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«El espacio cultural de los mitos, ritos, leyendas, celebraciones y devociones»

Prologo 1

Nuestro pais, la ciudad, nuestros barrios no sélo contienen una riqueza edilicia,
sino que abarcan procesos de construccidon simbolica que adquieren valor en la
cotidianeidad de la vida social. El patrimonio cultural, en ese sentido, se constituye como
el espacio para pensar las identidades sociales y para establecer un didlogo entre las
mismas. Tras el velo de sitios, personajes, objetos y costumbres significativos del pais,
la ciudad, los barrios, nuestra mirada puede encontrar el valor simbolico que los actores
sociales les instituyen. Entre el testimonio que dan nuestras raices y el trazado de un
futuro posible habita una identidad. Y el desafio es reconocerla, definirla hasta llegar a

apropiarla.

Este libro revela la importancia que adquiere no solo el rescate del patrimo-
nio material sino el relevamiento, registro y gestion de formas de expresion cultural, que
se encuentran, con certeza, en riesgo en el marco de una sociedad agudamente globalizada.
Son los mitos, leyendas, rituales, festividades, conmemoraciones, cultos populares, los
que permiten recuperar y fortalecer la diversidad. Pero también son estas expresiones las
que contribuyen, como sefiala Loreto Lopez, al didlogo entre y/o sobre las identidades
sociales.

Son figuras emblematicas como Carlos Gardel, expresion musical repre-
sentativa de Buenos Aires, asi como Evita o el Che, parte de la memoria politica de un
“nosotros” argentino, los que suman a la tarea de reconstruir una identidad nacional. El
conocimiento de rituales y celebraciones, la devocion a San Cayetano, al San La Muerte,
entre otros, alli donde las personas depositan necesidades y solicitudes, son parte del

entramado de nuestras vidas cotidianas. Festejar y celebrar con danzas, muisica, masca-
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ras, tambores, es una forma de recuperar y revitalizar nuestra memoria en el presente,
compartiendo alegrias y afectividad, abriendo nuevos espacios de diversidad cultural.

Invitamos a emprender una lectura inquieta y curiosa de este libro, que sin

duda contribuira a recuperar nuestras raices, diversidad, identidades, la suma del patri-

monio cultural del cual todos somos participes y constructores.

Arquitecta Silvia Fajre

Subsecretaria de Patrimonio Cultural
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Prologo 11

Desde hace algunos afios, la UNESCO se ha venido pronunciando en pos de la
relevancia que adquiere para las sociedades contemporaneas, el patrimonio cultural que
se ha dado en llamar “intangible”. Su trascendencia, sin embargo, no sélo se deriva de la
declaracion realizada anualmente por dicho organismo respecto de ciertas obras de la
humanidad, sino y en lo fundamental, del reconocimiento de la existencia de sujetos, de
relaciones y practicas sociales que, sin duda, intervienen en los procesos de producciéon
de expresiones materiales y simbolicas que poseen un potencial valor patrimonial. Son
los contadores de cuentos de la plaza de Marruecos, los encuentros memorables que se
producen y entrelazan diversas trayectorias vitales, convertidas en mitos o leyendas por
los sujetos de la vida cotidiana—como sefiala Carozzi para este libro-, los individuos y
grupos sociales que celebran las festividades que los identifican; los que mas alla de la
“tangibilidad” de los soportes que utilizan (desde las mascaras por ejemplo de la Diablada,
hasta los cuerpos de los mismos participantes), recrean valores y expresiones de natura-
leza simbolica.

Los articulos aqui publicados son el resultado de las III Jornadas de Patrimonio
Intangible, denominadas “El espacio cultural de los mitos, ritos, leyendas, celebraciones
y devociones”, que se desarrollaron los dias 26 y 27 de agosto del 2002 y fueron organi-
zadas por la Comision para la Preservacion del Patrimonio Historico Cultural de la
Ciudad de Buenos Aires. Dichas Jornadas surgen como continuidad de sus anteceden-
tes directos: las I Jornadas a través de las cuales se procuro colocar la problematica en la
escena publica de la ciudad de Buenos Aires, generando un espacio de debate y reflexion
sobre una tematica aun novedosa para el contexto local y las II Jornadas, que tuvieron
por finalidad dar cuenta de investigaciones y experiencias de gestion locales, mediante
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las cuales se buscé contribuir a la discusion con premisas e instrumentos para la formu-

lacion e implementacion de politicas y planes dentro del campo del patrimonio intangible.

Como se observa en este libro, las I11 Jornadas han tendido a la profundizacion del
debate iniciado hacia fines del afio 2000, focalizando esta vez, en investigaciones, expe-
riencias politicas y de gestion del ambito local y regional (Uruguay y Chile) que contribu-
yen a la constitucion de “espacios culturales” y formas de expresion cultural que toman
cuerpo y recrean creencias, rituales, celebraciones y actos colectivos en las sociedades
contemporaneas. No obstante, enfatizando en las creaciones y practicas que la “gente
comun” recrea y pone en escena “desde abajo”, las que desde el campo de las politicas
y las acciones son pasibles de ser seleccionadas, organizadas y convertidas en “patrimo-
nios memorables”.

En este sentido, tal como se desprende de los diferentes articulos, tanto las jorna-
das como el libro, han procurado dar cuenta del conocimiento, descripcion y analisis de
las expresiones culturales en relacion a su potencial afectivo, su poder simbolico y su
fuerza politica en contextos sociales, espacios locales y culturales especificos.

Mitos locales y globalizados, mitos que trascienden fronteras, diferentes regio-
nes, ciudades y clases sociales, como el Che o Gardel, forman parte de la trama de nuestra
memoria individual y social entrelazandose con cultos a mitos locales y populares, como
el San La Muerte y el Gauchito Gil, los que aunque no reconocidos mundialmente, forman
parte del imaginario colectivo, solidarios y desafiantes en el seno de relaciones e inter-
cambios cotidianos. Mitos producidos y reproducidos en la extension de la memoria
social, como Evitay Maradona, pero también mitos originados en el culto de las socieda-
des del presente, como Rodrigo y Gilda, se constituyen en hitos significativos de nues-
tras experiencias de todos los dias. Las celebraciones, conmemoraciones, festividades y
rituales dan sentido a la vida cotidiana de pueblos, ciudades, espacios locales en general.
Son estas formas de expresion cultural, algunas ya encuadradas en el “trabajo de la
memoria” que los vuelve patrimonializables, las que contribuyen a dar forma a los proce-
sos de produccion de nuestra(s) identidad(es).

Las ponencias expuestas en las Jornadas, asi como su posterior edicion en este
libro, recrean el espacio de reconocimiento de mitos, rituales, celebraciones, festivida-
des, toda vez que reflejan el valor y el sentido adquirido, permanentemente reactualizado
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en el seno de encuentros, relaciones e intercambios locales, cotidianos, personales y
sociales. Sin embargo, ha sido interés de la Comision para la Preservacion del Patrimo-
nio Histérico Cultural de la Ciudad de Buenos Aires, no sélo iluminar ese conocimiento
y reconocimiento —un aspecto central para repensar las practicas en torno del patrimonio
intangible-, sino también contribuir al establecimiento de parametros e indicadores de
sistematizacion, seleccion y constitucion de dichas expresiones en patrimonios cultura-
les, tendientes a consolidar principios e instrumentos para su registro en el presente y
formular e implementar politicas de identificacion, valorizacion y continuidad.

La lectura de este volumen puede seguir diferentes recorridos, todos ellos, sin
duda, de gran interés. En uno de esos itinerarios, el lector encontrara el espacio de
reflexion sobre teméticas como el lugar y la conceptualizacion del patrimonio intangible
en las sociedades contemporaneas, el rol de este tipo de patrimonios en el campo de las
industrias culturales (como el cine) y tecnoldgicas (como el Internet), la relevancia de
mitos, rituales, celebraciones significativas para nuestra identidad, su conversion en
recursos para el turismo y politicas publicas especificas, los procesos de tradicionalizacion
y retradicionalizacion de fiestas y conmemoraciones globales y locales, la intangibilidad
en las politicas del patrimonio cultural. Pero también, en otra forma de recorrerlo, hallara
la posibilidad de imaginarse y sentirse parte de festividades locales, reencontrarse en el
culto a los vivos y los muertos, recorriendo el itinerario de procesiones, pidiendo milagritos
a los santos populares, quemando mufiecos y celebrando entre mascaras, tambores y
murgas, disputando el sentido y el valor de figuras populares embleméticas o sagradas
como la Pachamama.

En cierta forma, este libro, es un homenaje a quienes han contribuido en vida'y
aun mas alla de sus trayectorias vitales, en la muerte también, a dar sentido a nuestra
cultura. A Gardel que continiia musicalizando nuestros dias, a Evita, emblema de pobres,
descamisados y muchos otros, a Maradona que obnubil6 a millones de personas con su
juego y aun reivindicé el orgullo nacional gracias a una “mano de Dios”, y a todos
aquellos que, aunque aparentemente anonimos, dia a dia son convertidos en mitos popu-
lares u objeto de culto. También es un homenaje a todos los participantes de fiestas y
celebraciones, algunos comprometidos en la organizacion y puesta en accion de cada
una de esas perfomances, y otros participando activamente en el desarrollo de las mis-
mas; como a los ciudadanos, que logran convertir los momentos de mayor crisis (como
“cacerolazos” y protestas) en rituales politicos de fuerte condensacion simbdlica.

13



Temas de Patrimonio Cultural 7

Es en la necesidad del relevamiento, reconocimiento y registro de estas formas de
expresion cultural, que este libro ha sido pensado y forjado. Pero ante todo en la busquedad
de un reencuentro de los ciudadanos de Buenos Aires con sus mitos, rituales, leyendas,
fiestas, en suma con su memoriay la memoria de la ciudad.

Por ultimo, no me queda mas que agradecer a todos los participantes, a los confe-
rencistas, a todos los que colaboraron con su trabajo, a Marcelo Alvarez, Liliana Mazettelle

y Monica Lacarrieu, eficaz compiladora de este volumen.

Lic. Leticia Maronese
Secretaria General C.P.PH.C.
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CAPITULO I:
El patrimonio intangible:
oportunidades para repensar su

conceptualizacion.
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Simbolos y cultura: Sobre la materialidad del

patrimonio intangible
Pablo Wright

Es posible ver, como lo afirman los psicoanalistas y lingiiistas, toda obra de la
cultura como el producto de una pérdida original que da nacimiento al orden de los
simbolos. Los simbolos son aquellas entidades que reparan esa pérdida en forma indirec-
ta, y esa indirectidad si pudiéramos aceptar esa palabra, es lo que nos pasa a todos los
humanos a lo largo de la vida: la busqueda de la unién o del secreto o del significado, y
siempre queda la sensacion de que todo esta siempre mas alla, lejos o cerca, pero inalcan-
zable a nuestras capacidades. La pérdida es lo que nos define como sujetos y como
hablantes y, también, como creadores de esta segunda naturaleza que es la cultura. La
cultura es todo lo que hacemos y también lo que somos; también lo que sofiamos o lo que
nos es dicho en alguna parte de nuestras almas.

Aqui nos reunimos para tratar de recuperar parte de lo que hemos perdido como
comunidad, o, dicho de otro modo, de averiguar cuales son los regimenes de existencia
de nosotros mismos como comunidad, cual es la materia de nuestras obras, de nuestras
palabras, de nuestros cuerpos. De que estamos hechos, tanto por dentro como por fuera.
Como nos decimos a nosotros mismos que lo que hacemos es importante.

Cuando pienso en patrimonio me imagino que es algo asi como el matrimonio
entre los objetos de la cultura (en sentido amplio) y una cierta clase de mirada, de catego-
ria, de memoria. Acé la memoria implica una toma de conciencia de la importancia de algo
como acervo a ser valorado. Es abrir el sello del tiempo y del espacio y descubrir que la
precaria permanencia de algo afecta el bien comun. El reconocimiento de su necesidad
conduce a veces a formas de accion de proteccion de lo que esta en peligro que en
algunas oportunidades puede tener un efecto contrario al buscado. La cultura es asi, es
eso, vay viene, aunque esto no implica que no podamos comprender la importancia de la
misma, como la forma en que por aca estamos instalados en el mundo, con nuestras
categorias, con nuestras angustias y suefios.

Que algo sea patrimonio supone una relacion social y politica donde un objeto o
evento es incluido en una categoria dada, a la que se asocia una determinada forma de
politica de estado.

16



«El espacio cultural de los mitos, ritos, leyendas, celebraciones y devociones»

Igualmente, la nocién de patrimonio parece estar asociada mas con la burocracia
estatal que trata temas de la cultura que con una serie de lenguajes arcanos que parecen
decir lo mismo pero con una gravedad afiadida, oficial. Es la jerga de los saberes occiden-
tales que tienen sus propios criterios de orden y legitimidad. Pero como antrop6logo me
preguntaria en la informalidad de un pasillo o de una coca a medio tomar en un bar,
{patrimonio no es lo mismo que esa otra entidad extrafia que llamamos cultura?

Patrimonio intangible, una frase realmente paraddjica que remite a varios niveles
de lo material, aparece como una frase con un término que tiene solidez y otro que carece
de ella, estamos ubicados aqui en medio de esa tension fisica que también supone una
epistemologia bastante rigida acerca de la naturaleza de la materia. ; Tenemos que seguir
utilizdndola o se podrian proponer otras que nos permitan recuperar la vision amplia de lo
que es la cultura, y dentro de ella, los rituales, las creencias y los mitos?

(Como podemos tocar lo intangible? ;acaso los suefios, las palabras o los silen-
cios también sean intangibles y patrimoniales? Se trata, creo, de recuperar una vision mas
amplia donde la distincion referida se esfume, dejando lugar a un espacio mas dinamico
y menos dualista. jAcaso el lenguaje, aunque no lo veamos, es menos material que un
monumento o un acto politico?

Creo que tenemos que lograr un punto de vista unificado, andrégino, uniendo las
diferentes formas de materialidad de la cultura, y asi seriamos capaces de percibir en este
rango ampliado de lo existente, lo tangible de lo tangible, porque podemos hacer que
todo sea tangible. Estas jornadas apuntan a eso, a pesar de la terminologia y su peso
especifico en nuestros imaginarios. O sea, la materialidad de la poesia, de la danza, de un
mito marginal urbano, de nuestras reglas implicitas, de nuestras utopias todavia timidas.
Debemos tratarlas porque, de algin modo, todos somos parte de ellas.

El patrimonio de las cosas dichas y por decir; el de las no dichas o silenciadas; el
movimiento de los cuerpos y sus lenguajes; el latir de las emociones no domesticadas
por nuestra lengua, o generadas a partir de una domesticacion que atin permanece invi-
sible, transgresora.

Los mitos, las creencias, los rituales son obras codificadas de la cultura donde no
so6lo los universales humanos se manifiestan, sino sus concreciones particulares en un
tiempo y espacio que llamamos Argentina. Ellos nos muestran facetas muchas veces
inimaginadas de nuestra contextura histdrica, de cdmo late acd el tiempo, pero que estan
ahi para que las veamos. Estas facetas estan y debemos reconocerlas.

(Qué orden de la discontinuidad de lo material plantea lo intangible? ;O sera que

tenemos que modificar este punto de vista, el cual una vez ampliado, carecera de estas
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distinciones?

(Lamera nocion de patrimonio intangible de la UNESCO introduce una imposi-
cion de un modo de juridicidad a la cultura que le introduce divisiones o un dualismo que
no posee de ningun modo?

Pensar el patrimonio es ya colocarnos en una etapa del proceso de objetivacion
de la cultura, en una categoria de almacenaje. Pero no seria ésta la inica forma de pensar
el problema. Pensar el patrimonio como lo que somos y tenemos, en sus variadas dimen-
siones de solidez, puede ayudarnos a sacar del almacén que protege del devenir aquello
que sea puesto alli. Y una vez afuera, su energia puede llegar a deslumbrarnos, hasta por
el minimo detalle de un santo popular, de una peregrinacion al musico tragicamente
desaparecido, o al estigma de la comida andémala preparada por inmigrantes también
anomalos.

(Qué es lo que nos dicen estas producciones de la cultura?, bien, de todo un
poco, lo bueno, lo malo, lo feo, lo deseado, lo indeseado, lo gético, lo deslumbrante, el
tiempo y el espacio calificados, lo regulado y lo prohibido, el poder y la necesidad de
resistirlo, entre otras tantas cosas, y cada una a su modo, son a la vez practicas y modelos
que hablan de como vivimos en estos lugares. Son la materia tangible de la vida en toda
su extension y contradiccion. Posee el cimulo de la temporalidad en que nos constitui-
mos como sujetos. Muchas de las ponencias presentadas aqui vienen de alli, de ese
espacio de la cultura; muchos también quieren ir, o nos cuentan qué ecos llegaron de un
primer acercamiento, otros son didlogos con fendmenos casi inclasificables, al menos
por ahora.

Las politicas sobre patrimonio pueden llegar a ser tan paraddjicas como el titulo
de esta reunion, pero en su impacto sobre las practicas sociales existe una responsabili-
dad del ejercicio del poder que no podemos ignorar. Porque el mismo no sé6lo esta inmer-
so en rituales, creencias y mitos, sino también, en su misma practica, los reelabora a cada
paso, y alli, en el momento de la re-produccion de la politica o del modelo hacia el
patrimonio, es donde tanto investigadores como ciudadanos interesados son agentes y
testigos de que las cosas pueden verdaderamente llegar a ser de otro modo. Esto puede
generar practicas distintas en la administracion cultural, como por ejemplo, introducien-
do diferencias alli donde habia percepciones planas, colocando el respeto y el didlogo
como premisa en la comunicacion con los interlocutores con quienes se hable, imaginan-
do espacios de comunicacion donde podamos decirnos cdmo nos parece que somos,
como sofiamos ser, y qué hariamos para lograrlo; fortalecer la escucha de la forma y del
contenido de estas especies extrafias que son los mitos y las creencias, los rituales y las
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fiestas, que introducen palabras, cuerpos y colores que no podriamos quizés haber
imaginado de antemano, donde categorias hondas y profundas de la cultura se hacen
acto en multiples dimensiones. Debemos contribuir a poder captar todo esto, y a saber
qué es lo que nos pasa como gente.

El drama de la vida humana no es muy diferente a lo largo del planeta; el tema que
nos convoca saca un pedacito de esta trama y lo mira con una lupa, por eso quizas seria
bueno que pudiéramos ver como es el entramado en el cual tejemos también nuestras
vidas, y como alli afuera, aparentemente, estan en las producciones patrimoniales que
nos interpelan constantemente, apareciendo a veces preguntas, a veces respuestas a las
cuales debemos hallar su contraparte necesaria. Es ese proceso de biisqueda, o de com-
pletar el circulo de la cultura, vista como muchas respuestas a preguntas que no nos son
aparentes, lo que debemos seguir haciendo en estos viajes miticos por la ciudad y la
gente, por el adentro y el afuera, por la fuerza de lo numinoso, o por la pasion de los
cuerpos en movimiento cuyos lenguajes encierran misterios que nos conectan con las
dimensiones mas hondas de lo humano.

Como apuntaba al principio, las obras de la cultura parten basicamente de una
pérdida originaria cuyo afan de recuperacion aparece con el lenguaje, el orden simbdlico
y todo lo que hacemos desde los contextos mas cotidianos hasta los mas acartonados y
formales. Ya las obras mismas son una instancia de recuperacion de la pérdida; ahora, en
este momento, es posible continuar la segunda etapa de recuperacion que es el del
reconocimiento de nosotros mismos en lo creado, en las obras, en la cultura, con sus
distintos niveles de densidad material. Esto no sélo es importante sino también necesario
para continuar hilando la trama de nuestra sociedad en tiempos en que la economia y la
politica producen fisuras y rompimientos muy dolorosos en nuestro cuerpo colectivo.
De alguin modo, las especies que subtitulan este encuentro nos hablan del estado de la
trama y seria bueno estar atentos a esos diagnosticos que no por ser laterales, indirectos,

y laberinticos sean menos certeros y plenos de una sabiduria a ser tenida en cuenta.
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El Patrimonio Cultural: Reflexiones

epistemologicas

Monica Mercuri

Lo tangible e intangible como opuestos complementarios

Tomamos las palabras de Ramon Folch y anunciamos que esta ponencia pre-
tende estimular el pensamiento en un campo dominado por los aparios de la emergen-
cia. Tiene mds de ensayo que de informe, mds preguntas que respuestas: recoge muchas
dudas, algunos interrogantes, bastantes reflexiones inconclusas. Atiende a una acti-
tud inquieta, incomoda con el dogma y... la paradoja... Intenta generar complicidades
inquisitivas, extender tanto el gusto por la suspicacia benigna como la aversion hacia
el fanatismo vociferante. Aspira a ver crecer el nimero de los intransigentes tolerantes,

estrictos analizando pero prudentes enjuiciando...

I- Un diagnéstico y una primera reflexion posible:

Uno podria preguntarse, porqué si la Filosofia Latinoamericana se esta re-plan-
teando la definicion de Cultura, no se la podria inducir a que se formule una conceptua-
lizacion del Patrimonio Cultural ya que ésta, forma parte de la tan mentada emergencia de
conceptos, de la que habla Gerardo Torres Salcido, propios para América Latina. Aclara-
mos que no solo llamamos a la Filosofia sino a la Antropologia, la Historia, la Psicologia
Social y la Sociologia, entre otras, para que converjany se hagan cargo de una re-vision
epistémica sobre este tema.

Para pensar en una epistemologia (1) abierta, es necesario considerar que no se
intentara, desde ésta, un control absoluto del conocimiento ni el monopolio de la “ver-
dad”. Por el contrario, se piensa en una epistemologia de la inclusion, donde haya un
inter-didlogo entre las disciplinas convocadas, como el comienzo de un camino sinuoso
e incierto donde...el nombre (onéma), la definicion (l6gos), la imagen (eidélon) y final-
mente la ciencia (episteme) solo sean cuatro maneras de aprehender un mismo objeto y
de representarlo...(C, Enaudeau), pero no las tinicas.

Esta solicitud, se registra en el reconocimiento de este periodo como un momento
de inflexion, casi mutacional, donde se conjugan crisis cosmolégicas, crisis de las insti-
tuciones que supimos conocer y crisis en el aparato de conocimiento, por lo que es

légico re-pensar conceptos, definiciones, doctrinas, teorias y disefiar nuevas “herra-
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mientas” que nos permitan, en general, el analisis de “realidades” complejas.

Derm Barret (2) sostiene, acertadamente, que este momento puede ser denomina-
do “hipercambio”, en tanto perturbador y dislocante, porque rompe los modelos y es-
tructuras establecidas, disuelve las misiones y roles de las instituciones que reforma y
reorganiza, que remplaza y trasmuta todo el orden de las cosas, que rasga y vuelve a
coser con nuevas formas, todo el tejido de la sociedad, de la economia y de la vida
humana. A lo que podriamos agregar, sin temor a equivocarnos, un momento que nos
impide hilvanar nuestro propio relato, “...inmerso éste, en la catastrofe de valores de una
cultura que se diezmo ...de manera despiadada” (Casullo, Nicolas; 1998).

En este marco, es en donde planteamos que el Patrimonio Cultural ha perdido su
rumbo como construccion social, a causa de haber sido analizado desde el esquema
propuesto por el pensamiento cartesiano: paradigma que signo a la Modernidad, empo-
breciendo y privando de profundidad nuestra vision totalizadora del mundo, siendo una
de sus clasicas premisas: “ e/ todo es igual a la suma de las partes”. Fue esta formula-
cion, la que exilid a las relaciones que se establecieron entre ellas. Relaciones que son'y
han sido las que encerraron el discurso, hoy anénimo, de gran parte de la humanidad. Y
el Patrimonio Cultural no fue ajeno a esta mecanica de analisis, ya que ha sido desguaza-
do tipolégicamente por diferentes disciplinas que lo erigieron e investigaron por el valor
de referencia que tuvo para cada una de ellas, “...como si fuera un producto “méagico”,
nacido de la nada mas absoluta y cuya existencia no trajera aparejada consecuencias
posteriores...” (Mercuri, Monica; 1999).

La mecénica antes enunciada, hizo y hace que hoy tengamos patrimonio, pero
patrimonio arqueologico, etnografico, artistico, tangible, intangible, entre otras clasifica-
ciones, sin estar seguros de que todo ello es el Patrimonio Cultural como lo entendiera G.
Bonfil Batalla, quien sostenia que el valor Patrimonio Cultural de cualquier elemento, se
debia establecer por su relevancia en la escala de valores que se le impartia como Cultura
y en ese marco, es en donde debian filtrarse y jerarquizarse los bienes del patrimonio
heredado, otorgandole o no, la calidad de Patrimonio Cultural, en funcion de la importan-
cia que le asignara cada Cultura.

Lamentablemente la descripcion del proceso de patrimonializacién que plantea
Bonlfil, no condice con la “realidad”. “Realidad” donde operan libremente valoraciones
de inventario por sobre cualquier otra valoracion. Hoy pesan mas: la tipologia, la anti-
giiedad de un bien, su rareza, su condicion estilistica o biografica, que el valor instituido
por los colectivos, quienes ni siquiera hemos sido consultados sobre la validez de estas
categorias, que lo describen o seudo-interpretan.
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Compartimos los considerandos de J.F. Lyotard (mas alla de lo que podamos
opinar respecto a sus planteos en relacion a la tension modernidad y post- modernidad),
que en lugar de hacer que la “obra” se inquiete por aquéllo que hace de ella, por ejemplo,
una obra de arte, y por conseguir que alguien se aficione a ella (proceso de
patrimonializacidn), el academicismo vulgariza e impone criterios a priori, que seleccio-

nan de una vez y para siempre, cuéles han de ser las obras y cual el publico.

II- Praxis sin teoria

En esta voragine del actuar, hemos olvidado meditar que el Patrimonio Cultural
forma parte de un sistema de representacion y que la comprension de un sistema, se
encuentra mas alld de la simple descripcion o explicacion de sus componentes y las
interacciones entre ellos, “...estd en la asimilacion de los ritmos inherentes a cada compo-
nente y los que resultan de las interacciones entre ellos, estd en el conocimiento de como
se comportan y relacionan y en la comprension de coémo su comportamiento construye el
tiempo que lo envuelve y caracteriza...” (Pereira Corona, Alberto; 1998).

Como también hemos olvidado, que no basta examinar los fendmenos desde su
expresion puramente morfoldgica. Hay que superar esta barrera, que se ha instalado de
mano de las normas y los discursos hegemonicos que la sustentan. Subvertir esta dico-
tomia entre una praxis coyuntural y una teoria ausente, requiere producir teoria, conoci-
miento situado, discurso y conciencia profesional.

Lejos de proponer una actitud nihilista, todo lo expresado anteriormente, nos
anima a sefialar, que el re-conocimiento del Patrimonio Cultural deberia dar un giro de
180° para comenzar a ser estudiado desde los procesos de construccion simbolica, mas
alla de la tipologia de los bienes que lo componen, alejandonos definitivamente de las
posiciones antes enunciadas que han ganado dramaticamente terreno, ya que de seguir
por este camino, el discurso social no tendra posibilidades de salir a la luz y quedar
registrado, como tampoco se podra dar respuesta a un presente en permanente ruptura.

Para colaborar en este proceso de rescate de lo que consideramos Discurso So-
cial, hace falta pensarnos en el rol de “conservador de los significados”, ya que hasta
ahora todo el esfuerzo ha sido puesto, desde nuestra formacion académica, en preparar-
nos para ser preservadores de “fetiches”. Aclaramos que utilizamos este término, lejos de
su condicion peyorativa, sino desde su referencia al objeto como objeto de culto.

Si hasta hoy hemos hablado de los objetos instalados por los ritos académico-
politicos, queda pendiente relevar lo que dicen —opinan, sienten, callan, omiten, silen-
cian— los que profesaron hasta la actualidad, el rol de espectadores, de cara a este
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“producto” que se vende como acabado. En este caso, nuestra tarea sobre este proceso
no tiene razon de ser si no fuera, como dice Marc Augg respecto del trabajo etnologico,
ante todo, estudio del sentido, es decir estudio, por un lado, del sentido construido,
elaborado en el interior de conjuntos socioculturales dados y por el otro, estudio del
sentido que pueda revestir para quienes tratan de aprehenderlo desde el exterior a estos
sistemas.

Este comienzo de siglo nos ha puesto frente a desafios insospechados: el cambio
de un orden mundial. Y en este cambio tiene que tener su lugar una nueva concepcion del
Patrimonio Cultural, porque éste debe pasar a formar parte de un nuevo Contrato Social.

Parte de estos desafios provienen de sucesos por todos conocidos: la mutacion
de monumento a emblema (3) que sufrieran las Torres Gemelas de Nueva York, luego de
los atentados del 11 de septiembre. Este hecho, es un caso paradigmatico que ejemplifica
lo que sefialaramos anteriormente. Lejos de ser lo que ya no son, las mas altas del mundo
junto con las Petronas de Kuala-Lumpur, han mutado a consecuencia de su apreciacion
simbolica. Hoy son el simbolo de un poder neo-liberal que permanecera mas allé de los
elementos materiales que le daban soporte, a través de los actuales sentidos instituyentes.
De no haber presenciado este suceso, posiblemente hoy, sélo las tendriamos registradas
como patrimonio arquitectonico y analizadas en sus condiciones estilisticas, morfologicas
y su categoria excepcional (las mas altas del mundo), entre otras caracterizaciones.

Los sucesos hicieron aqui, que “torres y sentidos”, operasen como symbolaios =
contrato, dacion de sentido de uno a otro.

El origen griego de la palabra simbolo, denota sin = al lado, junto, conjunto y
bolos = arrojado o sea, lo que viene junto con lo otro. Acordar que trabajamos en este
terreno de “lo simbolico”, nos permitira cerrar el contrato profesional definitivo, que nos
obligue a rescatar al objeto con sus significaciones asociadas.

Este puede ser entonces, un momento histdrico, si tomamos conciencia que el
...”patrimonio monumental y grandilocuente, mas propio de los dioses que de lo humano,
tiene que dejar espacio al patrimonio de lo cotidiano, el que expresa los valores simbdli-
cos, instituidos por el ser terrenal...”(Mercuri, Mdnica; 1999), llegando en consecuencia
al acuerdo que “/a cosa” (objeto/documento/narrativa), es solamente la morada donde
reside el espiritu. Y esta metafora, vale para sefialar, el verdadero objeto del objeto, hoy
hiper-valorado desde perspectivas de “estetizacion generalizada” como dijera Remo
Guidieri. Y ademas, re-pensar que, como sostiene Graciela Montaldo desde su retrospec-
tiva historica sobre las ficciones culturales y de identidad en América Latina, hasta hoy
y desde los comienzos de la Modernidad, s6lo han existido dos ambitos de legitimacion:
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el académico y la autoridad universal de la belleza, ambitos que son los que han construi-
do parte del discurso hegemonico que sustenta actualmente al Patrimonio, y hablamos
solo de discurso, para resaltar la ausencia de una teoria.

III- El Patrimonio Cultural como Discurso Social:

Comprender las verdaderas dimensiones de este discurso, significa calificarlo
primero como discurso social y resignarnos académicamente a la incertidumbre que éste
encierray que se caracteriza como la falta de regularidad que se manifiesta en sus practi-
cas discontinuas, que se entrecruzan, yuxtaponen, ignoran o excluyen.

Ni siquiera la transversalidad del tema, Patrimonio Cultural, desde donde se ha
instalado en determinados d&mbitos, ha logrado calificarlo como un “lugar” de inclusion
donde la gente se reconozca en su rol de constructora, en vez de espectadora de este
producto. Asi lo demuestran las academias y las citas sobre este tema, que provienen no
solamente de América Latina y que han perdido de vista al sujeto y su discurso.

El Patrimonio Cultural, pasa asi su existencia, “...oscilando entre la feria de las
vanidades y el mercado de las pulgas...”, sin retomar definitivamente su estatus de cons-
truccion social y colectiva. Valen las palabras descontextualizadas de Jacques Hassoun
para ilustrar la situacion: “...construccion social que estd transitando su estadio de
pulsion invocante, su camino a la enunciacion...”.

No queremos conformarnos con estudios de casos, ni meros diagnosticos, esta-
mos llamando a las distintas disciplinas antes mencionadas, a encarar la cimentacién de
una teoria que nos permita construir el “todo Patrimonio Cultural”. Una teoria que pueda
ponerlo en valor en todas sus dimensiones. Teoria, que no caiga en las re-manidas
parcelas disciplinarias, y que por su condicion de latente y virgen, nos permita hacer un
verdadero ejercicio de transdisciplinariedad (4).

IV-Una valoracién fundamental:

Si el Patrimonio Cultural, es definitivamente valorado como una creacién colecti-
va, servird a los procesos de identificacion y en consecuencia, estimulara el sentido de
pertenencia. Sentido que es hoy una de las grandes crisis de la latinoamericanidad,
siendo este “pertenecer”, una condicion bdsica e indispensable para la formacion y
sostenimiento de una sociedad.

Por ser una sintesis de las experiencias que el sujeto ha logrado formular en el
marco de su entorno vital, amplio, pasado y presente, deberia ser llevado definitivamente
al terreno explicito ya que si bien, ha sido, como ya lo sefialdramos tacitamente, trabajado



«El espacio cultural de los mitos, ritos, leyendas, celebraciones y devociones»

transversalmente a diferentes areas disciplinares, no lo ha sido entendiéndolo desde los
procesos de construccion simbdlica sino desde los objetos que éste comprenderia, ex-
cluyendo en consecuencia, a los colectivos, de su poder de configuracion. De esta
manera hay que desandar el camino andado, para retomar el rumbo perdido y reconocer
que la condicion de Patrimonio Cultural sélo puede ser otorgada por la Comunidad a
través de un proceso de convalidacion colectiva. Proceso que encierra discursos que
todavia no han sido relevados por la comunidad académica.

Hasta ahora, el Patrimonio Cultural, como discurso hegemonico, ha estado clara-
mente afectado por los principios que los circunscriben: clasificacion, ordenacion, distri-
bucién y un “sujeto generador” que quedo expuesto a los designios del “sujeto autor de
los discursos” y a los principios de restriccion que lo califican como la “autoridad en la
materia”. Dejar de lado esta postura de “autoridad en la materia”, puede significar reco-
nocernos como los “ironistas” de Richard Rorty, como los que piensan que la tarea
consiste en aumentar nuestra capacidad para reconocer y describir los diferentes tipos
de pequefias cosas, en torno de las cuales, centran sus fantasias y sus vidas, los indivi-
duos o las comunidades (Zizek, Slavoj; 1991).

Recapitulando diremos, que en este contexto es necesario dejar de lado las posi-
ciones de inventario, e impulsar cambios radicales para el tratamiento de este constructo,
no solo desde las politicas que lo administran, sino también, desde quienes tienen el
derecho y el deber de configurarlo; para lo cual es necesario hacer un critico re-planteo
de nuestra perspectiva como investigadores y comenzar defendiendo la capacidad de
“alfabetizar” desde el Patrimonio Cultural, porque alfabetizar es construir y el Patrimonio
construye y se construye a la vez, en forma permanente en un verdadero principio

recursivo. Al igual que el lenguaje, permite construir aprendizajes.

Desde estas conceptualizaciones seis premisas son basicas para el abordaje analitico
de este constructo:

- El Patrimonio Cultural no es un alegato a la recuperacion de lamemoria desde la
nostalgia. Nostalgia, como el infinito distanciarse de ese instante de la memoria cierta, al
decir de Lukacs.

- El Patrimonio Cultural no son objetos, sino procesos que se objetivizan. Es aqui,
donde la tension entre lo tangible e intangible, se muestra en toda su magnitud y donde
el hombre — productor podria mostrarse en su total plenitud.

- El Patrimonio Cultural debe pasar a ser “recurso no renovable” por el valor que
le instituya el conjunto de los actores sociales.

N
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- El Patrimonio Cultural no se construye desde lo puramente racional-cognitivo
sino también, desde los sentidos y los valores. Desde esta premisa podremos plantear-
nos el lugar del investigador en el proceso de valoracion y el lugar de los colectivos en la
construccion.

- El Patrimonio Cultural no significa un eterno retorno, sino un punto de partida.
Sin re-construccion, como sostiene Mufiiz Sodré, la memoria es tan soélo un almacena-
miento muerto de eventos pasados, en forma de libros, obras de arte, monumentos,
archivos.

- El Patrimonio Cultural se manifiesta, también, desde la cotidianeidad. Lugar
privilegiado para estudiar, segin la expresion de Sartre, lo que el hombre hace, con lo que
han hecho de él.

En sintesis, hay que pensar al Patrimonio Cultural desde el sentido heideggeriano
(5) de ontologia, ya que conceptualizado desde alli, puede generar la conciencia del
hombre y de su proyecto, como protagonista de la historia, entendida como campos de
sentidos y de experiencia. Historia donde éste, sea fundamentalmente considerado pro-
ductor de ideas y forjador de mundos (Zemelman, Hugo;1998).

V- Un deber impostergable

Aceptar el desafio, timidamente esbozado en estas lineas, supone crear el anda-
miaje necesario para construir este “objeto de estudio” desde nuevas perspectivas y
crear una matriz que permita pensar, al unisono y en conjuncion, cuatro ingredientes
basicos: el paradigma al que adherimos, ya que esta filiacion nos dara el marco concep-
tual en donde movernos, el lugar del hombre-actor de los discursos, su proyeccion
simbdlica y el lugar del investigador en el proceso de analisis.

Nos cabe dar el ejemplo y comenzar el camino de la problematizacion sobre la
cuestion Patrimonio Cultural, y este proceso fundamental, puede hacerse interrogando e
interrogandonos, sobre este “territorio conceptual”.

Este camino, el de la introspeccion, camino previo al abordaje o definicion de
cualquier teoria y que sefialamos como indispensable para inaugurar esta problematica
desde los procesos de construccion de sentidos, es el camino que hicimos como organi-
zacion no gubernamental dedicada al rescate y puesta en valor del Discurso Social como
espacio conceptual de participacion, que pretende, desde el desarrollo de programas y
proyectos, instalar desde éste angulo de andlisis, al Patrimonio, dentro de las politicas
educativas de nuestro pais, Argentina. Intentando por este medio, generar una demanda
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conceptual en la base del sistema: las escuelas. Previendo asi, que los alumnos, formados
desde y por una pedagogia critica, a la luz de esta reconceptualizacion, sean a futuro, los
que instalados en los diferentes ambitos académicos, reclamen y promuevan una nueva
forma de pensarlo y de explicarlo, haciéndose cargo también, de este desafio
epistemologico.

Para comenzar este camino de busqueda, seria importante pensar y en conse-
cuencia reflexionar, sobre los siguientes aspectos que permitiran su problematizacion.

- (Qué es Patrimonio Cultural?

- ¢ Quién lo define como tal?

- (A qué paradigma adherimos cuando conceptualizamos al Patrimonio Cultural?

- /Qué diferencia hay entre patrimonio arquitectonico, etnografico, artistico, etc. y
el Patrimonio Cultural?

- ;El manejo del Patrimonio Cultural, encierra ideologias?

- ¢ Este constructo, encierra uno o varios discursos o es un discurso en si mismo?

- (El Patrimonio Cultural puede ser una expresion de poder o del poder?

- (Hay diferencia entre hablar desde el Patrimonio Cultural o hablar sobre el Patri-
monio Cultural?

- ¢ Es valido hablar de subjetividad - objetividad cuando hablamos de Patrimonio
Cultural o deberiamos pensarlo, abordando el tema, desde los términos que nos provee el
constructivismo?

- (Somos conscientes de que al catalogarlo, inventariarlo, valorarlo, estamos tra-
zando mapas conceptuales?

- (El Patrimonio Cultural, son objetos o procesos que se objetivizan?

- (Trabajamos sobre el objeto-documento solamente o éste es simplemente el
vehiculo para llegar al hombre-productor?

- (El Patrimonio, como conglomerado social y discursivo, merece una revision
epistemologica?

- ¢ Cuales son los multiples abordajes disciplinarios que nos exige el tratamiento
del Patrimonio Cultural?

- ;Tan asentado esta este territorio conceptual para que hablemos desde princi-
pios explicativos o debemos construir un lenguaje compartido? ; Cuando hablamos de
cultura, identidad, museo, historia, por ejemplo, tan seguros estamos de que todos habla-
mos de lo mismo?

- ;Sera, de seguir por este camino, el que nos signo el paradigma cartesiano, el

camino de la segmentacion, el encasillamiento y la ingenua suposicion de una correspon-
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dencia biunivoca entre significante y significado, necesario que surja a futuro un
revisionismo del Patrimonio Cultural, como surgi6 en la historia del altimo siglo?

- ( El Patrimonio Cultural es un facilitador para la construccion de identidades, o lo
definimos como Patrimonio Cultural, desde nuestra identidad?

- Al Patrimonio Cultural se accede s6lo desde lo puramente cognitivo o en su
comprension se ponen en juego otro tipo de saberes ?

- (Cual es el valor de los contextos en el tratamiento de esta problematica?

Y las siguientes preguntas nos permiten abordar el tema desde los museos:

- ;El museo es una Institucion y de serlo, es un Patrimonio Cultural, en si mismo?

- (El museo es un continente?

- (El museo es su contenido?

- (El museo legitima?

- ;| De tener el Patrimonio Cultural varios discursos implicitos, sera obligacion del
museo, reconciliarlos?

- ; Puede hacerse cargo el museo de los multiples discursos del patrimonio cultural
o solo puede hacerse cargo univocamente de éste?

- En un articulo publicado en la década del "80, en la Revista Museum, la Directora
de Patrimonio Cultural de Cuba, sostenia que si se queria contribuir a la salvaguarda de
los valores culturales de nuestras naciones por medio de los museos, era necesario
comenzar por salvar la verdad historica... Preguntamos en consecuencia, ;estamos segu-
ros de que hay una y s6lo una verdad historica?

- ¢ Pensar en nuevas modalidades expositivas, en nuevos soportes museograficos,
quiere decir tomar conciencia?

Sin olvidar conceptualizar también temas que desde nosotros y siempre desde
nosotros, son transversales y a la vez inseparables al tratamiento de la problematica en
cuestion:

- Marco conceptual

- Historia-Memoria- Perspectiva historica-contexto

- Poder-Legitimacion

- Discurso

- Subjetividad-objetividad-intersubjetividad

- Universo-multiverso

- Interdisciplinariedad-transdisciplinariedad

28
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- Verdad
- Conocimiento-experiencia-version
- Sentidos-percepcion

Este recorrido nos permitié comenzar a trabajar una hipdtesis tentativa que su-
plantara a las clasicas enunciaciones conocidas y que inevitablemente, recurren a los
objetos que lo comprenden para poder definir qué es “Patrimonio Cultural”, clausurando
en una definicion lo que deberia ser una espacio de construccion social, esta hipotesis
es:

- en un primer nivel de analisis, Patrimonio Cultural es todo aquello sobre lo que se
deposita el capital simbolico de una generacion

- en un segundo nivel, es todo aquello sobre lo que se deposita el capital simbo-
lico de una generacion y la trasciende

-y en un tercer nivel, es todo aquello sobre lo que se deposita el capital simbdlico
de una generacidn, la trasciende y soporta la negociacion de significados.

Para terminar entonces, nos parece apropiado sintetizar los conceptos centrales
de esta propuesta y que intentaremos reducir a tres consideraciones bésicas:

1°- Hay que problematizar la cuestion Patrimonio Cultural,

2°- Tiene que comenzar a transitar el camino de la transdisciplinariedad, camino
previo al nacimiento de una nueva disciplina y

3°- Invitamos, como ya lo sefialaramos, a todos, a pensar en la posibilidad de
hacer un analisis de factibilidad epistemolodgico para que ésto suceda.

VL. La reflexion final

La historia de las ideas va construyendo fundamentos que se complementan, se
oponen o se niegan entre si, pero a lo largo del camino siempre dejan sedimentos, la frase
que hemos elegido para concluir este documento, a modo de epilogo, lo demuestra
cabalmente.

Estamos convencidos de lo que sostiene Francisco Pifién, que hoy, méas que
nunca, necesitamos una nueva epistemologia para nuestra América, fenomenolégicamente
integral en el sentido de Husserl, con hambre de realidad, de volver a las cosas mismas,
a esa historia, hegelianamente entendida, que integra arte, religion y filosofia, en una
dialéctica sujeto-objeto, que no deja aislados a los sujetos creadores, ni a la sola razén
como Unica morada de la verdad, pero también, al mismo tiempo, que no caiga en un
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empirismo craso en donde el hombre se convierta en un mero espectador de las fuerzas
del mundo o en el hermeneuta, que solamente “interpreta” su mundo, pero no se decide,

ni siquiera por una sola vez, a maldecirlo.

La Plata, 15 de agosto, de 2002
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La resignificacion medidtica del

patrimonio cultural en Montevideo

Rosario Radakovich

En los tultimos afios se ha concitado gran interés en los estudios sobre el patrimo-
nio intangible, entendido como las obras colectivas que emanan de una cultura y se
basan en la tradicion. Estas “obras colectivas”, constituyen un conjunto de expresiones
socio-culturales, tales como tradiciones, memorias y formas de vida populares que apa-
recen como “representantes” de la cultura de diversos grupos que conviven en una
sociedad (Lacarrieu, Pallini; 2001). Su legitimacion y reproduccion social es garantizada a
través de diversas politicas culturales y comunicacionales. A modo de ejemplo, las tradi-
ciones consideradas como parte del patrimonio intangible son objeto de politicas de
preservacion, restauracion y difusion, desarrolladas mas bien en espacios reservados
especialmente para su exposicion como museos, galerias, edificios historicos y teatros,
entre otros.

La presencia de los medios televisivos por lo general solo se limita a “cubrir el
evento”, cuando se conmemora una fecha historica, cuando se instala una muestra de un
artista reconocido, o se realiza un espectaculo o fiesta que convoque al patrimonio. Esta
cobertura no es mas que una pequefia parte del tiempo dedicado diariamente a la cartelera
cultural local, sin embargo en pocas oportunidades esta tematica se constituye en parte
de la programacion estable de los canales. Esta desvinculacion de los medios televisivos
con los contenidos locales relacionados a las tradiciones y la representacion de las
culturas, se ha explicado por la creciente mercantilizacion cultural y la imposicion de la
logica del ratting en la configuracion de la programacion en los canales de television.
Asimismo, se vincula a la doble tension entre homogeneizacion cultural e integracion
global que en muchos casos colabora en el distanciamiento entre industrias culturales y
tradiciones locales.

De todas formas, este proceso no ha impedido que diversas creencias y practicas
de la memoria popular se hayan trasladado hacia circuitos de comunicacién masiva como
la television donde se “ficcionalizan” y recrean (Lienhard; 2000). Entonces, pese a las
criticas de manipulacion del poder y de la primacia de los intereses econdmicos que
puede hacerse a la television es también reconocible el lugar que ocupa como mediadora
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y moldeadora en la construccion del imaginario colectivo (Martin Barbero; 2000:31). Por
otra parte, la television también ha relativizado el uso que las élites tradicionales daban al
patrimonio, provocando una redistribucion masiva de los bienes y expresiones simbdli-
cas tradicionales a través de los medios, donde se realiza un intercambio fluido entre lo
cultoy lo popular, lo tradicional y lo moderno (Garcia Canclini; 1989:183).

Esta redistribucion de las reglas preestablecidas por modelos de comunicacion
no masivos hacia la television, implicéd cambios profundos en la consideracion del patri-
monio y también en las coordenadas que lo sustentaban: tiempo y espacio. Ya no se
ritualizan ni se promueven unicamente tradiciones y practicas identitarias de un pasado
lejano relacionado con las identidades nacionales. Hoy surgen nuevos aspectos impor-
tantes en la promocion de identidades: reinvencion de viejas practicas y seleccion de
nuevos acontecimientos y sucesos relevantes de la historia reciente. También cobran
relevancia las formas de vida de diversos grupos sociales y la expresion de los
microcircuitos culturales de las ciudades.

En este sentido, el poder de la television como medio de comunicacidon masivo en
la reinvencion de las identidades locales es enorme. Desde la perspectiva de Néstor
Garcia Canclini (1995) estos procesos de redefinicion identitaria se producen en el paso
de identidades de tipo moderno a identidades postmodernas. Las nuevas identidades
transterritoriales y multilingiiisticas se estructuran mas bien desde la logica de los merca-
dos mediante la produccion industrial de cultura reduciendo el peso del Estado y cam-
biando los procesos de trasmision intergeneracional de las tradiciones.

La progresiva influencia de los medios de comunicacion ha resignificado las for-
mas del patrimonio cultural y rearticulado las identidades colectivas. Este proceso se
potencio en la multiplicacion de ofertas televisivas y la segmentacion creciente de los
contenidos de los canales. Paralelamente, la segmentacion del consumo de acuerdo a la
logica comercial, dinamizdy cambid las bases del consumo televisivo (Waisbord; 2001).
Sin embargo, a pesar de la multiplicacién de canales, pocos reservan repertorios
especificamente vinculados al patrimonio.

Estos pocos casos constituyen reservas especializadas en la difusion de tradicio-
nes y creencias, mitos y formas de vida. Las estrategias sobre las que producen y selec-
cionan sus contenidos, sin embargo, son dispares. Por un lado, algunos, proponen
espacios para la televisacion de practicas identitarias de caracter global, es decir, refieren
al patrimonio histérico de la humanidad o acontecimientos que marcan la historia en
diversas areas de la vida (ejemplo de ello son History Channel y A&E Mundo) pero cuyo
valor simbolico no es asociado directamente a un pais o region sino mas bien son de
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interés mundial por la significacion que han tenido o la repercusion generalizada en
distintos espacios geograficos. Por otra parte, otros producen y difunden practicas y
creencias en localidades puntuales alrededor del mundo (National Geographic, Discovery
Channel) especialmente procedentes de lugares remotos para los occidentales (Asia y
Africa) y culturas pre-modernas. Se trata de patrimonios globalizados por su importan-
cia o significacion para el mundo o por su caracter original.

Estos canales que ofrecen un repertorio variado de recuperacion de creencias,
practicas y conmemoraciones sociales globales y locales han sido rotulados en y por el
mercado audiovisual como “canales culturales”. Ellos ofrecen una alternativa a los cana-
les comerciales y acaparan el segmento de consumidores que reclaman programacion
referida a costumbres, creencias, practicas y formas de vida con arraigo popular o con
fuerte sentido histdrico.

Sin embargo, la relacion de este tipo de canales “culturales” de cable con el
patrimonio intangible y sus representaciones se inserta en una logica transnacional de la
cultura y no en una légica de representacion local.

La localizacion del patrimonio intangible en la television por cable se ha dado a
través de canales regionales y locales de caracter publico, en algunos casos se trata de
canales comunitarios y en otros de canales estatales. Ambos tipos de canales se consti-
tuyen como canales publicos, lo cual garantiza la existencia de un espacio de democrati-
zacion y de ejercicio de la ciudadania, también para la representacion de las practicas y
creencias populares de identificacion colectiva, en el ambito de los medios de comunica-
cion de masas.

El objeto del presente articulo es el analisis de una experiencia local de un canal de
television de cable municipal en Montevideo. Tv Ciudad Canal 24, fue creado en el marco
de una linea de politicas culturales y comunicacionales que impulsaron paralelamente la
recuperacion del patrimonio intangible de los montevideanos y su reconceptualizacion
frente a tratamientos mas conservadores de la tematica. Este trabajo tiene por objetivo
principal, indagar como las politicas culturales y comunicacionales de la Intendencia
Municipal de Montevideo reconstruyen la imagen del patrimonio, ddndole nuevos signi-
ficados y redibujando otros. Se estudiara como este canal de television por cable, inter-
viene en la conceptualizacion del patrimonio y la jerarquizacidon de nuevos repertorios
patrimoniales: espacios ciudadanos, estilos musicales, memoria colectiva, oficios y for-
mas de vida, como promueve la multiplicacion de las practicas y creencias que sustentan
las identidades locales y, por tanto, la alteracion de la nocion de “patrimonio” tal y como

ha sido construida tradicionalmente. El caracter innovador se dio también por una ges-
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tion del canal desde un gobierno de izquierda que pretendié dar un perfil distinto que
contrapuso imagenes y tradiciones no hegemonicas de la historia reciente del pais (dic-
tadura, derechos humanos, entre otras) con otras que son mas conservadoras y conven-
cionales aunque de caracter popular como el caso del Carnaval.

Multiples son los interrogantes que emergen en la investigacion tales como:;Qué
politicas desarrolla la IMM en el marco de la recuperacion y reelaboracion del patrimonio
intangible local? ;Cémo llega a constituirse una politica cultural y comunicacional ten-
diente a la recuperacion del patrimonio en la IMM involucrando los medios masivos de
comunicacion? ;Cudles son las estrategias especificas que encuentra el canal para la
construccion y puesta en escena del patrimonio cultural de la ciudad que se incorporan
y se presentan como “alternativos” a los tradicionales? Y ;cual es el lugar que ocupan las

politicas patrimoniales y la recuperacion de identidades locales en el canal?

Un poco de historia: la gestion de cultura y los medios de comunicaciéon en Montevideo

Las politicas culturales de la Intendencia Municipal de Montevideo postdictadura
(1984) comenzaron por especificar sus espacios de accion y estructurar un Departamento
de Cultura. En sus inicios, como espacio fundacional de politicas institucionales locales
de cultura, el mismo se propuso reestructurar, planificar y coordinar un nimero importan-
te de actividades culturales ante la inexistencia de un espacio especifico anterior de
gestion cultural. Sin embargo, en este periodo se llevo adelante una politica mas bien
patrimonialista, museal y artistica (Ander Egg; 1987) basada en objetivos como creacion,
conservacion y restauracion de instituciones basicas referidas al patrimonio, Iéase mu-
seos, teatros y bibliotecas entre otros; en el desarrollo de la ensefianza de las artes y “lo
artistico” a través del apoyo a la Escuela de Arte Dramatico y la Escuela Municipal de
Musica, la Orquesta y la Banda Sinfonica Municipal, debido entre otros al distanciamien-
to existente entre los agentes culturales, la Intendencia y el publico, derivado del prolon-
gado alejamiento que experimentaron durante la dictadura.

De forma maés timida se llevan adelante programas de formacion de animadores
culturales y de difusion cultural, que procuran ampliar los circuitos de distribucion de
espectaculos artisticos y apoyar a los productores culturales organizados.

Por otra parte, en este contexto en que las industrias culturales tienen un lugar
secundario desde este Departamento, surgio la idea de crear una Radio Comunal que
finalmente no se concret6. Asimismo, cabe destacar que el Departamento de Comunica-
ciones y Prensa municipal como promotor de politicas de comunicacion, tampoco conta-
ba con un medio de comunicacién masiva propio, sino que sus funciones estaban centra-
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das en la recopilaciéon de informacion periodistica en los medios nacionales sobre los
asuntos municipales, existiendo baja coordinacion de actividades entre Departamentos.

A partir del siguiente periodo de gestion municipal (1990) se procesa un giro
politico importante ya que un partido de izquierda — el Frente Amplio/Encuentro Progre-
sista — asume el gobierno municipal, situacion que se mantiene hasta el presente.

En términos de politica cultural ello represent6 un cambio importante en la linea de
las politicas llevadas adelante. Este giro se evidencia en la descentralizacion municipal en
primera instancia, en la cual se incorpora la gestion de cultura a través de la formacion de
Comisiones de Cultura en los Centros Comunales Zonales. Por otra parte, se trabaja en
una linea més abarcadora e innovadora de “la cultura”, apostando a procesos de “des-
sacralizacion” de los espacios culturales mas tradicionales como el Teatro Solis por
ejemplo a través del redireccionamiento del tipo de espectaculos que se ponen en escena
(Radakovich: 1997). Se continta luego con una incorporacion de géneros “hibridos” y de
las vanguardias artisticas en las propuestas municipales.

A partir de la segunda gestion de gobierno de la izquierda se tiene en mente
“alcanzar el uso de los grandes medios audiovisuales de masas..., difundir expresiones
culturales, el propio plan cultural del Municipio y las distintas formas de “Evaluacion
permanente”(2). Para 1996, se tramitaba el cableado de la ciudad de Montevideo para
instalar la television por cable. En este momento, la Intendencia Municipal de Montevi-
deo negocia en lugar del pago efectivo del mismo por parte de las empresas de cable, dos
formas de pago en especie: una a través de la posibilidad de emitir una sefial propia y otra
a través de la creacion de un fondo para promover la creacion audiovisual nacional
(Fondo Nacional de Audiovisual).

Se creaasi Tv Ciudad canal 24, de caracter municipal, no existiendo otros canales
de este tipo en el pais (3). Es también, un canal que se enmarca en la capital cultural
economica y administrativa del pais, lo cual le otorga centralidad a su gestion en el
contexto de politicas publicas de cultura y por tanto, es naturalmente comparable — y
contrastante — con el canal 5 Tveo, de caracter publico, en television abierta y de alcance
nacional.

El multiple encuadre de Tv Ciudad como canal publico, municipal y de cable, le
otorga otra peculiaridad a las politicas culturales y comunicacionales que implementa.

Una aproximacion a los repertorios del canal: Imagenes, sonidos y practicas cotidianas

de una ciudad
El canal tiene una importante produccién propia y utiliza materiales de producto-
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ras independientes, casi exclusivamente nacionales, salvo los ciclos de cine latinoameri-
cano y documentales producidos en el exterior. Su permeabilidad a géneros, formas y
tematicas que no pertenecen a los circuitos comerciales, dan cuenta de un perfil de canal
innovador y alternativo, orientado a lo nacional y en particular a lo local, por oposicion a
lalogica comercial.

El canal se auto-califica como canal cultural. Al respecto sefiala el actual Director
del Departamento de Comunicaciones y Prensa municipal:

“La gastronomia o los distintos oficios o la literatura, o la arquitectura no
tienen necesariamente un espacio en otros canales y si lo tienen en TV Ciudad, porque
vale desde el punto de vista cultural y porque es sin duda por definicion un canal
cultural. (...)Es una television de la ciudad, montevideana, que tiene una preocupa-
cion por la ciudad... ’(4)

La programacién del canal tiene al menos cinco grandes perfiles tematicos: por
un lado, un perfil cultural - artistico de los programas basados en distintos estilos musi-
cales (rock, canto popular, musica clasica, etc.), escritores, fotografia, artistas plasticos,
teatro, cine, entre otras actividades culturales que representa el 47% de la programacion.
Por otro lado, la tematizacion de aspectos sociales desigualitarios, a través de sus pro-
ducciones sobre marginados y grupos en situacion de exclusion o vulnerabilidad social
tales como madres adolescentes, menores infractores, nifios en situacion de calle, perso-
nas que viven en la calle, entre otros, que constituye el 11% de los programas. Una
tercera tematica del canal estd en la recuperacion de la memoria colectiva en lo que tiene
que ver con aspectos politicos, especialmente relacionados a los derechos humanos y
las violaciones a los mismos durante la dictadura (17%). Un cuarto énfasis del canal es la
generacion de informacion y programas periodisticos sobre aspectos culturales, sociales
e historicos del pais (8%). Por ultimo, el quinto énfasis del canal es su caracter local, en
procura de la revitalizacion del patrimonio citadino y las identidades locales —aunque
también la identidad nacional —. Su presencia en la programacion es relativamente impor-
tante ya que este grupo tematico representa el 14% de la programacion total.

En este marco se procura estudiar como interviene la televisacion de practicas
cotidianas y festivas populares en la reelaboracion del patrimonio intangible local. Para
ello se analiza el tratamiento que hace el canal sobre dos aspectos culturales relevantes
en la programacion: musica y fiestas populares, por un lado y circuitos culturales de la
ciudad (recuperacion local), por otro. El primero se realiza a través de los programas sobre
Carnaval como fiesta musical de gran convocatoria. El segundo se estudia desde las
series tematicas de programas sobre clubes y oficios historicos en la ciudad.
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Miuisica con identidad: el caso del Carnaval

Tv ciudad mantiene un espacio importante para la musica y fiestas musicales
nacionales, teniendo ademas un fuerte sentido de nacionalismo: Tv ciudad en términos
musicales solo transmite musica nacional.

Asimismo, el énfasis esta en las expresiones mas convocadoras en la localidad,
como lo es el Carnaval que concentra el 38% de la programacion musical. Igualmente, el
canto popular y la musica uruguaya de fusion como Rubén Rada, Jaime Ross y Laura
Canoura entre otros tienen su lugar en Tv Ciudad (25% en conjunto). Le sigue el Rock
(25% de la programacion musical) que estimula y promueve la convocatoria del canal a la
comunidad de jovenes, y que tiene ademas un lugar menor en la programacion de los
canales comerciales. Por ultimo, la televisacion de la musica clasica a través de la progra-
macion de la Filarmonica de Montevideo (que representa un 12% de la puesta en escena
musical del canal) promueve paralelamente a la institucion municipal como articuladora
de la produccion de musica clasica.

Sin embargo, la clave de la propuesta, en lo que respecta al patrimonio esta pre-
sente en la convocatoria a una fiesta popular, de caracter tradicional como lo es el Carna-
val en sus diversas expresiones — que supera la constitucién de un género musical —.
También, a través de la apuesta a la recuperacion del canto popular, que habia tenido un
rol muy importante en la resistencia cultural de dictadura y en el periodo siguiente de
apertura democratica pero que luego decae en popularidad, salvo por sus nuevas
reformulaciones — hibridas — realizadas por algunos artistas uruguayos de proyeccion
masivay circulacion internacional.

En lo que tiene que ver con el Carnaval, la propuesta sigue vigente — aunque ha
tenido altibajos — a través de los afios, tanto en Montevideo como en otras ciudades de
la region — Oruro, Bahia de San Salvador y Rio de Janeiro, principalmente —, donde el
carnaval fue y sigue siendo “una cuestion de Estado”(Martin; 2000:54), asi como un
espacio de expresion de la sincrética identidad americana conformada por origenes euro-
peos, aborigenes y africanos.

El carnaval en Montevideo, para el afio 2000 moviliz6 56 conjuntos, 21 escenarios
(muchos de los cuales son especialmente montados para el evento en diversas zonas de
la capital) y 2.730 contratos entre diversos conjuntos carnavalescos (Montevideo en
Cifras: 2000). Las cifras delatan el enorme peso social y econémico que tiene el Carnaval.

Desde el canal, la recuperacion de lo popular se hace en la puesta en escena del
programa “Carnaval: ciudad de momo”. El Carnaval como una parodia a la realidad nacio-

nal, como una imagen sarcastica del contexto de creciente desigualdad social, crisis
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socio-econdmicay descreimiento politico que enfrenta el pais. El programa emite el Con-
curso Oficial de Agrupaciones Carnavalescas, realizado en el Teatro de Verano todos los
afios. El evento convoca a grupos de Murgas, Revistas, Parodistas, Humoristas y Lubolos
de todo el pais, siendo ademas uno de los espectaculos de mayor concurrencia en el
espectro cultural local. Por ejemplo, para 1999 se vendieron 66.255 entradas y para el afio
2000 se incrementaron las ventas, aumentando a 73.515. La puesta en pantalla comprende
la filmacidén de las presentaciones de los distintos conjuntos y la realizacion de entrevis-
tas a las principales figuras de cada grupo.

Antes y después del Concurso — que se realiza en el mes de febrero —, el carnaval
sigue presente en Tv Ciudad a través de entrevistas y grabaciones de ensayos de los
conjuntos, algunas preparatorias del Concurso, otras dedicadas a preparar espectaculos
durante el afio — fuera del periodo de Carnaval — y también se promocionan los distintos
Talleres de Murga que en los ultimos afios se han popularizado en la ciudad.

El Carnaval, ademas de constituir uno de los espectaculos culturales mas
convocadores y democraticos del Uruguay, es una tematica de gran centralidad en el
canal. La representacion carnavalesca se realiza principalmente mediante la satirizacion
de la realidad que plantean los conjuntos de lubolos, murgas, parodistas, humoristas y
revistas con distintos énfasis. El carnaval nos hace reir de nosotros mismos, criticar y
caricaturizar nuestros mundos de vida. Como sefiala Diverso, “la critica jocosa de las
murgas no sélo involucra hechos politicos o sociales, sino que también incluye conside-
raciones morales, pautas de comportamiento o instituciones sociales de todo tipo. Ello
da lugar a la complicidad del publico que ve transgredidas sus propias reglas.” (Diverso;
1989:90). Esta forma de dar vueltas el mundo al revés que asumen las murgas y la actitud
contestataria del carnaval — de transgresion y trastocamiento de una realidad ficticia de
pais igualitario — va en la linea de critica y sefialamiento de las diferencias sociales y
dificultades econdmicas de la sociedad uruguaya que el canal impulsa claramente.

La produccion del canal televis6 ademas el desfile inaugural del carnaval de Mon-
tevideo y el Desfile de Llamadas asi como realizo entrevistas a los directores de los
principales conjuntos en los ensayos de actuacion. Este énfasis en el Carnaval tiene que
ver también con su origen popular, con su profundo e intrincado significado sociocultural
para buena parte de la sociedad uruguaya. Podria decirse que el carnaval constituye “la
unica manifestacion artistica en donde realmente la clase trabajadora, el pueblo participa
como protagonista”(Ubal en Remedi; 1996:125).

Por otra parte, este interés es parte de uno mayor en el ambito de las politicas
culturales de la Intendencia Municipal de Montevideo, ya que éstas ultimas se han
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preocupado especialmente por el Carnaval al menos en las ultimas tres gestiones del
Departamento de Cultura. Esta politica del canal mantiene la linea genérica de la munici-
palidad de apoyo y revalorizacion del Carnaval, tanto desde su punto de vista cultural,
como expresion artistica, como desde sus connotaciones sociales y politicas de reivindi-
cacion y forma de protesta social. Ello tiene una gran significacion politica ya que este
tema ha sido abordado de forma casi exclusiva por la municipalidad en ausencia de una
politica nacional (promovida por el Ministerio de Educacion y Cultura) tendiente al desa-
rrollo del carnaval como actividad popular de amplia convocatoria (5).

Identidades locales y las tradiciones laborales

La escenificacion de las sub-culturas locales de la ciudad se realiza a través de la
musica, el teatro, la plastica, la fotografia, entre otros, asi como la estética de la gente del
barrio, de los oficios, de los clubes. En concordancia, el principal spot publicitario de Tv
Ciudad dice: “Patrimonio somos todos”, refiriéndose a los montevideanos o a los uru-
guayos en general.

La forma de tematizar la cotidianeidad de la ciudad y su gente, por un lado revitaliza
los microcircuitos culturales que le dan vida, por otra parte revaloriza las tradiciones
populares. El ejercicio de estas fuerzas — de tradicionalizacion e innovacion — se sintetiza
en nuevas formas y contenidos culturales que nutren la autoimagen de la ciudad, la
hibridan, le otorgan nuevos significados.

En términos de programacion hay al menos cinco tematicas vinculadas a la iden-
tidad nacional e identidades locales. Por un lado, la programacion que refiere a los
microcircuitos barriales y la funcion de los micro-espacios de encuentro tales como
“Clubes con Historia”, también relacionados a deportes de larga data en el pais tales
como el billar, el ciclismo, patin, boxeo y otros mas recientemente instalados como el
karate, entre otros.

Por otro lado, un nucleo de programas tienen que ver con las identidades basadas
en el futbol en particular, como deporte de gran convocatoria popular, a través de la
realizacion de entrevistas a jugadores de la categoria juvenil sobre sus vidas fuera de la
cancha. El programa no solo refiere a la construccion de “héroes” del deporte sino a la
personificacion de las vidas de los jovenes.

Otro tipo de tematicas son las referidas a las distintas religiosidades que convi-
ven en el pais, asi como las tradiciones que conllevan. En un pais, considerado tradicio-
nalmente secular, donde la religion ha ocupado un lugar secundario en el acontecer del

mismo, la tematizacion de ritos y nuevas creencias pone de manifiesto también la distan-
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cia entre los mitos nacionales y las practicas cotidianas de la sociedad.

En cuarto lugar se pone en pantalla la cuestion del origen nacional a través de la
escenificacion de las colectividades de inmigrantes que poblaron el pais, quienes hoy
mantienen costumbres y tradiciones que hacen a la construccion de una cultura susten-
tada en el “afuera”. Se realizan quince programas a distintas colectividades entre las que
se cuentan: la judia, alemana, gallega, italiana, lituana, armenia y vasca, entre otras.

Por ultimo, se tematiza el patrimonio tangible a través de los edificios abandona-
dos de la ciudad (“Apuntes del Pasado”), asi como desde los distintos estilos arquitec-
tonicos (“Miradas”). Aparecen, ademas, programas sobre fotografias de la ciudad que
también se inscriben en este grupo (Fotoprimavera Montevideo, Fotos del Siglo), privi-
legiando los mitos fundacionales y tradicionalizando otros como ser epopeyas, aconte-
cimientos y biografias célebres en la cultura popular nacional (El milagro de los Andes, La
muerte de Delmira Agustini, Rosa Luna, Zelmar y “El Toba”).

Las exposiciones promovidas también tienen que ver con estas tematicas que
permean el canal: la recuperacion de la memoria cercanay la historia general del pais, la
revalorizacion de algunos hechos y espacios de la ciudad (a través de las Tandas elabo-
radas con fotos de los barrios de Montevideo y las iméagenes de ésta en distintas estacio-
nes del afio). Se promocionan también pintores y artistas plasticos nacionales de larga
trayectoria tales como Joaquin Torres Garcia, José Gurvich, Pedro Figari, José Cuneo,
Agueda di Cancro, Clever Lara, Carlos Barea, Claudia Anselmi, entre otros.

La escenificacion de los microcircuitos barriales y los oficios tradicionales

El barrio constituye un nticleo de encuentro en si mismo, una construccion inte-
rior a la ciudad. Sin embargo, los vecinos se apropian de algunos espacios para su
reconstruccion con base en vivencias y formas personales de adaptacion urbana. Asi,
cada uno reelabora espacios comunes. Por ejemplo, en los jovenes ocupa un lugar muy
importante el terreno baldio de la cuadra que se convierte en el estadio de futbol del
barrio, para los de mayor edad el club y la cancha de bochas o el bar de la esquina son
espacios de interaccion privilegiados. Esta poco usual configuracion de escenarios y
actores en la pantalla trae nuevos mundos de vida a la television. Esta escenificacion
asume el relato como “forma” y la cotidianeidad como “contenido”.

Por ejemplo, uno de los ciclos de recuperacion local de espacios populares que el
canal produce y televisa, esta formado por los programas sobre “Clubes con Historia”.
En estos programas los entrevistados sefialan trayectorias institucionales que fueron —
y siguen siendo en algunos casos — trascendentes para la identidad barrial y para diver-
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sos grupos sociales de la ciudad. El caso del Platense Patin Club, es bien representativo
ya que se inicid en el barrio Palermo, donde — segtin uno de sus socios fundadores —
“éramos un grupo de amigos que con unos patines prestados que empezamos a practi-
car, después se empezo a hacer patin artistico. El club se fundo en 1943. Le pusimos
“Palermo” porque era el nombre del barrio, pero nueve de diez decian que no cuando
le contabamos el nombre del club, asi que decidimos cambiarle el nombre” (Speyer,
Luis. Socio fundador)

La imagen de los barrios se construy6 en conjunto con los emprendimientos
sociales que los caracterizaron. En el caso de Palermo, se trataba de una zona de clases
sociales mas bien medias-bajas y bajas, con fuerte presencia de negros en el perfil
sociodemografico, identificado casi exclusivamente con el Carnaval y principalmente
con el Candombe y las Llamadas. Por estos motivos, un club de patin y hockey que no era
parte de las practicas cotidianas de sus moradores, no parecia representar al barrio. En
otras palabras, no existia un paisaje cotidiano que fundamentara la presencia de un club
“Palermo” dedicado al patin y el hockey, especialmente porque éstos no formaban sus
cuadros con la gente del barrio ni buscaban adherentes entre ellos. Entonces el club
segrego y fue segregado socialmente. La forma de resolucion del problema se tradujo en
un cambio de nombre del club, sin embargo, ello ejemplifica una readaptacion parcial al
barrio, donde la institucion ya no “pertenece” o ya no se identifica con €l sino que se
transforma y declara como un espacio para “otros”, con una identidad propia y diferen-
ciada. Pero a la vez, resulta interesante que no se traslade de domicilio, por tanto, aparen-
temente mantiene un cierto arraigo con la zona en que nace.

Por otra parte, la recontruccién de espacios a través del recuerdo aporta a la
reelaboracion de la historia reciente de la ciudad y sus dindmicas culturales. Recuerda
Speyer: “La época de oro del Platense era en los 40 cuando se juntaba gente en la
pista del Parque Rodo”. Esta misma pista, sigue siendo utilizada por patines, monopatines
y skates y es un punto de encuentro en la Rambla de la ciudad. La conjuncion de practi-
cas pasadas y reelaboraciones actuales dan cuenta de las similitudes y diferencias
intrageneracionales, de los usos que los montevideanos dieron antes y ahora a los
espacios publicos.

Esta apuesta de Tv Ciudad, intenta recuperar la realidad en la pantalla, pero una
realidad que contrasta con las otras formas de visualizar la ciudad desde los canales
privados. Se trata de la cotidianeidad, de lo comtn, de lo popular, en general despreciado
por los medios comerciales que van detras de lo exclusivo, el consumo de las élites.

En esta linea de produccion comprometida con la puesta en escena de lo popular,
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el canal prepara una serie titulada “Oficios en la ciudad”. La serie se produce a través de
treinta y nueve entrevistas que desarrollan las historias de vida de afiladores, colchoneros,
floristas, guasqueros, guardas de omnibus, peluqueros, prostitutas, relojeros, zapateros,
entre otros. Algunos de ellos, representantes de oficios de caracter tradicional en el pais,
otros de bajo reconocimiento social como es el caso del guarda de omnibus o el lustrabo-
tas, y hasta de la prostitucion, ya en el borde de la legalidad.

La presentacion de los oficios montevideanos es un hecho singular en la televi-
sion uruguaya, ya que la cultura del pais ha dejado en segundo plano las tareas manuales
sobre aquellas de “cuello blanco”. Es que la profesionalizacion se ha convertido en una
de las mayores aspiraciones de la clase media y popular uruguaya.

Los raccontos que rehacen las trayectorias de panaderos, cantantes y mozos de
bar rescatan los secretos de su continuidad, asi como los gustos peculiares de los uru-
guayos: la forma de vida nacional.

El ejemplo retomado trata de “Oficios nocturnos” y en particular del oficio de
panadero. La musica de presentacion es el Tango, rememorando con nostalgia los viejos
tiempos, aquellos en que este oficio era valorado socialmente. Las palabras del entrevis-
tado traducen sus viejas formulas (de toda una vida trabajando), su acumulacion de
experiencias y su dominio sobre el proceso de trabajo. Asimismo, relatan las tltimas
transformaciones del oficio que masifican el producto y le quitan el valor de lo artesanal.
Las imagenes acompaiian el proceso, ratifican la calidad del trabajo y difunden el “arte”
de la panaderia.

Comenta el entrevistado: “...armar corazanes, pan con grasa, recién a lo uiltimo
te ensefian el pan. No se aprende de un dia para otro, 30 afios de oficio y todavia
aprendo, yo me mantengo en lo artesanal”. Estas palabras no solo rescatan la tradicion
y el saber hacer frente a las innovaciones, sino también promueven la revaloracion del
perfeccionamiento del oficio a través de las recetas de antafio y la incorporacion de los
saberes populares: “cada maestro con su librito, los secretos del oficio no se dicen”.

Tv Ciudad proclama una apertura a la recuperacion del entorno cotidiano, y par-
ticularmente a la escenificacion de lo popular.

Algunas lineas finales...

La importancia de la presencia publica en las nuevas modalidades de television
pagaradica en que una de las mas importantes diferencias entre el proceso de masificacién
de la television abierta y el actual incremento de la television por cable reside en una
disfuncion del cometido social originario de los medios. Este problema aparece ya que en
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estas nuevas modalidades de television no siempre existe un espacio publico, ni particu-
larmente un canal estatal como habia estado previsto anteriormente en los sistemas de
television abierta. Esta disfuncion no radica en la inexistencia de programacién de interés
publico en canales no estatales de cable. Radica en la inubicuidad de un espacio que
tradicionalmente tuvo como funcién primordial la puesta en escena de un debate desde
multiples posiciones politicas, que tematizara las problematicas sociales y promoviera las
diversas expresiones y formas de vida populares locales que se ponen en juego en una
sociedad, dando lugar también a las representaciones no hegemonicas. Ello constituyd
no soélo la principal responsabilidad de los canales estatales, sino también su mayor
privilegio (Starr; 2001).

En este marco, la creacion de un canal de television publico estatal en el cable
recupero espacios para la escenificacion del patrimonio local y el interés publico. Cons-
tituyo6 una politica cultural y comunicacional innovadora que desafié el sistema publico
de television uruguaya y contribuy6 a la democratizacion de la pantalla local.

Entonces el canal se conformé como una apuesta municipal alternativa a los
canales transnacionales por cable y los canales abiertos privados — y ptiblico — ya que
por un lado, desarrolla medidas de reterritorializacion de sus contenidos contra el conse-
cuente proceso de homogeneizacion de la cultura. Por otro, sus programas de rescate y
reinvencion histdrica sobre procesos, hechos y expresiones populares recientes lo dife-
rencian frente a canales que persiguen intereses comerciales, aunque de caracter local,
con fuertes énfasis en los juegos, entretenimientos y telenovelas o frente a visiones mas
conservadoras de la sociedad y la cultura.

La viabilidad del canal como una propuesta alternativa, en funcion de sus conte-
nidos, radico entonces, en la emision combinada de los aspectos politicos, basados en
la recuperacion de la memoria popular reciente del pais desde el periodo dictatorial y el
reclamo por los derechos humanos, aspectos sociales através de la puesta en pantalla de
las desigualdades sociales y los menos favorecidos, aspectos identitarios y locales, a
través del rescate patrimonial de las historias barriales, la redefinicion de los microespacios,
la“glocalizaciéon”, la individualizacion ciudadana a través del rescate a los oficios, y, los
aspectos propiamente culturales-artisticos entre los que se cuentan la musica — clasica,
popular, folcldrica, tradicional, moderna —, las expresiones populares como el Carnaval, el
teatro, la expresion plastica y el cine entre otros.

Las representaciones que tuvieron que ver con el patrimonio se llevaron adelante
desde una estrategia sincrética y renovadora, ya que la conceptualizacion del patrimonio
no es estatica sino que se focaliza en la revaloracion de algunas tradiciones y formas de
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la cultura popular a través de su rescate del olvido, pero también de iméagenes de hoy que
denotan las transformaciones que sufren estas practicas y espacios en interaccion con la
modernidad.

En este contexto, las estrategias de recuperacion del patrimonio del canal fueron
varias. Por un lado, una estrategia heterodoxa de construccion del patrimonio cultural de
la ciudad, basada en la puesta en escena de lo cotidiano, lo que esta en continua transfor-
macion; es decir, la cultura viva de la gente de los barrios — que no es parte de los museos
sino de la dindmica popular —. Por otro, la recuperacion de lo “original”, de lo “sagrado”
en el sentido de una vision de la cultura mas conservadora con las teméticas que agenda
sobre el patrimonio.

La vision del patrimonio que tiene el canal esta centrada en lo local y subalterno,
aunque estas imagenes se intersectan con el discurso dominante, especialmente a través
de la recuperacion de las artes. Sin embargo, el esfuerzo de televisar sus expresiones
culturales y los “templos” populares que convocan a los ciudadanos a través de las
nuevas religiosidades, de los rituales, los espacios, las fiestas y artesanias, otorga un
lugar inexistente hasta el momento a los actores que los generan y consumen, asi como
a formas culturales clasicamente dejadas a un lado por las politicas culturales de Estado
(que han sido histéricamente de corte mas clasico — y acotadas — en la recuperacion
patrimonial).

Podria considerarse esta reapropiacion y dinamizacion del patrimonio, como el
transito de politicas que consideran el patrimonio como una construccion estatica, cu-
yos valores y sentidos son incambiantes hacia otras que lo consideran como un capital
cultural, es decir, “como un proceso social que se acumula, se reconvierte, produce
rendimientos y es apropiado en forma desigual por diversos sectores” (Garcia Canclini;
1987:182).

Siguiendo la caracterizacion de Raymond Williams que diferencia lo tradicional y
lo moderno, podriamos considerar la instalacion de una politica cultural y comunicacional
mixta sobre el patrimonio, a través de la programacion analizada del canal. En este esque-
ma de andlisis el Carnaval seria un espacio “residual”, ya que se inicia en el pasado pero
se mantiene con vida y por tanto activo en los procesos culturales. Sin embargo, la
puesta en escena de las practicas colectivas de los oficios, los raccontos historicos de
los usos ciudadanos de los espacios de recreacion colectiva como es el caso analizado
de los Clubes con Historia, asi como otras formas que el canal encuentra de otorgar
nuevos contenidos a viejas formas y practicas identitarias, constituye una estrategia de

elaboracion de procesos “emergentes”. Contrariamente, las politicas de patrimonio que
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desarrolla el canal también se ven permeadas de algunos aspectos de idealizacion de los
discursos e imagenes que ejercen un cierto contrapeso a las propuestas mas innovadoras.
El canal tiene por fin ultimo la reactivacion de la ciudadania social, cultural y
politica de sus televidentes, un contrasentido en la 16gica mercantil de la cultura y en
especial de las clasicas industrias culturales; para ello pone en juego algunas claves de
las apropiaciones no hegemonicas de la identidad nacional, tal es el caso analizado del
Carnaval y las practicas culturales de los microcircuitos barriales de la ciudad.
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Iconografia de un mito: Gardel visto y vivido a

través de un caleidoscopio de imdgenes

Sabrina Carlini

Un laberinto de imagenes

Las reflexiones que proponemos surgen de un trabajo de campo llevado a cabo
entre los afios 2000 y 2002, titulado originalmente “Imagenes y peregrinaje en la cultura
argentina: el mito de Carlos Gardel”. En esta ocasion, abordaremos el tema del mito del
padre-fundador del tango cancion, partiendo de un patrimonio de imagenes, entendien-
do a las imagenes como “expresion de un orden visual y, mas atin, de un imaginario” que
se superponen formando “redes que componen una armadura conceptual y afectiva”
(Gruzinki; 1994:90) y que contribuyen en la construccion de un imaginario nacional .

Tradicionalmente el mito ha sido investigado en el marco de la tradicion oral,
donde la palabra preserva y garantiza un mundo de existencia legendaria donde “nada es
tan real ni tangible como parece” (Chab; 1995:41). En este caso nos preguntaremos sobre
el aporte de lo visual en la construccién y re-invencion de este importante simbolo
identitario argentino, acogiendo la sugerencia de Barthes de pensar en la fotografia y en
el cine como “soportes a la palabra mitica” (Barthes; 1974:192) y dejando florecer las
impresiones surgidas durante las exploraciones iniciales de este escenario portefio.

Iremos descubriendo que las iméagenes, soportes materiales, documentos con
una visibilidad indiscutible y promotores de cierto grado de consenso colectivo, no
logran brindar univocidad y trasparencia a la figura de Gardel. Las representaciones
visuales de Gardel que circulan, lejos de acotar un unico significado, acenttian el misterio
y la incertidumbre que rodea este importante mito. Si por un lado es cierto que la masiva
presencia del icono de Gardel se vuelve prueba de la vigencia de su popularidad, por otro
lado nos revela su naturaleza compleja, su caracter polifacético y polifonico: entonces
los indicios visuales se transforman en piezas claves para reconstruir un inmenso rompe-
cabezas.

La geografia urbana portefia resulta literalmente marcada y atravesada por huellas
y rastros visuales absolutamente heterogéneos del “troesma” inmortal: si hacemos el
ejercicio de perseguir su imagen en este laberinto, nos iremos asomando sobre nuevos

territorios de investigacion, en los cuales la imagen reivindica su propia dignidad heuris-
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tica, estimula nuevos interrogantes y potencia el caracter palpitante y continuo del
proceso creativo que da sentido al mito. La imagen esta destinada a mantener un nicleo
o fondo de verdad respecto de su referente, pero al mismo tiempo se presta a circular en
el remolino de las multiples y continuas interpretaciones y manipulaciones.

Cuando nos referimos a representaciones visuales pensamos en un panorama
iconografico que incluye estampitas, almanaques, tarjetas de visita, postales, reproduc-
ciones de fotos autografiadas, otras enmarcadas en colgantes, calcomanias, fotos y
afiches procedentes de peliculas, programas de viejas salas de cine, carteles publicitarios
de las casas de produccion cinematograficas, tapas de discos, fotocopias de los docu-
mentos de identidad del cantor, partituras, cuadros, caricaturas, fotomontajes, historie-
tas, estampillas, billetes de la loteria, calendarios, volantes publicitarios, murales, grafittis,
placas fileteadas, llaveros, remeras, corbatas, buzos, obras de arte contemporaneo, ima-
genes en las paginas web.

La efigie de Gardel serd objeto no tanto de un andlisis semidtico, sino de un
analisis abarcativo de modalidades contextualizadas de intercambio y consumo cotidia-
no y ritual. Investigando a las entidades del productor y consumidor de la imagen, se
descubre que, como en el mito, el contenido cambia en “dependencia de las colocaciones
sociales del narrador, produciendo entre las diferentes versiones insuperables contra-
dicciones, a veces verdaderas vueltas” (Ferraro; 2001:21). Vueltas posibles también con
un solo cambio en la ubicacion de las imagenes en un contexto diferente, porque “la
insercion de la imagen en un medio fisico nunca es indiferente” (Gruzinki; 1994:143).

Como en un caleidoscopio

La colocacion privilegiada del retrato de Gardel en espacios publicos, su apari-
cion sobre el monumento del Cementerio del Oeste (1), en ocasion de los aniversarios
gardelianos (2), los actos de respeto que inspira, y la conservacion escrupulosa de
estampitas y almanaques lo colocan junto a los santos protectores y tutelares de la casa.
La figura de Gardel, en consecuencia, a la par de las “prodigiosas imagenes” de santos,
nos introduce en el capitulo de la devocion popular que convierte a Gardel en un “ser
especial, tocado por la mano de Dios”, capaz de interceder ante €l para realizar los pedi-
dos de los devotos.

Las fotos de Gardel aparecen entre las numerosas placas que tapizan su tumba:
expresiones las ultimas de agradecimiento por favores recibidos. Estampillas con su
rostro son cuidadosamente guardadas junto con aquellas de San Cayetano (3), como si

la estrecha cercania con el santo popular pudiese irradiar con su poder taumatdrgico y
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protector a la imagen de Carlitos, transformandolo en una entidad ya percibida como
eterna, unica, extraordinaria y finalmente milagrosa (4). Imagenes de Madre Maria o
Ceferino Namuncura son guardadas en el ataud: testigos de los encuentros y vinculos
que en vida acercaron estos personajes en una trama nunca percibida como casual (5).

Las reproducciones fotograficas que ciclicamente decoran la tumba son sustitu-
tos de una presencia lejana. Ellas articulan un didlogo que de intimo e interior se vuelve
social merced a la puesta en escena de gestos y conductas propios de codigos rituales
compartidos y actuados. La imagen posibilita y amplifica la memoria de Gardel, se trans-
forma en “bien inalienable y perpetuo de nexo” (Gruzinki; 1994:145), puente entre los
vivos y los muertos. Expresa un vinculo que hasta puede llegar a tenerse encima, como
en el caso de los tatuajes. Los gardelianos se acercan al mausoleo con representaciones
visuales, entre las cuales predominan las fotografias, seleccionadas en forma totalmente
personal y que puestas sobre la tumba se parecen a ofrendas rituales.

Observando una muestra de estas fotografias, notaremos como prevalecen los
primeros planos buscados y exigidos por Gardel que cuidaba en forma casi obsesiva la
produccion de su imagen, fiel al principio del “laburo” (6). Las fotos se cargan de un plus
de significacion que huye de las intenciones que las produjeron, fortaleciendo un cierto
tipo de percepcion. Estamos asi proclives a pensar que la formalidad de la imagen, coin-
cidente con el primer plano de la cara, promociona la importancia del individuo, celebran-
do el destino individual y exaltando la ascension personal. Gardel nunca fue vocero de
un mensaje revolucionario; el cambio radical de las condiciones en las cuales crecio
nunca se cargd de veleidades politicas: “Su enfoque, su prisma estaba dirigido a la cosa
personal” (Gottling; 1987:103).

Otra pista ofrecida directamente por retratos es la de su cercania con las fotos de
otros mitos argentinos: Eva Peron, Diego Armando Maradona, el Che Guevara, y con
muy modesta representatividad, Rodrigo. ;Como justificar estas yuxtaposiciones? La
masiva circulacion de una imagen expresa generalmente una necesidad comiin, entonces
quizas que en nuestro caso se manifieste aqui la tendencia tan comin en los argentinos
de la busqueda constante de puntos de referencia, de un modelo plausible que “en el
caso patrio (...) se conjuga Unicamente en primera persona del singular; inflexion esta
poco propensa a generar resultados grupales positivos” (Bernstein; 2000:18), y que
parece confirmar la predileccion de los habitantes del Rio de la Plata por epifanias espec-
taculares, por “la aparicion de un redentor” (Op.cit:33) antes que la construccion lineal y
progresiva de un proyecto colectivo.

Laldgica del mito no impide a la figura de Gardel volverse objeto de reivindicacion
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y apropiacion de diferentes representantes sociales. Es imposible, a esta altura, no men-
cionar el Abasto (7), escenario privilegiado para observar la proximidad fisica y la convi-
vencia, mas o menos conflictiva, entre diferentes estilos de representacion que compar-
ten el mismo referente, pero que pertenecen a voces a menudo antagonicas. En el pasaje
peatonal Carlos Gardel, murales y grafittis pelean el espacio con el nuevo monumento,
inaugurado el 21 de marzo de 2000 (8). Los diferentes aportes expresivos revelan la
especificidad tanto de los productores como también de las correspondientes logicas e
intencionalidades. Si los primeros son la expresion principal de la cultura popular urbana,
“lugar hoy de mestizaje de la iconografia popular (...)” (Martin Barbero; 1998:278), el
segundo pertenece a “las viejas practicas de memorias institucionalizadas” (Gillis; 1991:16);
representa el grado maximo de las estrategias oficiales de conmemoracion.

En la misma esquina podemos encontrarnos con la revista barrial El Abasto que
contiene una tira de historietas titulada “Carlitos entre la guitarra y ...”, en la cual el
cantor, vocero de una conciencia popular, criticamente observay reflexiona acerca del
presente del pais. Podemos comparar las palabras de Carlitos con el retrato propuesto en
el afiche de invitacion del Chanta Cuatro, historico “boliche” donde Gardel “pibe” con-
curria en la primera década del 1900, ahora lujosamente reformado bajo la intencién de
“rescatar la satisfaccion y estilo de Buenos Aires de los afios dorados”, contando con la
guia de Carlitos que “nos marca el camino”. El Chanta Cuatro, que segun las palabras de
sus promotores, “evade el tradicional planteo de la marginalidad del arrabal, ostenta con
orgullo y elegancia una aureola de gran categoria” y desafia el olvidado café O’Rondeman
que a pesar de su decadente aspecto puede contar con la proteccion de Gardel (9).

El rostro de Gardel, propuesto incesantemente, se vuelve un signo de identidad,
reforzado en su significado gracias al frecuente acercamiento con otros simbolos tipica-
mente argentinos: la bandera blanca y celeste, el obelisco, los clasicos atuendos
gauchescos, el mate y el filete, capaces de representar en forma eficaz “lo nuestro”, lo
tipicamente portefio y argentino. Se trata de la promocion de simbolos dirigidos tanto a la
poblacion autoctona (10), como y fundamentalmente a la mirada extranjera, a menudo
coincidente con un publico de turistas consumidores de tango. Para esta audiencia la
efigie de Gardel se transforma en sello de garantia, en indicador de “autenticidad”, cali-
dad y “tanguedad”. Hacen falta pocos rasgos, una sonrisa por ejemplo, para asegurar la
“portefiidad” del producto consumido (sea un espectaculo musical, un baile, una comida
o una prenda de tango): Gardel transformado en un contemporaneo e involuntario “tes-
timonio”, cuya potencialidad no se escapa a quien utiliza su imagen con objetivos comer-
ciales.
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Al cinematégrafo

Las imagenes cinematograficas son las otras importantes responsables de la difu-
sion de nuestro idolo, que muy intuitivamente percibid la entonces naciente industria
cinematografica como “una tentadora perspectiva de fama universal” (Collier; 1999:209)
y que de hecho le permiti6 devenir “el mas celebre astro cinematografico de Hispanoamé-
rica en los afios "30” (Op.cit:202).

Las imagenes de Gardel, merced a la pantalla del cine, abarcaron un publico nota-
blemente mas vasto del que le habian dado comités politicos, cafés, cabarets y los teatros
donde hasta este momento habia dado muestra de sus extraordinarias dotes. El cine, que
en aquella época inauguraba la aparicion del sonoro situdndose entre las industrias
culturales mas importantes de ese periodo (11), potencié y multiplicé el alcance de su
celebridad, y le permitio traspasar las fronteras para transformarse en “el embajador de la
musica argentina en el mundo”. El aporte de las iméagenes cinematograficas, en la gesta-
cion de la figura mitica del Zorzal Criollo, no reviste unicamente la dimension de visibili-
dad. No cabe duda que las imagenes re-presentifican su presencia a través de un proceso
de reiteracion (12), conservacion y coleccion. La invisten de autoridad, garantizan su
preservacion en la memoria popular, pero especialmente la plasman.

Las imagenes ficticias del cine sutilmente adquieren autonomia del contexto de la
creacion artistica para producir y devenir realidad. La sensacion inmediata que surge
después de ver sus peliculas es la confusion entre el nivel de realidad y el nivel de ficcion.
Las descripciones brindadas por varios informantes, dirigidas a subrayar algunas cuali-
dades humanas del Zorzal: bondad, elegancia, picardia, natural simpatia, masculinidad,
pulcritud, generosidad, humildad, rectitud y su ser profundamente portefio, coinciden
asombrosamente con el perfil de los personajes del cine. Las caracterizaciones de los
personajes que representa en el cine se funden con la personalidad de Gardel, a quien se
le atribuyen las mismas cualidades (13).

Probablemente las peculiaridades y los objetivos de las primeras producciones
cinematograficas son responsables de esta tendencia a la tipificacion: la prioridad del
aspecto sonoro celebrado como maravilla técnica, la sencillez de los argumentos, de los
perfiles psicoldgicos y de las historias (14) se combinaban con el caracter estereotipico y
falseado propio de una mirada exotica que, en el intento de crear un cierto sabor portefio
o criollo, corria el riesgo de volverse grotesca y circense. “Se filmaba en poco tiempo, se
iba improvisando sobre la marcha. Argumentos sencillos, trama excesivamente simple,
matizada con una historia de amor, que es excusa para las canciones que canta Gardel.
Los productores no querian otra cosa” (Bianchi, Mell; 1985). Pero el proceso de exotismo
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y el estereotipo puesto de manifiesto en las peliculas europeas y estadounidenses pare-
cen pertenecer a un proceso mas abarcativo, al que intereso el tango, producto cultural
exotico introducido en el “mercado de la pasion”, como plantea el trabajo de Savigliano
(15).

Mas allé de las logicas de las casas productoras, es importante definir los efectos
de las representaciones percibidas en Argentina. Gardel — ya “necesidad nacional” —,
habia brindado “una concreta nocidén geografica” al pais (Gottling; 1987:102, 106). La
produccion cinematografica se revela asi en su doble naturaleza: si por un lado resulta ser
un espejo de la realidad que nos devuelve una mirada colectiva y oblicua inseparable de
un analisis de la sociedad que la produce y la recibe, por otro lado ofrece el material para
la construccion de un nuevo imaginario nacional habitado por la figura ejemplar del
Zorzal. El se transforma, merced a la correlacion entre destino individual y nacional, en
héroe de la nacion (16). El éxito del Francesito no es mas una cuestion exclusivamente
personal, sino que se refracta sobre el destino del pais.

La produccion cinematografica, mas alla de ser un producto estético, medio de
distraccion y diversion, se hace vehiculo de otros mensajes, y a través de la puesta en
marcha de dispositivos puntuales, permite a los espectadores compartir un sentimiento
de pertenencia nacional (17). El publico accede a un conjunto de estilos y tendencias que
constituyen un eje discursivo unificador, que homogeneiza y, de alguna forma, discipli-
na. Las imagenes del cine terminan asi potenciando la funcion cumplida por la poética del
tango, percibida por Archetti como “un lenguaje entre otros posibles acerca de emocio-
nes de género y narraciones prototipicas” (Archetti; 1999:144). Vislumbran el valor
social del mito, que radicado en la realidad cotidiana, transmite los principios fundamen-
tales de la organizacion social (Ferraro; 2001:20). Gardel, en esta “industria del suefio”
(Morin; 1972:247), alimenta aspiraciones, dicta tendencias y gustos, abre una brecha
sobre el horizonte de la modernidad e inconscientemente sanciona la apropiacion de
conductas éticas.

El cine abre una ventana sobre el mundo de la modernidad, sobre realidades
lejanas pero hechas accesibles merced a la cercania afectiva que une a Carlitos con su
publico portefio. Gardel “resume un modelo de éxito creible pero a su vez lo suficiente-
mente distanciado como para inspirar admiracion y sentar las bases de mito” (Pujol;
1991:46). Representa el héroe mitico, cuya “agraciada pinta (...) suena cualquier cacatia”
(Garcia Jimenez; 1999:1371). La pantalla del cine se transforma asi en espejo deformante,
“en el cual la sociedad de su tiempo se ve como quisiera ser, o como deberia ser”
(Pellettieri; 1987:11). Y asi, frente a los ojos encantados de la audiencia se despliega una
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figura verdadera, poderosay ejemplar (Scheines; 1987:28) que no solamente habita un
escenario de consuelo sino de revancha. Se trata, es util subrayarlo, de una revancha
inspirada en el “principio sagrado del trabajo” que excluye cualquier reivindicacion co-
lectiva o de denuncia, sino que promociona y aprueba una conducta disciplinada del
individuo, modelo “decente” incluido en un proceso progresivo de movilidad social que

se moldeaba sobre el ejemplo europeo.

Gardel baja de la pantalla: la pantalla se fragmenta

En los parrafos previos evaluamos las reacciones del publico, comprobando como
de €l depende la efectiva resonancia del producto visual. Se trata de repercusiones casi
nunca implicitas en el proyecto de creacion original, y que se cristalizan a través de un
analisis de los modos de recepcion y consumo del producto cinematografico. El especta-
dor siempre ha sido un espectador “creativo” que re-elaboraba lo visto y lo emotivamente
recogido, pero la lectura de algunos relatos que describen el comportamiento del ptblico
de la época demuestra que aquéllo, como también la calidad de la recepcion y concepcion
de la pelicula, no coinciden con los modelos contemporaneos, familiares a nosotros. De-
construyendo la naturaleza de nuestra mirada a través de un ejercicio de distanciamiento
y descentralizacion, podremos introducirnos en otras modalidades, pertenecientes a su-
jetos sociales de una época “lejana” pero sumamente original, aquélla de un “Argentina
aluvial” (Romero en Devoto, Madero; 1999:7). Este ejercicio de “alejamiento” nos permi-
tird apreciar las estrategias de apropiacion y manipulacion puestas en acto hoy a nivel
popular.

Un par de ejemplos para ilustrar algunas diferencias relevadas. El primero se
refiere al tipo de comportamiento del publico en las salas. La vision de las peliculas de
Gardel nunca era lineal y continua: los espectadores solicitaban la interrupcion de la
proyeccion para poder ver de nuevo las imagenes donde aparecia Gardel — no sélo el
encargado de la proyeccion se veia obligado a rebobinar la pelicula, sino que los comen-
tarios de elogio y los aplausos se superponian a la banda sonora —.

El segundo ejemplo concierne, en cambio, a una diferente concepcion de la obra
cinematografica: un informante, involucrado en primera persona en la empresa de bus-
queda, rescate y conservacion de las viejas versiones de las peliculas con Gardel, denun-
cié como extremadamente frustrante su tarea, ya que a menudo tenia que limitarse a la
recuperacion de obras nunca bien conservadas. Podian faltar tanto cuadros donde apa-
recia el cantor, como escenas completas en las cuales ¢] daba muestras de sus cualidades
musicales. Coleccionistas y cultivadores de la historia del cine pueden sentir horror e
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imputan estas acciones a practicas de vandalismo comercial. Nosotros preferimos consi-
derarlas como pruebas de otras maneras de concebir y manipular el artefacto filmico: no
necesariamente “monstruo sagrado”, producto de museo inviolable, patrimonio destina-
do a la preservacion en archivos, sino objeto descomponible, introducido en un tipo de
consumo totalmente diferente de lo originario (18).

Los espectadores, mas especificamente los gardelianos, toman “posesion” de la
obra cinematografica, la hacen propia, la desmontan y colocan sus fragmentos en con-
textos totalmente inéditos como albumes, retratos y calendarios. Ese cambio de enfoque
implica un replanteo del aporte de la cinematografia en nutrir el fendmeno Gardel: sin
duda ella otorgo una popularidad sin pares a la “voz inmortal del tango”, pero tenemos
que reconocer que su aporte no termina en la proyeccion y en la vision, sino en la
redistribucion actual de fragmentos de las imagenes en celuloide (como las numerosas
fotos sacadas de las peliculas). Se trata de “micro-conductas” cotidianas que ponen en
circulacion porciones sacadas de contexto de la obra cinematografica, cuyo caracter de
actualidad resulta potenciado por esta obra de bricolage. Estos fragmentos se infiltran
entre representantes sociales que no necesariamente adoptan la costumbre de mirar una
pelicula, alquilar un video, sintonizar un canal de cable (S6lo Tango, Volver) para poder
disfrutar de los viejos clasicos gardelianos. Los trayectos de estos fragmentos se multi-
plican, desparraman y confunden. Definen pistas de dificil alcance, dibujan destinos de
menor relevancia, y de complicada individualizacion, pero no de menor eficacia en la
busqueda de brindar existencia visual al Morocho.

Gardelianos bricoleurs

El término “bricolage” se nos aparecié como una expresion eficaz para definir
sintéticamente el tipo de proceso en acto: no sélo porque sugiere el caracter “amateur”
de la actividad (no estamos enfrente de representantes de la academia o de la industria
cultural), sino porque nos introduce en un espacio de creatividad artesanal, “casera”, de
vez en cuando naif, a menudo improvisada, pero que igualmente produce un saber capaz
de mantener vivas la herencia y la memoria de Gardel. “Cuando el bricoleur vuelve a
colocar el objeto significante en una posicion diferente en el interior del discurso, utili-
zando el mismo bagaje de signos, o cuando ese objeto viene puesto en un conjunto
totalmente diferente, se construye un nuevo discurso y se hace un nuevo mensaje”
(Clarke in Marano; 2001:13).

Se trata justamente de un saber diferente de aquel producido por historiadores,

investigadores, miembros de asociaciones con una configuracion mas formal. Es un
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saber motivado por un “apego sincero”, por el sentimiento de pertenencia a un grupo
heterogéneo pero vinculado por la pasion, la admiracion y la devocion por “el bronce que
sonrie”. Es justamente frente al monumento funebre en la Chacarita, que los detentores
de este saber se encuentran en ocasion de los aniversarios. La esquina del cementerio se
aviva, volviéndose escenario de una celebracién vivaz que permite el reencuentro casi
obligado por los gardelianos, “miembros” de una comunidad de fronteras permeables. La
presencia casi exclusivamente varonil de tangueros, poetas, cantores, artistas de la calle,
amantes y cultivadores de tango, mezcla a las nuevas generaciones con una mayoria de
personas mayores.

Los aniversarios merecerian una descripcion mas detallada, pero en esta ocasion
nos limitaremos a las estrategias de produccion de saber relativo a Gardel. Las ejecucio-
nes musicales en vivo de las canciones mas célebres y el rescate de la tradicion de la
payada, son las expresiones mas llamativas de los homenajes: pero merced al recurso de
grabadores (19) y antiguas vitrolas, la voz de Gardel viaja entre sus fieles oyentes: no
solo lareedicion de letras, sino de viejas grabaciones radiales, como el aviso promocional
de Gardel que se dirige a su querido publico latinoamericano para anunciar el estreno de
su ultima pelicula “El dia que me quieras” y presentar su entonces inminente gira latinoa-
mericana.

Se improvisa un espacio de didlogo y discusion alrededor del valor artistico de
Gardel, en el cual la tradicion oral resulta findante (20): ella actualmente no puede contar
con testigos que en vida conocieron a Gardel (21). Y es justamente por la escasez de
testigos orales que los gardelianos recurren a otras fuentes. Biografias clésicas, revistas
historicas, suplementos extraordinarios en revistas populares (Critica, Tango Nuestro en
Diario Popular, Carlitos Gardel en Gente), revistas radiales (Antena, Cantando, Radiolandia,
Sintonia), revistas barriales (Nueva Ciudad, El Abasto), publicaciones periodicas sobre
el tango (Tango y Lunfardo, B. A. Tango, Club de Tango, El tangauta), colecciones en
fasciculos (Sentir el tango, Los grandes del Tango, Carlos Gardel). No siempre es posible
reunir la fuente de estos fragmentos que descontextualizados adquieren vida propia. No
es percibido como necesario especificar la precedencia, mencionar el autor, respetar el
Copyright: el valor de estos documentos no lo da necesariamente la exclusividad, el
cuidado de la investigacion, del prestigio del autor, sino que estéa radicado en el significa-
do simbdlico y afectivo y en la huella personal, en la originalidad de la nueva coleccion,
caracterizada por el collage, la mezcla de materiales y estilos expresivos diferentes, entre
los cuales parece predominar el material de tipo visual. A menudo se extrae del material

cinematografico o televisivo que viene “atomizado” y recompuesto en ordenes totalmen-
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te personales (22), para después ser guardado en albumes, cuadernos, carpetas, para
poder ser exhibido, compartido e intercambiado.

A esta altura dos son los aspectos que merecen atencion: el primero concierne a
la predileccion por la imagen, el segundo a su valor social y publico (23). Sin duda la
esencia misma de las imagenes justifica su presencia tan masiva: poder de sintesis, poder
evocador, eficacia simbdlica, condensacion, lectura inmediata que no necesita la inter-
vencion de la palabra, capacidad de dirigir la atencion en forma selectiva, soporte ideal de
memoria, facilidad en su reproduccion a través de la fotocopia. Seria ttil preguntarnos
acerca de los antecedentes histdricos de esta sensibilidad por lo visual para evaluar el
papel desempefiado por la produccion periodistica de comienzos de siglo XX, y el poten-
cial de la imagen al trascender las diferencias lingiiisticas de la poblacion migrante, por la
cual quizas la conservacion de documentos fotograficos representd la posibilidad de
mantener vivo el vinculo con el pais de origen y la memoria de su familia (24).

Utilizamos el término “social” para sugerir el caracter de “comunion” de la imagen
fotografica, transformada en dispositivo que cataliza encuentros, articula una red de
intercambios, crea vinculos. Las imagenes se convierten en objetos de negociaciones,
comparaciones e intercambios de ideas, y también permiten la adquisicion de informacio-
nes inéditas. Son a menudo las imagenes exhibidas las que, haciéndose patrimonio co-
mun, inspiran a los gardelianos a la discusion, a la evocacion de cuentos y anécdotas,
atrayendo la curiosidad de los presentes que rapidamente rodean esos corrillos. Son
esas mismas imagenes las que facilitan y aceleran el acercamiento entre personas que, si
bien unidas por una razén comun, no siempre se conocen. Son €stos los encuentros que
ponen las bases para amistades que trascienden el momento excepcional del aniversario

y que permiten a los presentes reconocerse y reencontrarse.
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REFERENCIAS

(1) EI Cementerio del Oeste, comunmente conocido bajo el nombre
de Cementerio de la Chacarita, fue habilitado en 1875 como alterna-
tiva al Cementerio del Sur, saturado a causa de la mortandad produci-
da en Buenos Aires durante la epidemia de fiebre amarilla en 1871.En
esos afios la necropolis crecié de dimensiones hasta ocupar la actual
superficie de 98 hectareas limitada por las calles Guzman, Triunvira-
to, Av. Elcano, Av. del Campo, Garmendia, vias del F.C.GS.M. y Av.
Jorge Newbery.

(2) Hay tres aniversarios: el 24 de Junio, aniversario de la muerte, el
11 de Diciembre, supuesta fecha de su nacimiento, y el 5 de Febrero,
llegada de sus restos a Buenos Aires. El 11 de diciembre, fecha que
coincide también con el nacimiento de Julio de Caro, fue declarado
Dia Nacional del Tango en el afio 1977.

(3) Es llamativo el hecho que las estampillas de San Cayetano no
circulaban en la Chacarita en los aniversarios del afio 2000 y que
aparecieron el afio siguiente, quizas en coincidencia con el recrudeci-
miento de la crisis economica argentina. El hombre que las vendia iba
preguntando: “jAlguien vino a pedir trabajo a Gardel?”

(4) Se trata de calidades expresadas en algunas de las casi 400 placas
puestas sobre la paredes de la boveda. La procedencia de los ex-votos
es extremadamente heterogénea: Argentina, Brasil, Peru, Ecuador,
Bolivia, Japon, Cuba, Colombia, Chile, Rep. Dominicana, Venezuela,
Uruguay, Alemania, Francia, Espaiia, Estados Unidos. Se utilizan los
mas diferentes apodos, pero ante todo llama la atencién el tipo de
lenguaje utilizado que resulta impregnado por un caracter de santidad,
ejemplaridad y unicidad. Un gardeliano se describe a si mismo como
fervoroso, otro elige a Gardel como guia espiritual que habita en los
cielos. Su muerte fue exclusivamente “desaparicion fisica” que tuvo
el mérito de hacerlo inmortal. Su memoria es descripta como sagrada,
su sepulcro se volvio altar. Mayor es el reconocimiento de la grande-
za y unicidad del Troesma Inmortal, mas profundo es el sentimiento
de humildad con el cual uno se dirige al Idolo Popular y benefactor de
los desamparados. José Ortega ruega por su eterno descanso por haberlo
curado de una depresion escuchando sus cantos, Hilda por haber sido
sanada de los ojos. Elvira le agradece por la pension, Lucia por lo que
le dio, Mariana y Silvana por lo que le pidieron, Masda por el milagro.
No falta quien ruega “Terminame de ayudar”. Sobre el tema Gardel y
la devocion popular ver Carlini (2000).

(5) Madre Maria (1854-1928), discipula dilecta de Pancho Sierra,
aprendio de él la importancia de la impostacion de las manos: de
hecho su seguidores la veneran por su poderes sanadores. Los restos
de la Madre Maria descansan en el Cementerio de la Chacarita a un
cuadra de la tumba de Gardel. Muchos entre los visitantes que diaria-
mente llevan ofrendas florales a su tumba, se acercan luego al mauso-
leo del cantante. Segun las palabras de un gardeliano (Coco, 73 afios)
de la Pefia Dominguera, Madre Maria y Gardel se conocian: ella lo
sano de un dolor a la garganta que amenazaba su carrera profesional.
El vinculo entre Gardel y Ceferino Namuncura (1886-1905), amado
santo popular en proceso de beatificacion ante la Santa Sede, tiene su
origen en la infancia: cursaban juntos los estudios primarios en el
colegio San Carlos, donde segun algunos, participaron de un concurso
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de canto, en el que el futuro santo resulté ganador. En las paredes del
Colegio Pio IX en Almagro un grafitti atestigua el encuentro entre los
dos excepcionales alumnos, atras del cual segin una gardeliana “hay
que ver la mano de Dios (...).Cuando se dan muchisimas coinciden-
cias, parece que fuera el producto de una obra tejida por alguien
superior” (Guadalupe, 32 afios).

(6) En su época permitié la adopcion, por parte de la clase media, de
Gardel como referente identitario, y que hoy dia hace licito el rescate
del valor ejemplar de su figura por parte de la institucion que
promociona el tango como patrimonio nacional y patrimonio oral e
intangible de la humanidad, y como motor de la industria turistica
relacionado a ello. Para profundizar esta tematica ver Erica Lander,
2000, “La activacion del patrimonio desde el discurso oficial”, en
Actas del VI Congreso de Antropologia Social, Mar de Plata.

(7) El recurso a “nombres seguros en la activacion del patrimonio” -
planteado por Maria Carman en su trabajo “La Importancia de lla-
marse Abasto” en ocasion del VI Congreso Argentino de Antropolo-
gia Social (Mar de Plata 2000) - es potenciado por la presencia de sus
multiples representaciones visuales.

(8) La inauguracion del monumento, presenciada por el ex-presiden-
te de la Nacion De la Rua que describio a Gardel como “simbolo del
espiritu solidario de los argentinos” (Clarin, 24.3.2000, p.43) ha
causado entre los gardelianos presentes en la Chacarita reacciones
contrastantes. Hay quien en una poesia dice. “No importa si te hicie-
ron mas delgado. La polémica en tal caso no interesa, muchos diran
que no estas muy bien logrado pero yo digo que alli estan simboliza-
dos, tu voz, tu recuerdo y tu grandeza”, pero otros consideran casi
ofensiva la imagen brindada por la estatua: “Gardel no merece ese
monumento. El ya lo tiene al monumento. Alli, en el Chanta Cuatro
..... los que saben hacer homenajes solo para sacar dinero, pero no
para difundir y defender la figura de Don Carlos. (...) el mejor home-
naje es cantarle a el aca en la puerta (del monumento de la Chacarita)
donde esta para eterno, en el lugar donde es merecido estar” (Urarte,
84 afios).

(9) Nos referimos a la presencia de unas fotos apoyadas sobre un
caballete y decoradas con unas flores que ocupan la planta baja del
café ubicado en la calle Humahuaca, esquina Agiiero.

(10) Las diferentes imagenes repartidas en el espacio urbano consti-
tuyen elementos discretos del “nacionalismo banal”: son “recor-
datorios indolentes” que de manera sutil “aseguran que el trasfondo de
la vida cotidiana es la tierra natal, ni recordada ni olvidada, sino
aceptada como base de la vida” (Billig 1998: 50).

(11) Escribe Pujol: “A lo largo de los afios 20, el tango sellara con las
industrias culturales emergentes, una alianza férrea, probablemente
su mejor garantia de crecimiento, expansion y por ende, superviven-
cia. No se trata solamente de la obvia proyeccion masiva que ofrecen
las nuevas tecnologias. Se trata de una relacion intima: el tango
crecera desde el interior de sus mediadores™ (Pujol 1995: 143).

(12) Los centros culturales, las videotecas y el Museo del Cine propo-
nen regularmente ciclos de proyecciones dedicados al tango y a Gardel,
sobre todo en ocasion del Festival Buenos Aires Tango organizado
por La Subsecretaria de Industria Cultural, la Secretaria de Cultura y el
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Gobierno de la Ciudad de Buenos Aires. Existe la posibilidad de alquilar
o comprar videos, producidos y distribuidos por Beverly Hills Video-
home producciones: cada copia empieza con una pantalla introductiva
que dice: “Difundir nuestro folclore, nuestro tango, a Carlos Gardel y
todo lo concerniente al cine de oro argentino es contribuir a fomen-
tar nuestra cultura nacional”. En la puerta del local se puede leer:
“Nuestros videos de tangos han sido distinguidos por la Academia
Nacional del Tango y se encuentran amparados por la Ley del Tan-
g0”.

(13) Esta tendencia se refuerza con la progresiva desaparicion de
testigos que en sus vidas conocieron a Gardel. Parece existir una
relacion inversamente proporcional entre eclipse del recuerdo y el
vigor de la imaginacién. Cuando disminuyen los elementos de la
memoria, aumentan los procesos de idealizacion y re-invencion. Este
fendmeno es evidente en los aniversarios de la Chacarita: las poéticas
de la mayoria de los gardelianos difieren totalmente de aquellas de
Miguel Bonano, tltimo testigo amigo de Gardel.

(14) En una entrevista en El cronista comercial (10.6.1988) Eduardo
Moreira, director y productor cinematografico, responsable de los
primeros cortometrajes en Movieton protagonizados por Gardel,
comenta: “Fijese que cuando pasamos del cine mudo al sonoro, los
productores y los exhibidores no nos preguntaban quiénes actuaban o
quién dirigia, sino cuantos tangos tenia el film. Justamente el tango es
un buen “gancho”, aunque es peligroso porque rompe el ritmo cine-
matografico (...) Por eso es necesario disfrazarlo”.

(15) Savigliano (1995) analizando el fenomeno del tango como area
en la cual se construye la identidad nacional argentina, denuncia la
necesidad occidental con fuerte huella colonial de crear un “mercado
de las pasiones”, en el cual se importan, distorsionandolas, algunas
practicas emocionales y otras expresivas. El ejercicio de esta practi-
ca homogeneizante de “exoticization” tiene efectos retroactivos so-
bre los patterns originales que se encuentran imbrincados en una red
densa de negociaciones identitarias.

(16) “A nivel popular, ellos (las celebridades nacionales) reflejan los
procesos de la formacion de la nacion con su integracion horizontal
y la posesion simbolica de héroes (...). Correlative imaginations ubi-
can destinos nacionales e individuales frente a frente” (Radcliffe y
Westwood 1997: 98).

(17) Segun Martin-Barbero, este “sentimiento nacional” es posible
merced a la activacion de los dispositivos de teatralizacion, de degra-
dacion y de modernizacion. “Los de teatralizacion, eso es, el cine
como puesta en escena y legitimacion de gestos, peculiaridades
linguisticas y paradigmas sentimentales propios. (...) Los de degrada-
cion: para que el pueblo pueda verse hay que poner la nacionalidad a
su alcance, es decir, bien abajo. Lo nacional es entonces “lo irrespon-
sable, lo lleno de carifio filial, lo holgazan, lo borracho, lo sentimen-
tal [...]. Y los de modernizacion, pues si no siempre, al menos con
frecuencia, las imagenes contradicen los mensajes, y se actualizan los
mitos, se introducen costumbres y moralidades nuevas, se da acceso a
nuevas rebeliones y nuevos lenguajes” (Martin-Barbero 1998: 228).
(18) Podemos encontrar un aspecto de continuidad entre estos cortes
y la estructura de los videos centrados sobre el cantor portefio. Mu-
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chos de ellos son recopilaciones de fragmentos pertenecientes a dife-
rentes peliculas, unidos y “condimentados” con una cantidad de in-
formaciones posteriores (informaciones acerca de las letras, de los
musicos, de la fecha y lugares de las filmaciones, comentarios sobre el
sentido de la preservacion de las obras gardelianas).

(19) Un volante distribuido por el gardeliano Coco Paredes dice: “Yo
estoy los 24 de junio y los 11 de diciembre frente al monumento de
Chacarita, pasando grabaciones del “extraterrestre” de 10 a 18 hs,
como dijera Julio Jorge si Dios asi lo permite”. La presencia del
grabador no es exclusiva de estas fechas. Cada domingo frente al
mausoleo se retine la Pefia Dominguera, que encabezada por José
Pistoia, rinde “culto a Don Carlos”, pasando musica, contando he-
chos y anécdotas sobre Gardel, distribuyendo fotocopias de poesias y
letras pero especialmente de sus fotografias.

(20) Leyendas sobre el nacimiento y la muerte, anécdotas, cuentos,
testimonios heredados de los familiares.

(21) Miguel Bonano, bandoneonista y futbolista de Racing y de Inde-
pendiente, fue uno de los ultimos amigos de Gardel que en ocasion de
los aniversarios de la muerte del “Troesma”, brindaba sus relatos en la
Chacarita. Después de haber sido siempre devotamente recibido y
escuchado por los gardelianos, que se dejaban llevar por su palabra
encantadora, fallecié el aflo pasado: su ausencia marcé significa-
tivamente los Gltimos aniversarios (11 de diciembre de 2001 y 24 de
junio de 2002).

(22) Un procedimiento frecuente es aquél de sacar fotos directamen-
te de la pantalla televisiva.

(23) Este tipo de uso de las imagenes es totalmente opuesto al de los
coleccionistas que generalmente destinan sus colecciones visuales a
un uso estrictamente privado y exclusivo. Son tesoros para custodiar
celosamente, nunca exhibidos a los ojos de los demas. La tnica ex-
cepcion posible es la de exposiciones formales en museos privados
(un ejemplo, el Museo Vivo del Tango en San Telmo).

(24) Interesantes consideraciones sobre el tema estan en Prieto (1988)
que analiza la incidencia del “semanario”, de los folletines y de las
representaciones teatrales de obras literarias, en el proceso de inte-
gracion de la poblacion migrante; y en Martin-Barbero (1988) que
aborda el fenomeno del “nacimiento de una prensa popular de masa”
citando el caso argentino de “Critica”. Acerca del uso de la fotografia
como “objet biographique” 'y objeto transacional cfr. Marano (2001).
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Sida, Antrax y Halloween:Versiones sobre el
contagio global en internet y sus modalidades

de archivo

Maria Inés Palleiro

Palabras-clave: Infernet *narrativa*archivo* génesis*hipertexto

Delimitaciones iniciales

Este trabajo surge de la experiencia concreta de formacion de archivos de narrati-
va tradicional, en el marco del proyecto “Archivos de narrativa tradicional argentina”,
financiado por el CONICET. Consideramos la narracién como un instrumento cognitivo
de elaboracion poética del recuerdo (White; 1995, Bruner; 1986), cuya puesta en discurso
recurre a estrategias argumentativas para persuadir al receptor de la validez de modelos
culturales (Vignaux; 1976). Definimos el archivo en su acepcion etimologica de arkhé o
principio de ordenamiento de la memoria, capaz de dar cuenta de los procesos de disper-
sion del material que se ordena (Foucault; 1985). Caracterizamos la tradicion como un
proceso de construccion del sentido a partir de un vinculo entre presente y pasado
establecido por el hilo conductor de la memoria, que recurre inclusive a mecanismos de
invencion (Fine; 1989, Hosbawm; 1983). Archivo, narrativa, tradicion y memoria tienen
entonces elementos comunes, relacionados con un valor instrumental de articulacion
sistematica de representaciones, consideradas como las formas en que las comunidades
interpretan y elaboran su propia experiencia historica (Chartier; 1996).

Analizamos aqui un corpus de narraciones que circulan en el espacio virtual de la
Internet en torno al SIDA, el antrax y otros “contagios globales” (Briggs; 2002), asocia-
dos con celebraciones como Halloween y con hechos histéricos como la destrucciéon de
las Torres Gemelas de Manhattan. De acuerdo con nuestra hipdtesis, estos relatos con-
figuran recorridos narrativos alternativos de la matriz de “El encuentro con la Muerte” en
los que puede advertirse la presencia de una retorica “del fin del mundo” (Sontag; 1977).
Rastreamos entonces en este corpus las marcas discursivas de una dinamica de la des-
truccion, con sesgos apocalipticos que reflejan modalidades del pensamiento alegorico.
Desde nuestra perspectiva tedrica, proponemos un enfoque genético hipertextual para
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una aproximacion a los relatos orales y a sus eventuales registros escriturarios. Destaca-
mos la flexibilidad de los itinerarios, que facilitan su recreacion en los distintos contextos,
canales y codigos, reales o virtuales, directos o mediatizados.

El enfoque genético hipertextual

El enfoque genético hipertextual consiste, en primera instancia, como ya hemos
dicho en oportunidades anteriores (Palleiro; 2002:98-99), en una aproximacion analitica
tendiente a reconstruir ciertos aspectos del proceso de construccion o génesis de un
discurso. Identificamos en primer lugar una matriz narrativa comun a diversos relatos por
medio de la confrontacion intertextual de versiones. Dicha confrontacion nos permite
identificar regularidades tematicas, compositivas y estilisticas que configuran dicha ma-
triz. Seglin nuestra hipdtesis, tal matriz funciona como nucleo o modelo pretextual sujeto
a operaciones de transformacion aditiva o sustitutiva, y de supresiones y desplazamien-
tos (Lebrave; 1990) (1). En segunda instancia, trabajamos en la elaboracion de un modelo
hipertextual (2), que tiene como eje el disefio deconstructivo de itinerarios de dispersion
del recorrido de las versiones.

La entrada al corpus desde una perspectiva relacionada con los contagios globales
es s6lo uno de estos recorridos, con la posibilidad virtual de crear otros nuevos.

El corpus de narraciones

Como corpus de base, trabajamos en primer lugar con dos versiones de un e-mail
que circula en el espacio virtual de la /nfernet, relativo al contagio global del SIDA. En
segundo término, consideramos dos articulos de la prensa italiana: uno que incluye la
cita intertextual de un e-mail relacionado con el hecho histérico de la caida de las Torres
Gemelas y con la fiesta de Halloween, y otro que aborda el problema del antrax como una
“peste global” (Brigs; 2002). Como corpus de contraste, recurrimos a documentos medie-
vales del afio 1000 que hacen alusion a calamidades, pestes y otras formas de contagio
asociadas con la retorica apocaliptica del fin de un milenio, e incluimos referencias a
nuestro dossier o archivo de versiones de “El encuentro con la Muerte” (3). Todos estos
registros tienen una matriz comun que utilizamos como arkhé o principio ordenador de
nuestro archivo, y que intenta reproducir a su vez el ordenamiento dispersivo de estos
elementos en la memoria de los narradores.

El canal de la Internet

El universo virtual de la Internet constituye un circuito con cddigos propios, que
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conjuga estrategias comunicativas propias de la oralidad y de la escritura. Ciertamente,
los que circulan en /nternet son mensajes escritos. Sin embargo, la velocidad impuesta
por lamodalidad de conexidn y por el soporte material del canal dan lugar a cierto grado
de espontaneidad, fragmentarismo y a una mayor flexibilidad en la coherencia y cohesion
discursiva propios de la oralidad. De un modo similar, el uso de recursos tales como los
emoticones y la posibilidad de incorporar imagenes repone en alguna medida estrategias
de proxémica y kinésica corporal del didlogo cara a cara. Estas caracteristicas estan
unidas a una tendencia a un juego intertextual de citas, favorecido por la posibilidad de
“pegar” o “attachear” documentos, propia de la comunicacion escritural. Los mensajes
“espontaneos” que circulan por el correo conviven ademas con otros de un alto grado de
elaboracion poética (Jakobson; 1964) articulados por cadenas de emisores especializa-
dos en el disefio de paginas Web, que ponen de manifiesto las opacidades del canal y del
codigo.

Autores como Chafe (Chafe; 1987) sostienen la existencia de modalidades
cognitivas comunes a la oralidad y a la escritura, y en ellos se basan lingiiistas especia-
lizados en la problematica de las comunicaciones virtuales para estudiar las modalidades
de comunicacién en Internet a partir de esta convergencia (Noblia ; 2001 y Noblia en
prensa). Desde nuestra perspectiva, nos interesa sefialar la opacidad de los canales y los
codigos, que incide en la construccién de los mensajes que nos ocupan.

“Bienvenido al mundo real”

En un mensaje de circulacion en /nternet que a continuacion transcribimos, y que
presenta muchas de las caracteristicas discursivas recién mencionadas, pudimos reco-
nocer, en un trabajo de confrontacion intertextual (Palleiro, en prensa) la presencia de la
matriz de “El encuentro con la Muerte” identificada en versiones orales que menciona-
mos mas arriba, con ciertas modificaciones (4).

El texto, al que tuvimos acceso por gentileza del Licenciado Jorge Gabriel Giamello,

es el siguiente:

A continuacion detallo una circular emitida por la Policia Federal Argentina.
La idea es hacerla extensiva a la mayor cantidad de gente posible para evitar que esto
se extienda. Dice asi:

«Hemos recibido esta informaciony consideramos que ustedes deben conocer-
la, no queremos alarmarlos, sino prevenirlos y que tomen las precauciones pertinen-

tes. Por favor revisen su silla cuando van al cine. La mayoria de nosotros soélo nos
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sentamos en el asiento sin revisarlo. Mueva el asiento varias veces para ver si hay algo
v fijese muy bien. No lo palpe con la mano, podria encontrarse con una aguja y una
nota diciendo "BIENVENIDO AL MUNDO REAL: YA ERES VIH POSITIVO”. En los
teléfonos publicos se ha detectado el mismo problema: un grupo de drogadictos deja
agujas en los orificios de devolucion del dinero para todo aquel que introduzca la
mano se infecte.

Este mensaje ha sido enviado a todo el mundo para que nos mantengamos
alejados del peligro.

Atentamente, Policia Federal Argentinay

El enunciado adquiere la forma de la comunicacion de una noticia en una red
virtual, presentada como un discurso referido. Tal informacion es enviada, en un juego
polifonico, por un receptor en primera persona. Este actiia a su vez, de manera desdobla-
da, como transmisor de una noticia admonitoria de circulacién en la red virtual introduci-
da por un verbo declarativo (“...a continuacion detallo una circular emitida por la Policia
Federal Argentina...Dice asi: «Hemos recibido...”). La construccion retorica de este
mensaje tiene un claro estilo conativo o de orientacion al receptor, marcado por el predo-
minio del imperativo (““...revisen, mueva... palpe...”). Nos interesa examinar su construc-
cion discursiva del mensaje, en relacion con la retdrica del contagio global y sus formas
de archivacion. El point de este mensaje admonitorio estd marcado, como en versiones
orales que hemos recogido, por una formula asociada con la metafora del SIDA, que
advierte acerca de los peligros del contagio de esta “plaga” como consecuencia del
contacto con desconocidos. Esta formula guarda una estrecha semejanza con algunas
versiones orales recogidas por nosotros, en las que aparece una formula similar, “Bienve-
nido al mundo del SIDA” (5). Este mensaje pone énfasis en el beneficio de la circulacion
de informacion globalizada como instrumento de prevencion, destinado a regular con-
ductas para preservar al circulo endogrupal de los “informados en la red” de los peligros
exogrupo anénimo y globalizado que asiste a cines, usa teléfonos y otras redes
comunicativas ajenas a las del “club” o el “mundo virtual” de la Internet, en una clara
antitesis con el “mundo real” de los VIH positivos. La formula: “BIENVENIDO AL MUN-
DO REAL: YA ERES VIH POSITIVO?”, enfatizada por el recurso tipografico de las mayus-
culas, marca una relacion de intertextualidad polifonica con la voz de los relatos orales,
que anuncia la entrada en el “mundo del SIDA”. El discurso virtual de la Internet, algunas
de cuyas caracteristicas guardan un estrecho vinculo con la dimension conversacional
de la oralidad (Noblia; 2000), instaura de este modo la amenaza del ingreso en el “MUN-
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DO REAL [de los] VIH POSITIVOIS]” para quienes hagan caso omiso de este anuncio. Al
mismo tiempo, la alusion al “mundo real” establece una antitesis con respecto al univer-
so ficcional del cine, cuyo soporte espacial sirve como contexto de aparicion de tales
mensajes. La atribucion de la autoria del mensaje a una institucion social reconocida
como la Policia Federal realza el impacto de esta narracion, en la medida en que contribu-
ye a acentuar el “efecto de realidad” (Barthes; 1970) de un discurso cuya génesis se
caracteriza por el tono admonitorio. En el texto de los e-mails, el SIDA adquiere, segun
vimos, el valor de un significante metaforico que condensa un conjunto de significacio-
nes vinculadas con el tabu del sexo y el peligro de lo desconocido y con el universo de
discurso del pecado, la enfermedad y la muerte. Tales significaciones dan lugar a un
juego de asociaciones connotativas propias de una “retdrica del fin del mundo”, que
subraya la idea de contagio, plaga y castigo analogo al de la peste del medioevo, que
acecha las sociedades contemporaneas (Sontag; 1989). Las mismas connotaciones de
contagio global estan presentes en las alusiones al antrax del articulo periodistico y con
la retdrica apocaliptica de los testimonios documentales del afio 1000, que analizaremos
mas abajo.

La matriz narrativa sirve de este modo como pretexto para la génesis de un mensa-
je de alerta social acerca de los peligros del contagio del SIDA, que adquiere las dimen-
siones de una amenaza global. Tal mensaje de alerta circula en un canal virtual cuyas
caracteristicas dejan su impronta en la estructura del mensaje, capaz de multiplicar los
alcances de su recepcion mas alla de las fronteras locales.

Una nueva version: los mecanismos de reenvio

El mismo mensaje, “Bienvenido al mundo real”, nos ha sido reenviado en abril de
2002 por gentileza de la Dra. Claudia Forgione quien, al haber tomado conocimiento de
nuestro trabajo, nos permitié reponer el cotexto anterior y posterior. En el cotexto ante-
rior, se advierte con claridad el contrapunto entre el registro formal atribuido a la Policia
y el coloquialismo expresivo del emisor que reenvia el mensaje, que introduce un comen-
tario evaluativo sobre el mensaje, con un énfasis realzado por la tipografia en mayusculas
(“POR SITODO LO QUE PASA FUERA POCO TODAVIA HAY QUE LIDIAR CON ES-
TOS HIJOS DE...”). Este mensaje, recibido por el emisor de otro a través del mismo canal
virtual, tiene marcas claramente formalizadas de reenvio como “RV” y “FW?”, etc. El
enunciador, que forma parte de una cadena de emisores, introduce en el discurso la
elipsis de un insulto (“con estos hijos de...”), atribuible a los protagonistas del hecho
narrado. El trabajo de composicion del mensaje supone un entramado intertextual previo
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a la operacion de “forwardeo”. Nétese aqui el uso de un neologismo, comtn entre los
usuarios de Internet, que gramaticaliza de acuerdo con las normas de formacion de
sustantivos del espafiol un lexema procedente del codigo del inglés. Este entramado
adquiere las caracteristicas de un didlogo polifénico entre el discurso evaluativo de
quien envia, el texto citado tanto en el cuerpo del mensaje como bajo la forma de attach y
la voz del comentario posterior, que reproduce ademas la de emisores anteriores, cuyos
nombres o direcciones de correo aparecen citadas en el cuerpo del mensaje. En el texto
que nos ocupa, el cotexto posterior (“Esperamos que esta informacion sea de ayuda de
todos y agradeceremos hacerla extensiva a quienes mas puedan”) reitera lo expresado en
el texto del mensaje attacheado, en lo que podria considerarse como una especie de
férmula de cierre. Esta formula esta referida a la exhortacion conmisiva a divulgar el
mensaje, con el objeto de conjurar con la informacion una amenaza global que, como
veremos, aparece también en el texto del e-mail citado en la prensa italiana. El empleo de
dicha formula de cierre que, conforme a las caracteristicas del canal virtual, busca ampliar
el espectro de la recepcion a una multiplicidad de destinatarios con el propoésito de formar
una cadena reticular de receptores, constituye, del mismo modo que el comentario inicial,
un mecanismo de enmarcado discursivo (Lotman; 1995). Tal enmarcado subraya el juego
intertextual de citacion, dado en este caso por el “pegado” de mensajes que supone una
operacion de yuxtaposicion aditiva, analoga a la de la estructura de composicion frag-
mentaria del relato folklorico (Mukarovsky; 1977). Tal yuxtaposicion se extiende a la
combinacion aditiva de codigos, del inglés (“Original message”, “to”, “sent”) y del
espafiol, y atn a la de registros dialectales, que conjuga el uso del “vosotros” del cuerpo
del mensaje, ajeno al uso dialectal rioplatense, en forma simultanea con el uso del voseo
rioplatense (“no lo borres™). El inglés se utiliza para los estereotipos convencionales de
reenvio codificados por los usos convencionales del canal, e impuestos por los servido-
res que forman parte de la cadena de discurso. Tales estereotipos pueden considerarse,
segun hemos dicho, como “férmulas introductorias” de una formalizacion semejante a
las formulas de comienzo de la comunicacion folklérica.

En todos estos aspectos puede identificarse un proceso de articulacion de redes
de enunciados a partir de un juego de polifonia intertextual de caracteristicas particula-
res. Este juego estd orientado a la construccion de una suerte de tradicion discursiva,
que apela a mecanismos de identificacion grupal tales como la pertenencia al “mundo” de
emisores y receptores de un canal virtual cuya seguridad se intenta preservar a través de
mensajes admonitorios. Estos mensajes recurren a matrices folkldricas tales como la de
“El encuentro con la Muerte”, que sirve como pretexto para su transformacion en canales
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y cddigos diferentes. Dicha transformacion comparte ciertas caracteristicas comunes
con las “psicodinamicas de la oralidad” (Ong; 1984), como el fragmentarismo y la flexibi-
lidad de sus mecanismos de coherenciay cohesion, exigidos por la fluidezy el dinamismo
del canal. Tales caracteristicas estan unidas a un alto grado de formalizacion propio del
codigo escriturario, que es aquél que se utiliza en mayor grado para la comunicacién en
los circuitos virtuales, sin excluir la utilizacion del codigo iconico. Todos estos rasgos
exigen nuevos procedimientos de archivacion capaces de dar cuenta de la potencialidad
de bifurcaciones dispersivas de estos mensajes, que presentan en ocasiones un vinculo
con las matrices folkldricas, tanto en su articulacion semantica como en su mecanismo
compositivo.

La destruccion de ciudades, halloween y el contagio del Antrax en la prensa italiana
En un articulo de la prensa italiana aparecido en el diario La Reppublica el 14 de
octubre de 2001, encontramos una interesante referencia a los e-mails admonitorios de
caracteristicas similares al que recién comentamos, vinculado con la 16gica sinecdotica
de un caso particular con resonancias globales (Briggs; 2002). El texto que nos ocupa
asocia el suceso de la caida del avion sobre las Torres Gemelas, ocurrida en setiembre de
2001, con un hecho «profetizado» por un enunciador afgano, y la vincula a su vez con la
amenaza de un suceso futuro ligado con supersticiones relativas a la fiesta de brujas de
Halloween, en el contexto del enfrentamiento entre EEUU vy los talibanes. Cabe recordar
que dicho enfrentamiento fue calificado tanto por el discurso del presidente estadouni-
dense Bush como por el de los talibanes con la denominacion simbélica de «cruzaday» (en
el caso de los talibanes, contra el cristianismo y el mundo occidental, y en el de Bush, de
cruzada en defensa de los valores culturales de Occidente). El mismo suceso estuvo
construido alrededor de una retérica apocaliptica de resonancias altamente emblematicas,
y asi fue registrado en medios como el que nos ocupa, a través de estrategias efectistas
para atraer a receptores de la entrega dominical de un periodico europeo. La estructura
compositiva del articulo tiene como eje genético la referencia intertextual a un mensaje
premonitorio de Internet acerca de la posibilidad de un nuevo suceso desgraciado en el
dia de la fiesta de Halloween, que sirve como pretexto para la narracion de un suceso,
calificado como «emblematico» («C’e un avvertimento che circula su Internet. Dice:
«Non entrate nei ‘mall” il 31 ottobre...una vicenda emblematica») («Hay un aviso que
circula en /nternet. Dice: «No entren a ningun mall el 31 de octubre»). De acuerdo con la
polifonia propia del discurso folklorico, este suceso se presenta como un «caso» ocurri-

do auna «amica di una mia amica» («una amiga de una amiga miay), con una referencia
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a la fuente oral como aval testimonial del discurso. El texto alude en primer término al
mecanismo de circulacion global de estos mensajes en los circuitos virtuales de la Internet,
que extendié su difusion de California a Milan («ho ricevuto...una e-mail proveniente
da una persona che lavora a Milano. E 1'ultimo anello di una catena partita da una
localita della California Si chiamava Laura K. Lavorava in una grossa societa, con |’
incarico di perfezionarne i contratti . Il testo della sua e-mail era questo: «Salve a
tutti... ») («Recibiun e-mail de una persona que trabaja en Milan. Es el tlltimo eslabon de
una cadena iniciada en una localidad de California. Se llamaba Laura K. Trabajaba en una
importante sociedad, con la funcion de revisar contratos. El texto del e-mail es este: «Hola
atodos...»). El texto pone de manifiesto al mismo tiempo la logica sinecdética del caso,
que toma un acontecimiento singular como un indicio de una amenaza global, cuyos
alcances a «toda la humanidad» son mencionados en la férmula de cierre. De acuerdo
con el mecanismo constructivo de la tradicion (Fine, op. cit.), este mensaje enlaza el
presente y el pasado inmediato con lo que en ese momento era futuro (la nota es del dia
14 de octubre). Es asi como hace referencia a una advertencia que recomendaba « di non
salire, per nessun motivo, su un aereo I’ 11 SETTEMBRE e di NON ENTRARE IN UN
MALL A HALLOWEEN» («no subir, por ninguna razén, a un avion el 11 de setiembre, y
no entrar a un mall en Halloweeny) formulada a la receptora del e-mail por su «ragazzo»
(«chicoy) afgano, quien habia abandonado misteriosamente los Estados Unidos por una
causa hasta entonces desconocida. Nos encontramos aqui, en primer lugar, con la pro-
puesta de una lectura indicial, que propone un procedimiento abductivo de aproximacion
oblicua a detalles aleatorios como una via de aproximacion a lo general (Ginzburg, 1992).
El valor metaforico del suceso aparece claramente explicitado en el discurso del periodis-
ta, quien lo califica como «vicenda emblematica» («suceso embleméticoy») y plantea de
este modo una clara generalizacidn tipificante y una conexidn entre una esferas de signi-
ficacion literal y otra figurada, caracteristica de la alegoria (Starobinski, 1973) como eje
para su lectura interpretativa. Con un claro estilo argumentativo, acumula «pruebasy en
defensa de la credibilidad del mensaje, tales como la mencion de la existencia historica de
las dramatis personae de la narracion, reforzada por la reiteracion paralelistica («La
penultima persona che aveva letto questo testo aggiungeva che, essendo scettica,
aveva composto il numero di Laura K. E lei aveva risposto, in persona, confermando la
storia...Un modo per confermare: Laura K.esiste... Un modo de confermare: Laura K.
esiste.... La sua amica esiste...L" 11 settembre ¢ esistitor) («La penultima persona que
habia leido este texto agregaba que, siendo escéptica, habia marcado el nimero de Laura
K. yella le habia respondido en persona, confirmando la historia...Un modo de confirmar:
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Laura K.existe...Su amiga existe...El 11 de setiembre existio ...»). A partir de esta mencion
de existentes historicos, el emisor realiza un salto inferencial para referirse a las «noches
de brujasy, asociadas con la referencia precedente a la fiesta de Halloween y con la
referencia siguiente a las «falsas profecias de Nostradamusy, en un enlace de asociacio-
nes entre pasado y presente propio del mecanismo de construccion de tradiciones (Fine,
op. cit.). El enunciador agrega en esta instancia una reflexion metapoética sobre el proce-
so de invencidn poética de tradiciones (Hosbawm,op.cit.) en Internet, relacionado con
un fotomontaje de las Torres y con las ya mencionadas profecias («Esistera anche una

autentica «notte delle streghe»? All" indomani della tragedia,_su Internet, hanno

inventato le false profezie di Nostradamus e i fotomontaggi sulle Torri... »). (« Existira

una auténtica «Noche de brujas»? Al dia siguiente de la tragedia, inventaron en Internet
falsas profecias de Nostradamus y un fotomontaje de las Torres...»). Cierra la narracion
una formula final con una referencia metapragmaética al circuito de pluralizacion de recep-
tores caracteristico del canal virtual de /nternet y a las consecuencias globales de un
suceso puntual, similar a la que encontrdbamos en el e-mail referido al SIDA («...i/
messagio di Laura K. ha fatto il giro del mondo. .. puo darsi che... o stia per accadere
qualcosa di ben piu tremendo. L’ unica certezza é che proviamo a sventarlo con un
arma semplice quanto quelle usate finora dai terroristi: lo diciamo a quelli a cui
teniamo perché lo dicano a quelli a cui tengono, perché lo dicano a tutti, poiché é a
quasi tutta 'umanita che adesso teniamoy») («...El mensaje de Laura K. ha recorrido el
mundo... puede darse que esté por suceder algo mas terrible. La tinica certeza es que
podemos evitarlo con un arma mas simple que las usadas hasta ahora por los terroristas:
lo decimos a aquellos en los que nos interesamos para que ellos a su vez lo digan a
aquellos en quienes se interesan, para que se lo digan a todos, porque es casi toda la
humanidad la que ahora nos interesa»). La articulacion textual de este relato corresponde
a la de una narracion etioldgica, que construye un relato alrededor del point del texto de
un e-mail, para cuya decodificacion expone una secuencia de hechos destinados a pro-
porcionar un desarrollo explicativo. La ancilaridad o dependencia textual del relato con
respecto al desarrollo explicativo constituye un punto de contacto con el enxemplo
medieval, que sirve como prueba en apoyo de una afirmacion doctrinal (Welter, 1927),
como podremos comprobar en la confrontacion con el documento del afio 1000. La gene-
ralizacion a «tutta [ 'umanitay, propia de una amplificatio retorica, es una clara muestra
del mencionado mecanismo de composicién sinecddtica, que propone una decodificacion
indiciaria (Ginzburg, 1992) de vinculacion de un suceso puntual con una amenaza global
de sesgos apocalipticos. En el contexto discursivo de esta nota, otras noticias referidas
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al mismo suceso de la destruccion de las Torres recurren al intertexto literario de la peste
descripta en la obra de Manzoni, a la que se asocia con el demonismo terrorista de Osama
Bin Laden, en una saturacion de este sentido apocaliptico. Del mismo modo que en el
documento medieval, también se asocia aqui, a través del mecanismo de la alusion
intertextual y de condensacion emblematica, el suceso historico de la catastrofe de las
torres con la enfermedad fisica y con la decadencia moral, a la que se le atribuyen conno-
taciones demoniacas («»I Demoniy» ci hanno disegnato lo scenario sociale... Manzoni
ci ha descritto la devastazione provocata dalla peste non solo sui corpi ma nelle
animi’”).

Rastreamos el recorrido de esta «noticia» en el mismo diario hasta la fecha de
Halloween y el dia siguiente. En un articulo del 31 de octubre, encontramos una nota
titulada «Nella notte di Halloween, tutti i fantasma d’America». Su texto recurre a la
estrategia del enlace concreto-abstracto, empleada para la construccion discursiva de
una légica del contagio global, con una referencia implicada a los casos de antrax men-
cionados en otra seccion del mismo diario («L ‘imaginazione é infetta, la mente é stata
contagiata... », «Si ha la sensazione ...da un ...un mesaggio obliquo...»...»...Le spore
sembrano ...stormi di invisibili caballete pronte a calare sulla ...casella, a entrare
nelle condotte dell” aria....ma la realtd é che la quantita difusa e minuscola...Un
cucchiaino di batterie ... basta a terrorizzare la signora della tecnologia a mettere a
terra la sua capitaley...Chiunque lo stia versando nel calderone dell America, é un

infame che conoce molto bene il valore e la potenza dei simboliy) («La imaginacion esta

infectada, la mente ha sido contagiada... Da la sensacion de un mensaje oblicuo...Las
esporas parecen...bandadas de invisibles langostas prontas a descender hacia sus casa,
aentrar en los tubos de aire...peor larealidad es que la cantidad [es] pequefia y minuscu-
la... un pufiado de bacterias...basta para aterrorizar a la sefiora de la tecnologia y echar
tierra a su capital...Quienquiera que la esté echando en el caldero de América...es un
infame que conoce muy bien el valor y la potencia de los simbolos...»). Advertimos aqui
una reflexion metapragmatica sobre los mecanismos de construccion metaforica de una
dindmica de la amenaza, subrayada por la adjetivacion referida al campo semantico de la
infeccion. Tales estrategias de discurso articulan una retdrica metonimica que subraya el
peligro del contagio global, a partir de la mencion de casos particulares de una pequefia
parte de la poblacion. Un proceso constructivo similar se encuentra en la génesis de los
relatos orales sobre el SIDA, que, de acuerdo con nuestra hipotesis, tienen origen en una
bifurcacion hipertextual de una misma matriz folklérica. En estos discursos, hay un entre-

tejido de sucesos reales con elementos folkldricos, que recurre también a la dinamica
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metonimica de la amenaza globalizante a partir de la narracion de casos particulares.

La asociacion de la fiesta de Halloween con el terror del contagio del antrax
aparece también en la crénica de esta celebracion del 1/11:

La maschera per bambini di questo Halloween 2001 e statu un completino nero
e arancione da agente per la descontaminazione bacteriologica, munito di apparecchio

per aspirare e neutralizzare i bacilli di antrace...Segno dei tempi: come le maschere

con la faccia di Osama bin Laden. La preocupazione maggiore era quella dei maniaci

che mettono nella cioccolata ... veleni. («El disfraz para los nifios, en este Halloween
2001, fue un trajecito negro y anaranjado de agente de descontaminacion bacteriologica,
munido de un aparato para aspirar y neutralizar los bacilos del antrax...Signo de los
tiempos: como los disfraces con el rostro de Osama bin Laden. La preocupaciéon mayor
era con respecto a los maniacos que introducen veneno en los chocolates...»).

Hay aqui una nueva referencia a la amenaza de la destruccion y el contagio,
expresada a través de la alusion al veneno, en un entramado que tiene como intertexto un
conjunto de alusiones a la tradicion de la fiesta de Halloween, con sus mascaras y
disfraces de brujas y demonios, y con su pedido de caramelos. Dicha amenaza esta
personificada en la figura emblematica de Bin Laden, cuya mascara esta presentada como
la representacion del «signo de los tiempos», de resonancias biblicas de sesgos
apocalipticos, que tiene su contrapartida antitética en el agente de la descontaminacion,
con el poder de neutralizar el poder del bacilo. Esta alusion a Bin Laden en el cotexto de
la fiesta de Halloween puede ser interpretada como la marca de un proceso de
tradicionalizacion, en el que un personaje y un suceso histdrico operan desde el presente
para resignificar las modalidades de celebracion pasadas y para introducir cambios en las
modalidades de celebracion futuras. La retdrica de la contaminacion constituye también
el eje genético de los relatos sobre el SIDA, en los que las agujas aparecen también como
representaciones emblematicas del contagio, con un valor alegérico analogo al de la
mascara (6). Todos estos aspectos pueden relacionarse con una narrativa epidemiologica
transnacional (Briggs; 2002), caracterizada por la ya mencionada logica sinecdotica que
da cuenta de una modalidad cognitiva tendiente a presentar el efecto por la causa o el
todo por la parte (Lausberg; 1975), cuyo analisis permite detectar la presencia de una red
de discursos relativa a la amenaza de la seguridad internacional.

La retorica del contagio se registré también en otros mensajes admonitorios que
circulan en la Internet a los que hemos podido tener acceso, que contiene advertencias (a
veces irdnicas) del peligro de abrir los attachs a causa de posibles “virus” informaticos

asociados con el antrax. Resulta evidente aqui la asociacion con la retorica de la enferme-
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dad y las pestes globalizantes, trabajada por autores tales como Susan Sontag en su
estudio La enfermedad y sus metdforas (1977). Cabe recordar que la misma autora ha
ocupado en 2001 los titulares de la prensa mundial por sus serias criticas a la politica
exterior del gobierno norteamericano a proposito de estas cuestiones.

En estas redes discursivas se inscribe la retérica apocaliptica de la peste, la enfer-
medad y el contagio en la prensa mundial, que recurre a las matrices folkléricas como
instrumentos pretextuales para la construccién de mensajes que logren producir un efec-
to de identificacion en un receptor masivo, a partir de su inclusion dentro del grupo de
personas amenazadas por los poderes devastadores del bacilo y del terrorismo islamico.

La confrontacién con un documento del afio 1000
En la confrontacion intertextual con un documento del afio 1000 recogido por
Georges Duby (2000:81-84) encontramos un testimonio del monje Raoul Glaber del afio
1033, relativo al hambre que asolaba las comarcas de Borgofia, con la misma asociacion
metaforica del hambre, la destruccion y la enfermedad con un castigo divino por los
pecados de los hombres:
...En la época siguiente, el hambre comenzo a extender sus estragos por toda la
tierra y se temio que el género humano fuera a desaparecer... Las condiciones atmosfé-

ricas se hicieron tan desfavorables ..._El mundo, como castigo por los pecados de los
hombres, fue presa de este azote de penitencia durante tres afios...Creiase que el orden

de las estaciones y elementos, que habia reinado desde el comienzo sobre los siglos

pasados, habia vuelto para siempre al caos, y que esto era el fin del género humano....
Entonces nuestro tiempo vio realizarse la palabra de Isaias diciendo: “El pueblo no se ha

vuelto hacia el que lo golpeaba”. Habia en los hombres, en efecto, una suerte de dureza
del corazén unida a un embotamiento de espiritu. Y es el juez supremo, el autor de toda
bondad, quien da el deseo de rezarle, el que sabe cuando debe tener piedad...

Se advierte aqui la presencia de la misma légica sinecddtica aludida por Briggs,
que busca explicaciones globales para hechos puntuales, realzada por la cita de autori-
dad del intertexto biblico, y la incorporacion aditiva del tépico clasico del “mundo al
revés” (Curtius; 1975 [1948]), que traza una linea de continuidad con los adynata virgilianos
de la“Egloga IV”. La narracion se ajusta al mecanismo compositivo del enxemplo medie-
val, en la medida en que el acontecimiento concreto de la hambruna padecida por las
comarcas borgofionas en el afio 1033 es presentado como prueba en apoyo de la exacti-
tud de la profecia de Isaias. La articulacion de esta retorica de la enfermedad se basa en
un procedimiento alegorico de “liberacion” paradigmatica de un sentido figurado a partir
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de un “sentido literal” (Starobinski; 1973). Es asi como, de acuerdo con una dindmica
metonimica de la falta, la enfermedad, el hambre y las inundaciones son interpretadas por
el enunciador como signos de un desorden coésmico de connotaciones apocalipticas.
Advertimos la misma modalidad de construccién en el articulo periodistico sobre la
destruccion de las Torres y el contagio del antrax, presentados por el enunciador como
“signos de los tiempos”. Dicho articulo mencionaba de modo explicito, del mismo modo
que el documento medieval que nos ocupa, al valor emblematico de este acontecimiento
histérico. Estaba presente en el también el mecanismo compositivo de la alegoria, que
asociaba la caida de las Torres de Manhattan y el contagio del antrax con la posibilidad
de nuevos ataques del terrorismo islamico y con las connotaciones demoniacas de la
fiesta de Halloween, decodificando el sentido literal de un acontecimiento presente como
el simbolo de una amenaza futura en una dimension global. Tal mecanismo reproduce la
modalidad misma del atentado contra las Torres y el Pentagono, presentado y reivindica-
do por sus ejecutores como un ataque contra los emblemas identificatorios del capitalis-
mo global.

Consideraciones finales

La confrontacion de relatos sobre el SIDA de circulacion en /nternet con articu-
los de la prensa periodica reciente sobre sucesos historicos como la destruccion de las
Torres Gemelas y el antrax, asociados con la fiesta de Halloween, ha puesto de manifiesto
la puesta en discurso de una retorica del contagio global asociada con los itinerarios de
la enfermedad, la peste y el contagio global, asociada con un mecanismo de construccion
de tradiciones y entretejida alrededor de matrices folkloricas. Este entramado discursivo
configura una articulacion reticular de vinculos intertextuales con los textos sagrados, de
la Biblia al Coran, y guarda estrechas conexiones con el entrecruzamiento entre lo para-
digmatico y lo sintagmatico propio de la construccion del mito (Lévi-Strauss; 1977). La
flexibilidad de las matrices favorece ciertamente la bifurcacion de itinerarios y su recrea-
cion actualizadora en los distintos contextos, canales y cddigos, que incluyen los cana-
les y codigos virtuales y da lugar también para la elaboracion de una retorica del contagio
global, basada en la condensacion metaforica de significaciones ligadas con la enferme-
dad y la amenaza de la destruccion y la muerte, en torno a significantes tales como el
SIDA, el antrax y la peste, en un entramado con sucesos historicos como la caida de las
torres y a acontecimientos rituales como la celebracion de Halloween.

Tanto en los textos que se relacionan con los sucesos de las Torres Gemelas y las
“pestes globales” (Briggs, op. cit) como en los documentos del afio 1000, advertimos un
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proceso de ficcionalizacion de la materia historica (White, op. cit.), que tienen como
correlato el uso de técnicas argumentativas destinadas a producir un efecto de realidad
(Barthes; 1970). Este efecto se advierte en particular en los e-mails sobre el SIDA de
circulacion en Internet y en el comentario del e-mail de la prensa italiana, que intentan
acumular pruebas orientadas a realzar la fuerza admonitoria de los mensajes.

El acercamiento a la génesis constructivay a los itinerarios de dispersion hipetextual
de tales mensajes pueda tal vez contribuir a una aproximacion analitica a su contenido
semantico, que ponen de manifiesto de este modo el caracter de constructo textual de las
configuraciones identitarias.

En el examen de los mensajes de /nternet, advertimos con particular nitidez la
opacidad del canal y del codigo y la presencia de ciertas regularidades estilisticas. Tal
opacidad influye en la génesis de los mensajes que, por las exigencias del canal, tales
como la velocidad de conexién que favorece el fragmentarismo, guarda cierta similitud
con las de la comunicacion folkldrica, de la que la separa sin embargo su alto grado de
formalizacion técnica.

Las matrices folkléricas, almacenadas en la memoria de los distintos enunciadores,
sirven como pretextos eficaces para distintas realizaciones textuales, desde la construc-
cion de relatos para regular comportamientos grupales, hasta mensajes admonitorios de
circulacién en Internet y discursos efectistas de la prensa mundial, con multiples ejes de
bifurcacion. Se advierte también en ellos la misma logica sinecddtica que recurre a la
narracién como mecanismo cognitivo de articulacion de la experiencia y como arkhé o
principio de archivo apto para la organizacion del recuerdo. Desde esta perspectiva,
proponemos una aproximacion a la narrativa como archivo, enfocada desde una perspec-
tiva genética hipertextual capaz de dar cuenta a la vez de los procesos de génesis cons-
tructiva de los relatos y de sus itinerarios de dispersion en recorridos multiples. En este
acercamiento, asignamos una relevancia especial al estudio del componente retdrico y,
en particular, al examen de las metaforas del contagio global asociadas con una dindamica
de la amenaza, que da cuenta de una retorica apocaliptica, que se manifiesta con especial
nitidez en los canales virtuales. En ellos, la estructura reticular caracteristica del hipertexto
da lugar a la génesis de una pluralidad de mensajes, sujetos a la amenaza del contagio de
“virus” y otras “pestes virtuales” que amenazan con la destruccion de datos. Tales
peligros generan una singular cantidad de mensajes de alerta, que intenta salvaguardar la
integridad de los archivos de las amenazas virtuales. En ellos, resulta evidente la presen-
cia de una retorica de la amenaza, examinada aqui en un corpus reducido de mensajes.

Una constante de muchos de estos mensajes se relaciona con la tendencia a la relacion
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de casos, que responde a una modalidad narrativa propia de nuestro tiempo. Un acerca-
miento analitico a tales mensajes y una reflexion metodologica sobre sus modalidades de
construccion y sus itinerarios deconstructivos puede resultar una via fecunda para la
consideracion en el marco de la problematica del patrimonio intangible, en la medida en
que se trata de mecanismos cognitivos de construccién de archivos del recuerdo y la

memoria.
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REFERENCIAS

(1) Elaboramos esta propuesta tedrica y metodologica a partir de la
recoleccion y analisis de un corpus de versiones orales y registros
escriturarios, en el marco de un proyecto de investigacion posdoctoral
financiado por el CONICET. Para una exposicion sistematica de
dicha propuesta, véase nuestro trabajo £/ cuento folklérico: un texto
vivo. Hacia una genética hipertextual de la oralidad narrativa (en
prensa), algunos cuyos aspectos parciales fueron publicados en Palleiro
(1994), Palleiro (1997) y Palleiro (2002). Esta consiste en la
reformulacion de algunos aspectos de la critica genética francesa,
dedicada al estudio de las correcciones y variantes de manuscritos,
considerados como documentos del proceso de escritura, para el estu-
dio de narraciones orales con una matriz comun, y de sus eventuales
fijaciones escriturarias.

(2) Para la elaboracion del modelo hipertextual, diseiiado en el pro-
grama HyperCard-Macintosh 2.1, nos basamos en los conceptos de
Nelson (1992:2), quien define el hipertexto como un “texto que se
bifurca”, compuesto por “una serie de bloques de texto conectados
entre si por nexos, que forman diferentes itinerarios para el usuario”
y “que permite que el lector elija (...) en una pantalla interactiva”. El
relato folkldrico, definido desde el punto de vista de sus procesos
constructivos como el resultado de un conjunto de transformaciones
de una matriz sujeta a operaciones de variacion que activan un meca-
nismo generador de correcciones y variantes, puede ser considerado
como una combinacion libre de bloques textuales con un sistema de
recorridos multiples analogo a la de las estructuras hipertextuales.
(3) Para la delimitacion de la matriz, nos basamos en un trabajo
previo con el mencionado dossier o archivo de proceso de 30 versio-
nes orales, registros escriturarios y recreaciones mediatizadas, alrede-
dor del eje tematico de “El encuentro con la Muerte” que presenta
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algunos nucleos comunes con Aarne-Thompson 332: “Godfather
Death” y con el motivo E 322. 3.3.1 del Indice de Motivos de
Thompson, “The Vanishing Hitchhiker”. En la confrontacion
intertextual de estas versiones, identificamos las secuencias de “El
encuentro” de dos personas o de un objeto -con su consecuente despe-
dida o pérdida,”La busqueda” y “el hallazgo’posteriores, seguidos de
“El reconocimiento” de la indole fanatica de la persona u objeto. En
la puesta en discurso, advertimos una articulacion estilistica basada en
la contraposicion entre lo erdtico y lo tanatico, unida a la acumula-
cion de detalles indiciales de reconocimiento. Tales regularidades re-
velan, segun nuestra hipotesis, la presencia de una matriz pretextual
comun, sometida a operaciones de transformacion aditiva y sustitutiva,
y de supresiones y desplazamientos, generadores de distintos itinera-
rios narrativos. Algunas de estas transformaciones, como los que
ahora nos ocupan, se relacionan con la introduccién de los tépicos
del SIDA, del antrax y de la destruccion de ciudades.

(4) En la confrontacion intertextual con las versiones mencionadas
en la nota anterior, el “Encuentro” con una persona es sustituido por
un objeto, las “agujas”, relacionadas de manera explicita con el uni-
verso de discurso de la droga y el contagio (“...podria encontrarse
con una aguja y una nota...”). La ausencia de la persona da lugar a la
supresion de “La despedida”. El “Hallazgo” del cartel y el “Recono-
cimiento” del ingreso en una zona mortal tienen lugar, al igual que
“El encuentro”, en un lugar publico como el “cine” o las cabinas
telefonicas (“...en los teléfonos publicos...”).

(5) Una de estas versiones orales, publicada por nosotros en Palleiro
(1992), fue la que registramos en ocasion de una entrevista realizada
en el ambito urbano la ciudad de Buenos Aires a jovenes estudiantes
entre 19 y 25 afios (Nando —Sii, eso se lo contaron aa... a mi
hermaana.../Entrevistadora 1 (Lilia Ciamberlani) —jA ver!, jcontame!
/Nando —Quee... un tipo se fuee... /Paula —...conocié una minaa.../
Nando —Sii, se fue al Brasil, conocié una mina, se la llevo al hotel,
paso la noche, qué sé yo...A la mafiana se levanto, la mina no eshaba
mah, y en eel... en el vidrio del baafio... no seé... en el ehpejo del
bafio, con un rush... deciia: «Bienvenido al cla’ del SIDA», una coh’
asii.../Entrevistadora 2 (Maria Inés Palleiro) —;Como eh?... / Sergio
—Que un tipo fue al Brasil, no sé, a un hotel, no se¢... Conoci6 unaa...
una chica /Laura —Una brasiler’... una garota /Sergio —Y se fue a una
casa... al hoteel... No s¢ adonde fue... Pasé la noche... todo bieen...A
la mafiana se dehperto, la mina no ehtaba mah... Fue al bafio, y en el
ehpejo decia: «Bienvenido al clu’ del SIDA... o0o... algo por el ehtiilo,
asii.../Paula —Sii... 0 «al mundo del SIDA».../Maria —O cartelitoh,
pegadoh en jeriingah, puehtoh en jeringah, en I’ aren’, en... en lah
playah d’ Europa, también/Entrevistadora 2 (Maria Inés Palleiro) —
.Y qué dicen? /Maria —Lo mihmo: «jBienvenido al cli’ del SIDA!»
o algo asi») Estas versiones estan articuladas alrededor del point
(Labor,1967) de un cartel que reza “Bienvenido al club del SIDA™.
Esta frase funciona como un eje alrededor del cual se articula la
ilacion secuencial que, en el nivel retérico, adquiere el valor de una
formula que condensa la significacion metaforica de los relatos. En
efecto, el SIDA actua como un significante que engloba un conjunto
de significaciones vinculadas con los peligros de la promiscuidad sexual
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y con el temor al contagio, la enfermedad y la muerte. Resulta funda-
mental en la articulacion de los relatos el mecanismo de sustitucio-
nes, que tienen que ver con la ambientacion alternativa de las versio-
nes en ambitos exogrupales como “Brasil” o “las playas de Europa”,
asociadas con el universo semantico de la libertad sexual. Tales susti-
tuciones funcionan como resortes generadores de recorridos alterna-
tivos de una misma matriz en el intercambio conversacional. Es asi
como el relato inicial de Nando ubica la accion en “Brasil”, donde
ocurre “El encuentro” de una pareja intimidad de un “hotel», consi-
derado por Clifford (1995: 45) como una metafora de la transitorie-
dad y los cruces interculturales de la vida contemporanea, en donde
tienen lugar los encuentros fugaces. En nuestro andlisis de estas ver-
siones (Palleiro, 1992: 21-41) vinculamos esta ambientacion con la
transgresion de las fronteras locales, que supone la exposicion del
protagonista a los peligros del exogrupo, similar a las amenazas de los
espacios publicos del cine o las cabinas de teléfonos con la que se
enfrentan, segun el texto del e-mail que nos ocupa, quienes abando-
nan la seguridad de los espacios virtuales de la /nternet. Este juego
metaforico se corresponde con un desplazamiento metonimico de la
amenaza mortal del SIDA hacia afuera del espacio simbdlico del
endogrupo, personificada en la figura de “la garota”, que es sustituida
en otras versiones como la del texto de Internet por «jeringas» u
otros objetos punzantes. “La despedida” adquiere en la version de
Nando la forma de una desaparicion de la mujer sin previo aviso. En
el episodio de “El hallazgo”, el indicio material de la desaparicion de
la mujer es un letrero en el espejo. La decodificacion del mensaje
escrito, que constituye una instancia de mediacion, genera “El reco-
nocimiento” de la esencia tanatica del encuentro erético con la mu-
jer, revelada por la alusion al “clii’ del SIDA”. Dicha alusion contiene
una referencia implicada con la posibilidad de muerte del protagonis-
ta masculino, relacionada con el peligro de contraer un mal incurable
de transmision sexual. La alusion al “cli[b]” como lugar de acceso
restricto forma parte de una red metafdrica vinculada con la dinami-
ca de inclusion y exclusion entre endogrupo y exogrupo, que tiene en
este caso una carga conativa especial de invitacion al receptor con-
centrada en la formula “Bienvenido al club del SIDA”, que recuerda el
estilo del jingle publicitario. La narraciéon de Maria introduce la va-
riante sustitutiva de las “jeringas”, como un soporte alternativo del
letrero, en lugar del espejo, y presenta también una localizacion
también sustitutiva de la accion en las playas de Europa. Esta varian-
te esta introducida por una disyuncién que constituye una marca
discursiva de la dinamica de recorridos opcionales de los distintos
relatos, caracteristica del hipertexto. La mencion de las jeringas for-
ma parte, junto con las referencias al “rouge”, al “cartel”, y al “espe-
jo”, de red de connotaciones semanticas que remiten al universo de
discurso de la droga, asociado con el ambito exogrupal. La génesis de
este conjunto de relatos gira en torno a una serie de itinerarios alter-
nativos de la matriz de “El encuentro con la Muerte”, producida a
partir de un mecanismo de sustituciones que da lugar a su vez a la
intercalacion aditiva de detalles, a la supresion de secuencias y a
desplazamientos en el orden episddico. Todos estos aspectos se rela-
cionan con la construccion de una retérica apocaliptica centrada en
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el SIDA, que actua como representacion emblematica de una tension
de opuestos en la que el universo abierto de la libertad sexual se
transforma en un espacio de clausura dominado por la enfermedad y
la muerte. La matriz general sirve de este modo como pretexto
generador de transformaciones textuales en un contexto urbano, en
el cual el SIDA forma parte de una retérica de la amenaza globalizante
a la estabilidad del orden local.

(6) La referencia a los casos de antrax, aparecida en forma casi
contemporanea al suceso de la destruccion de las torres, se registra
también en el matutino portefio Clarin del 10 de octubre de 2001,
articulada alrededor de la légica sinecddtica de los contagios y las
pestes globales, y asociada con la mentalidad apocaliptica de la des-
truccion 'y con una retérica de la amenaza globalizada. El texto
refiere a un periodista argentino residente en los Estados Unidos,
sometido a un control sanitario bajo la amenaza de contagio, ubicada
en el cotexto discursivo de otros enunciados alarmistas («Dicen que
habria una mano criminal detras de la contaminacion por antrax...»,
«Alarma en el subte de Washington. Cierran una estacion por una
sustancia sospechosa»...»Psicosis»). El eje genético de esta narra-
cion, vinculado con la dinamica metonimica del caso, gira en torno al
hecho anecdotico del chequeo médico del « periodista argentino Fabian
Schoffer» empleado de la editorial de Florida, USA, «en la que se
detectaron dos casos de antrax...». La articulacion discursiva del
articulo se caracteriza por la acumulacion de referencias al panico
generado por «la bacteria», calificada como un «arma asesina de
masas», que pone de manifiesto una vez mas la légica sinecdotica de
la amenaza de una peste global a partir de «casos» particulares como
el de este periodista argentino, en el que se pone en evidencia el
caracter de amenaza de contagio transnacional del antraz, subrayado
porr la referencia al correo, como canal de circulacion del bacilo que
llevo a los titulares a ocuparse mas tarde de posibles casos de antrax
en la Argentina.
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CAPITULO III:

Los usos politicos del mito y el ritual
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Cuando la Pachamama se vuelve tangible

Lorena Rodriguez y Maria de Hoyos

Introduccion

En el marco de un programa de promocion turistica que abarca valles y quebradas
del noroeste argentino, la Secretaria de Culturay Turismo de la ciudad de Santa Maria, ha
encarado una serie de obras monumentales. Santa Maria se ubica en el noroeste de la
provincia de Catamarca, a 1.800 msnm y a pesar de formar parte de los Valles Calchaquies,
no integra el circuito mas frecuentado por el turismo. Este circuito parte de la ciudad de
San Miguel de Tucuman, pasa por Tafi del Valle y luego de cruzar los Nevados del
Aconquija, suele soslayar la ciudad de Santa Maria para dirigirse directamente a las
ruinas de Quilmes y luego continuar hacia Cafayate (Salta). Conocedora de este aspecto,
la Secretaria de Cultura y Turismo local, decidié implementar algunas politicas con el fin
de convertir a Santa Maria en un destino atractivo.

Entre los primeros emprendimientos se encargo6 al escultor de la capital de
Catamarca, Raul Guzman, la creacion de un monumento que representara a la Pachamama.
Cuando la Pachamama de piedra comenzé a elevarse, en palabras del artista, “desde el
centro del circulo terrenal”, despert6 una encendida polémica. En realidad la polémica no
fue entre los santamarianos, sino entre los funcionarios locales y los habitantes de la
ciudad. Si bien los jovenes le dedicaron comentarios humoristicos, la mayoria de la
poblacidn, incluso aquellos olvidados de la Pachamama y afectos al Halloween, se mos-
traron sumamente indignados.

El monumento, ubicado en la rotonda del acceso norte de la ciudad, sobre la Ruta
Nacional N° 40, consiste en una escultura de ocho metros de altura que representa una
mujer, voluptuosa, desnuda, en estado de gravidez, con las manos sobre su vientre y la
cabeza orientada hacia el cielo. La escultura emerge de un monticulo hecho en piedra y
estd rodeada parcialmente por un semi-circulo del mismo material. En la plataforma apare-
cen ademas representadas algunas imagenes relacionadas con la iconografia santamariana,
por ejemplo el suri o fiandu, la serpiente y los sapos. Esta es la vision de la Pachamama
que inspir6 al artista Guzman. Nosotras no vamos a analizar la problematica desde el
punto de vista estético, sino el hecho de que la escultura fue encargada y aprobada por
un grupo de funcionarios cuya vision coincide con esta imagen de la Pachamama como
una joven mujer, embarazada, fruto de la fertilidad que emerge de la tierra.
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Primer eje de discusién
Por qué protestan los santamarianos?

Las numerosas entrevistas realizadas durante nuestra estadia en Santa Maria,
sumado a las protestas emitidas en programas de la radio local, nos indican que para los
santamarianos, la imagen del monumento no representa la figura que ellos tienen de su
Pachamama.

La Pachamama intangible es concebida como una mujer anciana, de largos cabe-
llos, de pequeifia contextura, que viste con pollera y camisa y que puede usar un sombre-
ro o pafiuelo en la cabeza. Esta imagen no so6lo proviene de la tradicion oral, es decir, de
una idea de Pachamama que se viene recogiendo de generacion tras generacion, sino que
ademads existen muchos habitantes de Santa Maria que en algiin momento vivieron en el
cerro y que aseguran haberla visto. Este es el caso de Carmen, antigua pastora que nos
dijo:

“Cuando era joven yo vi a la Pachamama, era una mujer de pelo largo, bien
puesta con pollera (tipo jean), blusa y un pariuelo rojo en la cabeza...Habia unas
escaleras en la tierra 'y ahi abajo animales enfermos (mal cazados). La Pachamama me
dijo que los iba a curar..”

Otros testimonios también aluden a la presencia de la Pachamama como protecto-
ra de la fauna:

“...Mi mamd me contaba que la Pachamama se le habia aparecido a un hombre
que no tenia necesidad de andar cazando las vicufias... y la Pachamama le decia que
no cace las vicuias, que eran de los pobres, que él no necesitaba cazarlas. El hombre
no le hacia caso y seguia cazando no mds...y después le ha contado a todos los que
encontraba que se la habia aparecido la Pachamama, muchos los seguian para verla
v la han visto en ese cerro mismo....Algunos no creen en ella, pero yo si creo en la Santa
Tierra, también algunos hablan cosas malas...”

A su vez, otro informante nos conté que una noche llegd una viejita a su casa en
pleno cerro, pidiéndole hospedaje. Esta persona la recibio, la acerco al fuego, le dio de
comer, un lugar donde dormir y a la mafiana siguiente cuando la viejita se despidio, le dijo
que ella era la Pachamama y como habia sido bondadoso, ella lo iba a recompensar. Como
era de esperar ese afio no le falté pasto para sus cabras y ovejas.

Retomando las causas por las cuales los santamarianos no reconocen a la imagen
del monumento como su Pachamama, encontramos por un lado, motivos explicitos: para
ser la Pachamama, tiene que ser una persona mayor, porque en este caso la vejez se

asocia con la experiencia y la sabiduria. Por otra parte, nosotras consideramos que el
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artista quiso representar una madre idealizada, absolutamente generosa y fecunda pero,
en general, para los pobladores del mundo andino, la generosidad es parte de las relacio-
nes de reciprocidad que rigen variados aspectos entre los hombres y entre estos y las
divinidades (Alberti y Mayer; 1974, Murra; 1978, Stern; 1982). La Pachamama, como “el
tio” en las minas y los “apus” o sefiores de los cerros, adquieren necesidades y vicios
humanos como beber, fumar, coquear, que las personas deben satisfacer si quieren recibir
a cambio la generosidad de cualquiera de estas deidades (Santander; 1962, Mariscotti;
1966, Colatarci; 1992, Garciay Rolandi; 2000).

Por lo tanto, si bien la Pachamama es concebida como generosa, a la vez caracte-
risticas como el rencor y la venganza forman parte de su personalidad, teniendo un poder
tal que es capaz de otorgar grandes beneficios o causar enormes desgracias. Si las
ofrendas (coca, chicha, comida, etc.) no se realizan como corresponde, es decir el 1 ° de
agosto o se ignora una apacheta (monticulo de piedras ubicado en cruce de caminos o
zonas de transicion en donde los viajeros dejan sus ofrendas), y la Pachamama se queda
con hambre, a lo largo del afio se lleva todo lo que no pudo comer: cosechas, ganado e
incluso el alma del ofensor mediante un susto.

Por otro lado, son varios los artistas locales, como Enrique Salvatierra, que consi-
deran que la obra no respeta la esencia del mito de la Pachamama, al tratarse de una
deidad cosmogonica abstracta. Coincide con esta apreciacion Gustavo Bravo Figueroa,
uno de los organizadores de la Fiesta de la Pachamama que se realiza en Amaicha del Valle
(Tucuman), quien sostiene que “la Pachamama no tiene forma, es todo un simbolismo
cuyos rituales trascendieron los tiempos y se afianzaron de generacion en generacion.”

@

Los defensores de esta Pachamama

De nuestras entrevistas con funcionarios y gente vinculada a algunas institucio-
nes culturales, hemos recogido testimonios en los que se afirma que la imagen popular de
la Pachamama, no es la verdadera:

“..Hay una falta de conocimiento profundo de la gente, el festival de Amaicha
de donde viene esa imagen que la gente tiene de la Pachamama, es un festival folklori-
co, una version aculturizada, tiene que ver con lo gauchesco, con lo hispdnico, se

’

revaloriza el acervo folklorico pero no del aborigen...Hay que retomar otro sentido...’
@

(Cual seria el sentido propuesto desde estos sectores? La revalorizacion del pa-
sado indigena no estaria asociada a la historia diaguita (3) sino al “prestigioso” y “homo-
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géneo” pasado imperial incaico. El remate del monumento a la Pachamama tiene justa-
mente una serie de ventanas trapezoidales que imitan la arquitectura netamente cuzquefia.
En este mismo sentido, hacen una encendida defensa del idioma quichua argumentando
que cuando los Incas establecieron sus colonias militares en el Tucuman, “quichuizaron”
a los indios de la region, que el quichua sigue siendo una lengua viva con una “Acade-
mia Mayor de la Lengua” en el Cuzco (antigua capital del imperio, en el actual Pert), con
diccionario y normas fonéticas y etimologicas, por lo tanto factible de ser recuperado, en
contraposicion al kakdn “que es una lengua desaparecida” (4). Por otra parte, existe la
idea de la Secretaria de remodelar la terminal de 6mnibus decorandola con iconografias
incaicas. Finalmente, como parte del proyecto mas amplio, afirmaron los Intendentes de
los departamentos vecinos que “se intenta que este corredor se integre con el camino del
Inca, por sus bellezas naturales y por la comunicacion de culturas indigenas” (5). Por otro
lado, en el discurso de los guias tanto del Complejo Cultural La Pachamama de Amaicha
del Valle como de las Ruinas de Quilmes (ambos en Tucuman), se resalta el rol civilizador
de los Incas sobre las culturas locales, en un desconocimiento absoluto de los datos
arqueologicos (6). Es decir, para estos sectores el rescatar el pasado indigena, o como
ellos lo denominan la identidad de los santamarianos y los vallistos en general, es recu-
perar el pasado incaico. En esta linea, el monumento de la Pachamama representaria,
entonces, la deidad de la fertilidad tal como ellos arbitrariamente consideran que los

Incas la imaginaban.

Segundo eje de discusion

El dia de la inauguracién del monumento, 9 de agosto de 2001, el gobernador de
Catamarca, Oscar Castillo, bromeo al gobernador Miranda de Tucuman diciéndole que
“por unos dias le hemos robado la Pachamama a Tucuman”. Muy molesto el gobernador
tucumano dijo al diario La Gaceta “que si bien es excelente la integracion de los pueblos
del Valle Calchaqui, deben respetarse sus culturas. Poner un monumento en Santa Maria,
es una imprudencia, porque todos saben que Amaicha del Valle es la tierra donde histo-
ricamente es venerada la Madre Tierra” (7). A suvez, otranota de la Gaceta sostenia que
el gobernador Miranda pensaba convocar a los intendentes y delegados comunales de
los valles, para plantear una queja formal ante el Intendente de Santa Maria y otras
autoridades catamarquefias. Aparentemente, esta queja “denunciaria” a los santamarianos
por usurpacion de identidad.

Esto que parece anecddtico pero que es calificado por el periodico de Tucuman
como “la gota que rebalsd el vaso”, en realidad esta haciendo referencia a conflictos que
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van mas alla de a quién corresponde el derecho de ubicar la Pachamama en la entrada del
pueblo. Estos problemas tienen que ver en parte con distintas pertenencias politicas de
los gobernadores, antiguas discrepancias en los limites interprovinciales (8), y recientes
conflictos por explotaciones mineras de la zona.

Mas alla de la disputa entre gobernadores, los santamarianos no cuestionan su
derecho a creer en la Pachamama, imaginarla tal como lo reproduce la tradicion oral o la
describe la gente que dice haberla visto e incluso utilizarla como elemento fundante de su
identidad. Ellos sostienen que la Pachamama creada por el artista catamarquefio no la
representa. Lo que es interesante rescatar de este fendmeno es que la construccion del
monumento, reavivo todo un sentimiento que estaba latente en la poblacion urbana de
Santa Maria, que hasta ese momento se asociaba primordialmente a los habitantes de los
cerros. Frente a la imposicion surgio la agitada polémica que hemos desarrollado en este
trabajo.

Nosotras pensamos que las actuales instituciones politicas pretenden formar o
tipificar una identidad que no necesariamente coincide con la identidad que construyen
los santamarianos. En este sentido la respuesta de Guzman al Gobernador de Tucuman se
torna significativa: “no quisimos ofender a nadie, pero tenemos toda la libertad de mos-
trar nuestra identidad y mostrarla como la vemos y como la sentimos” (9). Nos llama la
atencion el uso del nosotros inclusivo que emplea el artista al hablar de la identidad.

Consideraciones finales

Esta inusual tangibilidad de la Pachamama ha generado una serie de controver-
sias y discusiones que podemos analizar en diferentes niveles:

- El problema institucional entre Tucumdny Catamarca. Por motivos ajenos a la
propia Pachamama, las autoridades politicas de ambas provincias se arrogan el derecho
de reservar para si la propiedad exclusiva de la Madre Tierra en tanto fundante de su
identidad. A pesar de que en los discursos de inauguracion del monumento se resalta el
tema de la unidad regional, las autoridades no logran superar sus intereses politicos.

- Para los pobladores locales y estudiosos del tema, no se plantea la discusion
en torno a los limites politicos. La Madre Tierra es la madre de todos, de los cerros, de
los animales, de las plantas y en este sentido quien mejor la venere y siga sus preceptos
sera retribuido por ella.

- El rescate del pasado indigena. Hemos observado que las politicas locales
tienden a recuperar un pasado indigena, pero como ya lo hemos dicho se trata
especificamente del pasado incaico. Se lo presenta como idilico, a-conflictivo, estatico,
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cristalizado. Se ignora por lo tanto a la cultura calchaqui pre-hispanica y sus vinculos
indudables con actuales poblaciones y sus reclamos. Asi por ejemplo, en el folleto entre-
gado por la Secretaria a los turistas, en ningun momento se habla de la feroz resistencia
de los calchaquies contra el inca o contra los espafioles -resistencia que en este ultimo
caso duré mas de 130 afios- (Lorandiy Boixados; 1987/8, Lorandi; 1988y b, 2000). Lo que
puede reprocharse a las instituciones politicas, tal como lo dice Todorov en su libro “Los
abusos de la memoria”, “no es que retengan ciertos elementos del pasado en lugar de
otros ... sino que se arroguen el derecho de controlar la seleccion de elementos que
deben ser conservados.” (2000:16) Partiendo de estas reflexiones, se impone una distin-
cion entre la recuperacion del pasado y su utilizacion subsiguiente.

- La tangibilidad de la Pachamama. Los artistas pueden representar la Pachamama
o cualquier otra deidad segun sus propia imaginacion, estilos o particular inspiracion. Sin
embargo, nos preguntamos si un grupo de funcionarios pueden decidir arbitrariamente
que una determinada imagen se transfome en un icono tangible y verdadero pero alejado
de la concepcion popular. De hecho, los santamarianos reclamaban que no fueron con-
sultados antes de erigir el monumento.

Ajenos a estas controversias, los turistas se acercan a Santa Maria, se detienen
frente a la escultura y se retratan junto a ella. Asi, convencidos que se trata de la
Pachamama, contribuyen entonces a cristalizar esta imagen.
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(3) Diaguita es la denominacion genérica de numerosas jefaturas
(como los quilmes, cafayates, yocaviles, tolombones entre otras) que
compartian el mismo idioma (el kakan) aunque cada grupo tenia su
propio jefe y su territorio.
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(5) La Gaceta, 10 de agosto de 2001: 7. Tucuman.

(6) Los guias le adjudican a los incas el haber introducido en el No-
roeste la agricultura y la produccion de objetos de metal. La arqueo-
logia ha demostrado ampliamente que ambas actividades se venian
realizando en la region desde hace mas de 2000 afios (Gonzalez 1977
y 1980 y Tarragé 1990).

(7) Debemos aclarar que la distancia que separa Amaicha del Valle de
Santa Maria es de aproximadamente 20 km.

(8) Al respecto pueden consultarse Salvatierra 1960, Brizuela del
Moral 1988.

(9) La Gaceta, 12 de agosto de 2001:19. Tucuman.
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La Diablada como patrimonio de la
colectividad boliviana. Lo global, lo local y las

politicas de identidad

Natalia Gavazzo

Las danzas de Oruroy el patrimonio cultural boliviano

El patrimonio del que trata este trabajo, que es ciertamente intangible, estd com-
puesto por las danzas del Carnaval de Oruro, Bolivia. Las aproximadamente 20 danzas (1)
que se bailan en esta festividad constituyen la atraccion central de los miles de turistas,
tanto del pais como también de todo el mundo, que asisten al mismo. Uno de los motivos
fundamentales que explican tanto la realizacion del carnaval como asi también la practica
de estas danzas, es la devocion a la Virgen del Socavén. Este culto se origind durante la
explotacion minera de la region llevada a cabo por los espafioles como un desprendimien-
to del culto a la Virgen de la Candelaria, y creci6 al calor de diversas narrativas populares
que hicieron que se convirtiera en la protectora de los mineros. A esto debemos sumarle
el hecho de que las fiestas agricolas como el jatun poccoy (2) — hoy recreadas en el
desfile de la Anata —y ritos — como la challa y la wilancha — se han superpuesto al culto
a esta Virgen, dando color propio al Carnaval de Oruro.

La danza de la Diablada fue la primer danza bailada en esta festividad en honor a
la “mamita” del Socavon y es quizas por eso que condensa diversos procesos histdricos
(3). Por un lado, esta danza se basa en los Autos Sacramentales (4) y se baila en honor a
la Virgen; pero por el otro, remite al culto al Tio de las Minas y a la Pachamama. La
Diablada no sélo representa la lucha del bien contra el mal; sino que ademas representa
la riqueza cultural del altiplano boliviano. En el primer sentido, se pone de manifiesto el
sistema de valores morales catolicos que se aprende en el seno de las fraternidades;
mientras que en el segundo, el rol que el Estado boliviano le asigno a las danzas de Oruro
en su busqueda de simbolos que representaran la identidad nacional. El Diablo de la
Diablada se convirtio en el simbolo de la riqueza cultural de la nacién, y Oruro en la
“Capital del Folklore de Bolivia” (5).

Por medio de la implementacion de politicas de promocion y difusion, se buscd

construir una imagen de unidad al interior de la nacion, tomando a las danzas de Oruro
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como simbolos nacionales. Sin embargo, estas iniciativas contrastan con el hecho de que
Bolivia es un pais con una enorme “diversidad cultural”, la que aun hoy no parece estar
integrada en una tinica identidad nacional. Las alteridades historicas (Segato; 2002) no
desaparecieron bajo el manto unificador del patrimonio cultural nacional. En este sen-
tido, José Luis, un entrevistado tarijefio, que denuncia que las danzas de Oruro han
servido para subordinar a otros carnavales bolivianos, afirma que:

“Bolivia no conforma una nacion. Es un eje divido econémica y politica-
mente.Con un occidente productivo en mineral desde la colonia (Potosi, Chuquisaca,
Oruro, La Paz) que desarrollé su cultura, su mistica, su religion. Y el resto de Bolivia
que quedo olvidado. Y quedo identificada Bolivia por la Bolivia andina. Y toda la otra
gran region, que tiene sus caracteristcas propias, distintas, que no comulga con la
cultura andina, sino que la acepta necesariamente, complaciente, pero que no logra
plasmarla, ni transar, quedo afuera.”

O Sofia, una entrevistada pacefia:

“La Diablada es un simbolo de Oruro que se extiende a todos, pero que sigue
siendo un simbolo de Oruro. Es mds, medio como que la tienen muy apropiada los
orurefios. No les gusta compartir ... ni chileno, ni paceiio, ni nada. Es la Diablada de
Oruro.”

Mas alla de estas alteridades historicas, actualmente el Carnaval de Oruro ha
sido reconocido por la UNESCO como Patrimonio Oral e Intangible de la Humanidad.
Este “logro” se obtuvo no so6lo a través de las politicas estatales en pro de la preserva-
cion de este patrimonio cultural, sino también al apoyo de municipios, asociaciones
civiles, investigadores, empresas privadas, bailarines, musicos, artesanos, entre otros
tantos que reclamaron que estas danzas fuesen “reconocidas” como un patrimonio a
nivel global. Un patrimonio frente al cual amplios sectores de la sociedad boliviana se
han comprometido en defender (6), conformando un campo propio cuyo fin es que se le

reconozca a Bolivia la relevancia de su cultura original.

Cultura y Patrimonio : dos nociones cercanas

Antes de describir lo ocurrido con este patrimonio a partir de la migracion de
bolivianos a Buenos Aires, me interesa hacer un par de aclaraciones que refieren a las
relaciones que observo, en este caso, entre las nociones de patrimonio y cultura.

En primer lugar, sigo a varios autores en su planteo en torno a que existen dos
tipos de definicion del término cultura (Wright; 1990, Grimson; 2000, Bayardo; 1999).
Hay una vieja definicion de cultura, proveniente de la antropologia clasica, que sugiere
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que ésta es un conjunto de creencias y practicas esenciales para un grupo que, como
tales, son inmutables y compartidas por igual por todos sus miembros. Esta definicion
analiza unicamente los aspectos que permanecen constantes en los grupos humanos sin
atender a los cambios ni tampoco a los conflictos. La segunda definicion (7) concibe a la
cultura como un espacio de disputa, como un “concepto clave” cuya definicion es el eje
de debates y conflictos al interior de los grupos. En relacion a estas dos definiciones del
concepto de cultura, Susan Wright sefiala que, en la actualidad, distintos sectores de la
sociedad utilizan estas dos definiciones de acuerdo a sus fines particulares en situacio-
nes concretas.

Estas definiciones nos serviran para entender mejor los sentidos asignados al
concepto de patrimonio intangible. Comencemos por decir que actualmente se incluyen
dentro de la definicion de patrimonio a “manifestaciones culturales” cuyo “valor simbo-
lico” las convierte en objetos de preservacion. Los bienes culturales, como las fiestas, la
musica y las danzas, comenzaron a ser “puestas en valor” en un intento por escapar al
“materialismo” de las primeras definiciones del término. En este sentido, considero que la
nocion de patrimonio (y sobre todo el patrimonio intangible) es usada en los discursos
que refieren a su preservacion, como si fuese una cultura en el primer sentido antes
mencionado. Lo “patrimoniable” entonces se convierte en la esencia de una cultura: es
lo que se debe transmitir sin cambio, lo que debe permanecer a pesar del paso del tiempo,
lo auténtico, inmutable y perenne. También aquéllo que comparten todos los miembros
del grupo. Si bien este uso es eficaz a fin de reclamar derechos (8), desde una perspectiva
antropoldgica, considero que es necesario usar la nocion de patrimonio en el segundo
sentido, es decir, que hay que pensar — sobre todo al patrimonio intangible — como un
espacio de disputa, como una construccion cultural que implica la existencia de actores
sociales en oposicion, en contraste y, muy frecuentemente, en lucha abierta. Un espacio
abierto al cambio. Afirmo, entonces, que el patrimonio se usa, y que, segliin quien lo use,
sera una cosa u otra, incluso hasta opuesta. Siguiendo a Garcia Canclini considero que
“como espacio de disputa economica, politica y simbdlica, el patrimonio esta atravesado
por la accion de tres tipos de agentes: el sector privado, el Estado y los movimientos
sociales” (Garcia Canclini; 1984:54). Identificando estos agentes y analizando sus discur-
s0s, me propongo entonces una interpretacion de los usos del patrimonio cultural
boliviano.

Para ello, es util retomar la cuestion del reconocimiento otorgado por la UNESCO
a las danzas del Carnaval de Oruro como Patrimonio Oral e Intangible de la Humanidad.
Este reconocimiento, alcanzado el afio pasado, es el producto de los esfuerzos emprendi-
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dos en tal sentido por los tres agentes mencionados. El primer agente (el estado), esta
representado por las instituciones del gobierno nacional (9), del gobierno local (10), y
sobre todo por la “Asociacion de Conjuntos Folkloricos de Oruro”, principal encargada
de la preservacion del patrimonio compuesto por las danzas. El sector privado, o sea el
segundo agente, estd conformado por los auspiciantes que utilizan el carnaval para
aumentar sus ganancias, tales como las cervecerias que afio tras afio han ido
incrementando sus inversiones en el evento (11). Por ultimo, el tercer sector (los movi-
mientos sociales) estaria conformado por un heterogéneo conjuntos de actores en el que
encontraremos desde periodistas, promotores culturales y asociaciones vecinales, hasta
artesanos, bailarines y musicos. Cada uno de estos tres agentes tiene intereses particu-
lares para buscar el reconocimiento del patrimonio orurefio (y el de Bolivia en general).
Aun asi conjuntamente han llevado a cabo esta campafia de promocién y apoyo a la
realizacidn del carnaval que hizo que actualmente sea el orgullo de muchos bolivianos,
ademas de una responsabilidad de todos los paises miembros de la UNESCO que ahora
deberan cuidarlo, protegerlo y preservarlo frente al “deterioro”.

Sin embargo, a pesar de la voluntad de preservarlo del cambio, las danzas de
Oruro se fueron “modernizando”. Las nuevas generaciones, por ejemplo, le asignan
nuevos significados al baile, en ocasiones relacionados con el esparcimiento pero tam-
bién con una revision critica de su historia nacional, permitiendo una transformacién de
la fisonomia y del contexto de la practica de danzas (12). Por este motivo, concluyo con
Garcia Canclini (1984: 53) en que “si bien el patrimonio sirve para unificar a cada nacion,
las desigualdades en su formacion y apropiacion exigen estudiarlo también como espa-
cio de lucha material y simbdlica entre las clases, las etnias y los grupos”.

La inmigracion a la Argentina y la “nueva bolivianidad”

Con la emigracion, este patrimonio cultural boliviano ha sido trasladado y con-
secuentemente reconfigurado en relacion a los contextos locales en los cuales se ha ido
instalando (13). En Argentina, en donde las migraciones de bolivianos han sido una
constante durante la segunda mitad del siglo XX, las danzas de Oruro son reproducidas
en numerosos ambitos: fiestas patronales, actos civicos, encuentros de colectividades,
entre otros eventos culturales. Estos son los contextos de actuacion mas frecuentes en
esta ciudad (14).

A pesar de que es muy dificil determinar una cantidad cierta de inmigrantes boli-
vianos que residen en Buenos Aires (15), el flujo migratorio ha sido lo suficientemente

importante como para que se establezcan, por un lado, redes sociales entre los migrantes
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y, por el otro, un campo cultural propio. Esto ultimo se pone manifiesto en la gran
cantidad de fraternidades de danzas que se ocupan — mas o menos fielmente — de “man-
tener vivo” este patrimonio cultural en la ciudad de Buenos Aires (16). Algunos de
estos conjuntos, sobre todo aquellos que estan compuestos por orurefios emigrados,
exhiben una gran preocupacion por respetar la “cultura originaria”, por lo cual intentan
reproducir hasta el altimo detalle de la practica de las danzas en Bolivia. Otros, sin
embargo, la han aprendido en el contexto migratorio y por eso mismo van incorporando
modificaciones con mayor facilidad. De este modo, se ha creado un nuevo espacio de
expresion en el que se retradicionalizan los simbolos nacionales, regionales y étnicos
referidos al patrimonio cultural boliviano, y en el que se construyen nuevas representa-
ciones ligadas al hecho migratorio. Este nuevo campo cultural es entonces un espacio
social en el que se disputa la definicion tanto de la bolivianidad originaria como de la
nueva bolivianidad.

Con nueva bolivianidad, Grimson (1999) se refiere a la cultura originaria de Bolivia
pero que, “fabricada” en Buenos Aires, se transforma en relacion a sus nuevas condicio-
nes de produccion y reproduccion. La nueva bolivianidad constituye un “nuevo patri-
monio”. Las transformaciones ocurridas al “patrimonio originario” constituyen el eje de
diversas disputas entre los agentes del campo cultural migrante, hasta el punto de que
no es posible hablar de una “comunidad unificada”, a pesar de que esto es un ideal por
el que muchos han venido luchando. Los regionalismos y alteridades trasladadas desde
el lugar de origen, asi como también nuevas diferenciaciones propias del contexto migra-
torio, impiden hablar de una “colectividad homogénea”. A pesar de que se hable de un
“enjambramiento” de la comunidad boliviana en Argentina (Zalles Cueto; 2002:100) (17),
por ejemplo, no todos los inmigrantes participan de la practica de las danzas de Oruro en
Buenos Aires y no todos los que participan son bolivianos (18). Por lo tanto, con campo
cultural boliviano en Buenos Aires no me estoy refiriendo a una “colectividad” de
inmigrantes de un mismo origen, sino a un grupo social mixto en el que participan diver-
sos agentes, cada uno con un capital simbdlico diferente, a partir del cual construyen
visiones particulares de la cultura originaria de Bolivia. Visiones que se enfrentan en una
lucha por obtener /egitimidad, por convertirse en voces “autorizadas”.

En lo que respecta a las danzas de Oruro, es evidente que los agentes con mayor
legitimidad son los orurefios. Rico tiene 50 afios y es orurefio. Bailo 23 afios en una
fraternidad de Diablada en la que aprendid no solo los secretos de la danza de los diablos,
sino que también incorporo un sistema moral que le sirvio siempre para manejarse en la
vida. Ya en Buenos Aires, fundo6 varios conjuntos de ésta y otras danzas del carnaval.
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Desde hace varios afios, se dedica al periodismo. Trabaja en radios y periddicos de la
colectividad, siempre intentando hacer conocer las danzas de Oruro. En esta ciudad,
comenzo a asistir a distintos eventos en los que se bailaba Diablada (y las demas danzas
del carnaval) y observd que existian “demasiadas” diferencias con la de Oruro. En rela-
cion a la practica de danzas en el contexto migratorio, Rico afirma:

“... es muy distante de lo que es en Bolivia ... generalmente es a nivel familiar,
grupal o al nivel de que se ha reunido una colectividad, pero no hay una escuela como
hay en Bolivia. No es la esencia misma de lo que es una diablada. Esta muy lejos,
porque no hay ritos, por ejemplo, los que se hacen en Bolivia (...) Alla para ingresar
hay que solicitar un formulario donde uno llena todos sus datos, con dos garantes o
dos que conozcan a este socio que va a ingresar. En B.A. no ocurre esto, porque no esta
reglamentado. Son instituciones muy pasajeras (...). Generalmente en Bolivia el socio
que ingresa es por devocion a la Virgen del Socavon. Porque la danza de la diablada
es en honor a la V. Del S. Mientras que en B.A. se baila para todos los santos (...). Y
también en esto entra mucho la nostalgia. Particularmente de repente los que bailaron
en algun rinconcito de Bolivia. Entonces influye mucho este tema de la nostalgia 'y de
alguna manera el hecho de hacer conocer nuestras costumbres”.

Al percibir estas diferencias, comenzo a pensar que debia utilizar sus conocimien-
tos y poner sus esfuerzos para preservar la tradicion de Oruro y con ella la Diablada
original. Con esto, Rico esperaba asimismo contribuir al reconocimiento de la UNESCO
con el argumento de que estas danzas eran tan importantes para los bolivianos que hasta
se bailaban en Buenos Aires. En primer lugar, entonces, comenzd a difundir la “cultura
boliviana” entre sus propios “paisanos”, muchos de los cuales no conocian estas dan-
zas hasta que llegaron a la capital argentina y se contagiaron de sus vecinos danzarines.
A raiz de toda esta actividad, se despertd en Rico la certeza de que su colectividad estaba
“fragmentada”, y que eso podia verse en el ambito de las danzas:

“Alla uno siempre baila por la devocion. Y puede bailar el pobre, el rico.
Mientras que aqui todos quieren ser ricos, todos quieren demostrar que tienen un
poder econdmico. Por ahi que el preste, de repente para el dia de la fiesta va a comprar
dos coches 0 km. Porque quiere mostrar que ha trabajado mucho mds aqui en la
Argentina, que ha ganado mdas plata 'y que eso viene como una especie de bendicion de
la virgen o de algun santo que tiene devocion ...hay mucho egoismo. Precisamente por
eso nosotros no tenemos una colectividad organizada en este momento. Lo que repre-
senta a la colectividad boliviana son los grupos de danza. No hay otra mds”.

La de Rico es una de las tantas maneras de representarse la bolivianidad que

103



Temas de Patrimonio Cultural 7

circulan dentro de este campo cultural, pero ciertamente no es la unica. El caso de Sofia,
por ejemplo, es bien distinto. Ella tiene 29 afios. Naci6 en La Paz pero vive en Buenos
Aires desde que tiene 2 afios. Es Licenciada en Relaciones Laborales y proximamente se
recibira de sociologa en la Universidad de Buenos Aires. Su madre es boliviana y su
padre es argentino, nacido en Buenos Aires, pero hijo de bolivianos (sus abuelos) que
viven en Jujuy quienes, segun cree, fueron “migrantes golondrina”. Es la mayor de 4
hermanos, una de las cuales es también boliviana, mientras que los otros 3 son nacidos
en Argentina. Tal como me conto:

“Yo vivia en Cordoba y Pueyrredon, que es todo un barrio judio, como que no
hay una integracion. No habia gente argentina, ni tampoco boliviana. Entonces de
repente, mi mamd se crié en Bolivia escuchando los Beatles y los Rolling Stones,
entonces nunca bailé una cueca, nunca bailé nada. Pero cuando estd acd lejos se trae
algunos dias, clasicos tipo Los Laicas, musica autéctona digamos. Y lo ponia y yo le
decia: baja el volumen, no quiero escuchar, me da vergiienza ... esto era a los 10, a los
8 ... esto a raiz de que en la primaria sufri un montén de cosas de discriminacion ... de
esa parte no me quiero acordar ... los chicos te decian boliviana, te insultaban ... tipo
que llegabas a tu casa y tu mamd te ponia musica boliviana y le decias baja el volumen
... ¥ bueno, entonces uno va creciendo y te vas haciendo el tabii: bueno, no esto, no
boliviana, no nombrar boliviana ... “de donde sos?”, me preguntaban y yo decia “de
aca’.

Y Sofia crecio con ese estigma de “ser boliviana” y su nacionalidad fue un insulto
hasta que pasaron los afios, crecid y ya de adolesente viajo a Bolivia. En uno de esos
viajes bailé Morenada en la Entrada Universitaria de La Paz y luego también en el Carna-
val de Oruro (19). Desde entonces se le aparecié como propia una identidad que ella
desconocia:

“Yo alla no tengo nada, lo mio es: yo y mis raices. Mi abuela materna que vive
en La Paz y en Cochabamba, vive viajando. Pero no tienen esa concepcion de lo
Jolklorico, de hecho cuando les dije que iba a bailar en la Morenada me dijo “;vas a
bailar esa musica de indios? .

Recién después de esta experiencia, Sofia pudo decir “soy boliviana” sin sentir
vergiienza. Ademas, se dio cuenta de que ésto mismo era lo que le pasaba a muchos otros
jovenes bolivianos que crecieron en Buenos Aires y a muchos hijos de bolivianos que,
como ella, encontraron en la cultura originaria de Bolivia un refugio contra el estigma con
el que crecieron. Sofia recuerda que:

“.. descubri es que los chicos bolivianos se integran con otros chicos bolivia-
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nos. En lugar de abrirse a la gente argentina se cierran en su mismo circulo. Yo pienso
que es porque hay discriminacion entonces es como que es una salida ... como la gente
de la colectividad se junta en barrios determinados es mas facil integrarse al otro que
es igual, que integrarse a otro que lo excluye. Pienso que es eso. Y como yo no tuve la
posibilidad de estar en un barrio con gente boliviana ... a lo mejor si yo hubiese vivido
cerca en un barrio asi quizds me habria integrado a ellos antes. Hubiera bailado,
hubiera asimilado mds mi cultura, en el sentido mas normal, digamos, lo habria toma-
do como algo mds natural ... por eso, la Argentina es una madre que me dio todo. Yo
tengo mi educacion, mi vida, todo argentino. Todo. Pero Bolivia, bueno, es mi patria.

Es como mi madre verdadera. Argentina entonces es mi madrastra!” (risas).

Patrimonio e Integracién segin el “activismo cultural”

Si el patrimonio mismo se modifica en el contexto migratorio (20), es evidente que
tanto los agentes como sus discursos también se reestructuran. De los tres agentes
antes mencionados, el estado boliviano desaparece casi totalmente (21) del campo y
aparece el estado argentino con politicas culturales que apuntan ya no a la “preserva-
cion” sino a la “integracion cultural”. A su vez, el sector privado queda reducido a los
“pasantes”, quienes generalmente son pequefios comerciantes que llegan a duras penas
a financiar los gastos de una fiesta patronal. Sin embargo, los movimientos sociales de
defensa del patrimonio cultural boliviano, desde mi perspectiva, han ido adquiriendo una
presencia cada vez mayor en Buenos Aires. Es a este movimiento al que denomino
“activismo cultural”. Pero ;qué es el activismo cultural? A grandes rasgos podemos
decir que, por un lado, es un agente cultural considerado una autoridad en relacion a las
danzas de Oruro (y al patrimonio cultural boliviano en general). Por el otro, es un discurso
difundido por ése, a los demas agentes del campo cultural.

Como agente, el “activista cultural” es aquel que se apropié de mayor capital
simbdlico que otros por medio de un habitus y que por lo tanto es portador de un
discurso que se percibe “autorizado” a hablar sobre las danzas de Oruro. De este modo,
desplaza y subordina los discursos alternativos surgidos a partir de nuevas situaciones,
como la del contacto. Los “activistas” preservan el “patrimonio original” y, en ultima
instancia, afirman su autoridad en torno a la practica de las danzas. Por otra parte, el
“activismo” como discurso se centra en la preservacion y promocion del patrimonio
cultural compuesto por las danzas de Oruro. Sus enunciadores en Buenos Aires son, por
un lado, aquellos que han participado en la promocion de las danzas en Bolivia (tales
como Rico) y que toman esa experiencia como una base para participar en su defensa en
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el contexto migratorio, y por otro lado, también los jovenes (muchos de ellos hijos de
bolivianos) que encuentran en la preservacion de este patrimonio un espacio en el que
reafirmar una identidad cultural que o bien se desconoce o bien se estigmatiza desde la
sociedad de destino (como ejemplifica el caso de Sofia). Es decir que la defensa del
patrimonio cultural compuesto por las danzas de Oruro se convierte en un arma de la que
disponen los bolivianos de Buenos Aires para obtener reconocimiento social y a la vez
para reconstruir una identidad que parece desintegrada a partir de la migracion.

En relacion a esto, el discurso al que denomino “activista” tiene dos interlocutores
que me gustaria analizar por separado. El primer interlocutor lo constituyen los demas
miembros del propio campo cultural migrante (y en general del conjunto de los
inmigrantes y sus familias), mientras que el segundo esta compuesto por la sociedad de
destino, especialmente por los argentinos que desconocen este patrimonio y frecuente-
mente estigmatizan a los bolivianos. Los dos interlocutores a los que apunta el discurso
del “activismo” plantean dos tipos de politicas diferentes. Siempre tomando como eje a
la integracion, el discurso que apunta “hacia adentro” del grupo implica ciertas politicas

de identidad y el que apunta “hacia afuera” ciertas politicas de diferencia.

- Las politicas de identidad

Frente a la desintegracion ocurrida en la “identidad originaria” a partir de la migra-
cion, muchos inmigrantes despliegan un discurso que apela a la unidad. Este llamado a
la unidad se observa generalmente en ambitos publicos como las radios y periddicos de
la colectividad o en los microfonos en las festividades (22) donde se bailan las danzas de
Oruro. De este modo, el discurso del “activismo cultural” busca proyectar una autoimagen
de la colectividad como si fuese un grupo homogéneo, organizado y cohesionado. Las
diferencias, aunque vagamente referidas, parecen no importar a la hora de “pertenecer”.

Sin embargo, la heterogeneidad de visiones que de hecho se da dentro del grupo
(23) hace que la unificacion constituya un dilema para estos agentes “activistas” que
intentan resolverla para que los inmigrantes tomen conciencia y se unan en comunidad.
A pesar de estos esfuerzos, para muchos esta integracion “hacia adentro” es hasta ahora
mas un suefio que una realidad. Segtn Sofia:

“La comunidad boliviana esta totalmente desintegrada. O sea, hay grupos, hay
asociaciones, ya sea de futbol, de baile, de mercado. O sea hay infinidades y la gama de
todos los colores de organizaciones. Eso seguro. Pero hay como una nacionalidad que si
los une. Yo creo que ningun boliviano que escuche una cueca o “Viva mi patria Bolivia”
no llore. Eso seguro.”
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Es frecuente que esta enorme diversidad de visiones acerca de la nueva
bolivianidad sea percibida en el discurso del “activismo” como una falta de informacion
de los demas inmigrantes y es por eso que muchos de ellos se toman su tarea como una
misién y emprenden campafias de educacion con sus “paisanos”. De este modo, el
discurso “activista” que imagina una comunidad unificada, en ocasiones logra su co-
metido, reproduciéndose en ambitos que exceden el de la gestion del patrimonio. Por este
motivo, la politica identitaria promovida por el agente “activista” del campo cultural
migrante, seglin lo entiendo, se extiende a otros agentes como producto de la comunica-
cion intracultural (Grimson; 1999) generalizando una autoimagen de “grupo unificado”.
La conviccion de que la unidad (24) puede provenir de la identidad cultural recuperada y
preservada del olvido, es compartida por todos los que reproducen el discurso del
“activismo”(25). La actividad cultural de la colectividad boliviana en Buenos Aires ha
permitido no s6lo que muchos inmigrantes conozcan aspectos nuevos de su patrimonio
cultural nacional —como lo son las danzas de Oruro (26) — sino también, lo que es mas
importante ain, que se reconozcan como miembros de una comunidad que posee una
identidad cultural comun a la que hay que defender para que el grupo sobreviva como tal.
La practica de las danzas, ademds de originar asociaciones mas o menos permanentes
entre migrantes que refuerzan las redes solidarias, se ha convertido en un espacio de
encuentro entre los bolivianos en el que pueden intercambiar experiencias, sensaciones,
reflexiones, un espacio en el que se aprende, se recuerda y se generan sentimientos de
pertenencia al grupo y de arraigo a la cultura originaria de Bolivia (Grimson; 1999). Y
aunque la imagen “unificada” que se intenta proyectar desde el discurso de los “activis-
tas” tiene como fin la imposicion de determinada forma de concebir a la cultura originaria
de Bolivia, esencializada y fija, constituye una excelente plataforma para negociar su
posicién como minoria en la sociedad de destino.

Las relaciones entre esta imagen construida por los “activistas” y la que proyecta
el conjunto de la comunidad portefia no boliviana sobre los inmigrantes, es lo que me

interesa analizar a continuacion.

- Las politicas de diferencia

El “activismo cultural”, como movimiento, no s6lo debe enfrentarse al problema
de la heterogeneidad interna del campo cultural boliviano en Buenos Aires, sino que a su
vez debe atender al problema de toda minoria inmigrante que es de la integracion “hacia
fuera” con la sociedad de destino. La revalorizacion del patrimonio cultural boliviano
en Buenos Aires es entonces para los “activistas culturales” una manera de que se les
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reconozca a los bolivianos un lugar en la sociedad argentina. El reconocimiento y respeto
de sus rasgos diferenciales posibilitaria una integracion sin una pérdida total de su
cultura originaria. Para Sofia:

“Siempre el hecho que otra persona te conozca es positivo. Me parece barbaro!
A lo mejor hay otras personas que a lo mejor piensan lo contrario. Por ejemplo, a
mucha gente de Oruro les pasa lo mismo, cuando hay muchos turistas se vuelve mas
comercial, se pierde la identidad, se pierden los origenes, se pierde lo auténtico. Pero
para mi no, en ese sentido yo soy mas abierta. Yo pienso en el sentido de que cuanto mds
des a conocer algo, hay un sentido de mds integracion. Sino no habria Morenada ni
Diablada porque la parte originaria se cerraria tanto que no habria el Angel que es
espariol ... no habrian los siete pecados capitales. No existirian si nos cerramos. A lo
mejor se inventa de acd a 30 afios mas, de 40 afios mas una danza boliviano-argentina

. un tango moreno!! ... ademads en estos ultimos 10 aiios mucha gente, argentinos
viajaron a Bolivia. Entonces al conocer, vos querés buscar. Y mds si estd en un centro
cultural en Palermo. ;En Palermo? Imaginate. Por un lado, para no sentirse un sujeto
sin nada, sin identidad, te integrds a uno igual a vos para que no te marginen, pero en
cambio, si vos organizds festivales, eso es un medio. Por ejemplo si es en al Teatro San
Martin el espectdculo es un medio para integrarte a la sociedad, que te conozcan, que
te vean”.

Este discurso, al que considero “activista”, hay que entenderlo a la luz de las
relaciones interculturales entre “bolivianos” y “no bolivianos” (27) en Buenos Aires.
Estas relaciones son mayormente asimétricas. Muchos de los conflictos surgen en la
comunicacion intercultural (Grimson; 1999) que se da en el &mbito de la vida cotidiana,
cuando los bolivianos deben enfrentarse a lo que he denominado “el estigma del bolita”
(28). Las politicas de diferenciacion llevadas a cabo por los “activistas culturales” boli-
vianos en Buenos Aires en un intento por defender su identidad cultural, entonces,
pueden comprenderse como una respuesta a esta estigmatizacion. Y hay que aceptar
que una cosa es hablar de diferencia y otra es hablar de desigualdad. Muchas veces la
desigualdad se disfraza de diversidad, “suavizando como exclusivamente culturales
diferencias que son también de orden economico y politico” (Bayardo y Lacarrieu; 1999:13).
Por eso no es secundario el dato de que la mayoria de los inmigrantes bolivianos residan
en barrios de bajos recursos econémicos (e incluso en villas de emergencia), y que la
actuacién de estas danzas se realicen en estos contextos (29). Por eso mismo considero
que el “activismo”, si bien busca el reconocimiento de la diferencia cultural de los boli-
vianos, reclama a su vez un reposicionamiento de la colectividad como portadora de un
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patrimonio con un valor cultural tal que debe respetarse como el que otras colectivida-
des inmigratorias han obtenido, justamente, gracias a su aporte a la identidad nacional
argentina. Frente a la exclusion, entonces, los “activistas culturales” demandan integra-
cion. Y una integracion que reconozca su identidad cultural, que los reconozca en su
particularidad. Es fundamental atender a esta anécdota de Sofia:

“En el Teatro Cervantes, vi a Zulma Yugar. Vino bailando la Diablada, la
Morenada ... bailaron sélo dos personas, pero me marcé muchisimo en el sentido de
que era mi musica en un teatro tan representativo tan importante. Y senti ... bueno ...
Existimos!!! Somos!! Si bien no puedo llevar a mi familia, siempre trato de llevar a
comparieros de la facultad, amigos, extranjeros ... tipo que el gringo lo entienda, no
quiero que lo vea como un espectdculo, quiero que lo entienda. Esa es la diferencia ...
cuando el otro se da cuenta, esa es la integracion. Para mi es eso, que el otro te pueda
conocer porque no es solo integracion de “te respeto”. La integracion parte del cono-
cimiento del otro, cuando el otro te dice “uau, que importante, no?.”

Asimismo, la exclusion y estigmatizacion de los bolivianos ha sido asumida como
un problema cuya solucion es responsabilidad del estado argentino, el cual a través de
politicas culturales (30) ha difundido las danzas de Oruro (31). Més alla de la paradoja que
existe entre los discursos integracionistas expresados en estas politicas y las practicas
discriminatorias experimentadas en la vida cotidiana, puede observarse que en los en-
cuentros de colectividades las diferencias culturales son generalmente concebidas como
bienes con valor de cambio “transable” en el mercado gracias a su “color local”. “Lo
local” vende por su “sabor exotico”. Por eso, y en relacion a la difusion de las danzas de
Oruro entre los no-bolivianos, José Luis advierte:

“Me parece bdarbaro que se conozca. Pero a lo que le tengo miedo, digamos, es
a lo novedoso, a la moda étnica. O sea agarrar algo y sélo porque se instalo. Esto de
los consumos culturales no me gusta. Por ejemplo, se ponen de moda los cubanos y
todos van ahi. Queda deslavado, deslucido. Me imagino yo en un ambito tanguero ir a
hacerme el piola, me sacan a los rastrillazos. A decir yo tengo la posta, soy el guapo.
Entonces yo con toda esa gente digo no, pero en general me encanta. Es decir, sirve,
pero soélo como complemento. Sirve solo si hay una explicacion, tiene que haber al-
guien mds que le explique bien. Tendria que haber un interés a nivel decisorio y una
difusion. No solamente una Semana de Bolivia, queda ahi perdida. No! Tienen que
decir: son nuestros vecinos!”

Seglin Arantes, en los “eventos culturales” se construye una determinada ima-

gen de los Jugares que incrementa su capital simbdlico, redireccionando la cultura

109



Temas de Patrimonio Cultural 7

politica en funcion de resolver las crisis de las grandes ciudades (32). En este contexto
critico, lo local aparece como el tlltimo refugio frente al caos y la violencia. Asi lo concibe
Sofia cuando se refiere a que la practica de las danzas bolivianas (asi como también
cualquier otra expresion de la cultura originaria de Bolivia en Buenos Aires (33)) consti-
tuye un “refugio de integracion”. Este repliegue hacia lo privado y lo comunitario, implica
que “el cuerpo, la casa, la comunidad de sentido, el grupo de referencia, salvo contadas
excepciones, se convierte en el espacio-tiempo que hay que preservar” (34). Si las rela-
ciones interculturales o intergrupales estan signadas por la estigmatizacion y la
marginacion, la cultura local se yergue como un refugio “entre iguales”. Mientras Ar-
gentina se jacte de ser “el crisol de razas” (Grimson; 2000) pero esconda bajo este velo de
diversidad y pluralismo una profunda raiz discriminatoria, ;habra lugar para una integra-
cion entre bolivianos y argentinos?

El Patrimonio Cultural en la dinamica global /local

La globalizacion ha modificado el panorama mundial de tal forma que es necesa-
rio repensar las categorias y metodologias utilizadas por las ciencias sociales. Este pro-
ceso que es percibido como una “homogeneizacion de las diferencias” no impide sin
embargo que se produzcan procesos de localizacion de identidades culturales, como ser
el de la preservacion de las danzas de Oruro en Buenos Aires. En espacios multiculturales
como las grandes ciudades, estas identidades se construyen para delimitar grupos socia-
les, visibilizarlos. Los fendmenos culturales son espacios entendidos como “conjuntos
de planos atravesados por procesos diferenciados” (Bayardo y Lacarrieu; 1999:10). De
este modo, /o nacional, lo regional y lo local deben analizarse en su atravesamiento
concreto en cada caso. En el de la preservacion de las danzas de Oruro en Buenos Aires,
he pretendido atender al modo en que se entrelazan estos planos, dando como resultado
un producto nuevo y distinto al producido en Oruro: la “nueva bolivianidad” (Grimson;
1999). No se trata simplemente de realizar descripciones de los cambios operados en las
danzas por efectos del contacto con cierta “cultura global”, sino de atender a las nuevas
configuraciones territoriales que adquieren en Buenos Aires, a los medios de comunica-
cidn, las fronteras, la ciudad, las comunidades locales, las identidades, las formas de
hacer politica, la ciudadania, los relatos y la memoria.

A pesar de que el ideal de una cultura esencial, pura e inmutable esté presente en
el discurso de los “activistas” que defienden el derecho de los bolivianos a tener su
propia identidad cultural (35), lo cual en mi opinidn los convierte en un incipiente movi-

miento social, desde una perspectiva antropoldgica no me parece posible pensarlo asi.
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Las numerosas transformaciones ocurridas en este patrimonio, gracias al aporte de nue-
vas generaciones que se reapropian de las danzas de Oruro, seguiran oponiéndose a los
intentos de las instituciones oficiales del estado boliviano y de otros agentes (como
algunos “activistas”) por “localizarlas” cada vez mas para poder lograr un mayor recono-
cimiento (como el internacional por medio de la UNESCO). Los jévenes se nutren de esta
cultural global y 1a llevan a la practica de las danzas (36), en contraste con los discursos
de la “preservacion” enunciados por los agentes mas tradicionales. La antropologia, en
su contribucion a la comprension de los fendmenos sociales, debe elaborar modelos
tedricos coherentes. En este sentido, reitero mi concepcion de la cultura como un espa-
cio de disputa y del patrimonio como un elemento fundamental en el discurso de quienes
defienden cualquier identidad cultural, como en este caso la boliviana. Sostengo que,
como patrimonio, las danzas de Oruro en Buenos Aires (y toda la “nueva bolivianidad”)
son usadas de diversas maneras por cada uno de los agentes que intervienen en su
preservacion y que los cambios en las danzas entonces deberan ser observados como
usos diferenciales de un patrimonio cultural que, lejos de ser la “esencia de la bolivianidad”,

se construye en relacion a cada contexto histdrico.
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REFERENCIAS

(1) Entre las que podemos citar la Morenada, Diablada, Caporales,
Tinkus, Llameradas, Kullawadas, Incas, Tobas, Suri Sikuri, Negritos,
Doctorcitos, Zampoiadas, etc.

(2) Fiesta para celebrar las cosechas que se realiza, al igual que el
carnaval, en ¢l mes de febrero.

(3) Podriamos hablar de un sincretismo, si este concepto no estuviese
tan tefiido por cierto colonialismo académico.

(4) Suerte de teatro callejero, de caracter religioso por basar su argu-
mentacion en pasajes biblicos, impuesto en las colonias de América
como método evangelizador.

(5) En relacion a que este carnaval condensa referentes culturales que
remiten a la historia conflictiva de la constitucion de la nacion
boliviana (desde los “ayllu” hasta la conformacion de “elites urba-
nas”), ver Abercrombie (1992).

(6) Sobre todo frente a la amenaza de su pérdida por los cambios
culturales actuales y de su robo por parte de comunidades que limitan
con Bolivia (Norte de Chile, de Argentina o Sur de Perll) y que inten-
tan “apropiarse” de las danzas, reclamando su autoria intelectual
(para estos “robos de cultura” Ver Fortin, 1961; Karasik, 2000).
(7) Que aparece luego de la reformulacion integral de la disciplina
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antropoldgica ocurrida en las décadas del '60 y "70.

(8) Como el derecho a la identidad cultural, que por supuesto esta
vinculado con otros que frecuentemente devienen luego de su reco-
nocimiento y respeto.

(9) Recordemos que es frecuente que el presidente de la Republica
asista a la Entrada del Sabado de Carnaval y asista a la peregrinacion
de danzas desde el palco oficial ubicado en la Avenida Civica.

(10) Tales como la Secretaria de Turismo o la de Cultura de la Alcaldia
de la ciudad de Oruro.

(11) Otorgandole cada vez mayor espectacularidad al Carnaval y
promoviendo el también creciente consumo de alcohol lo que ha
generado reglamentaciones municipales, ademas de cuantiosas ga-
nancias.

(12) Para ejemplificar la magnitud de estos cambios, traigo a cola-
cion el festejo que realizan los estudiantes de la Facultad de Ingenieria
todos los afios en el mes de julio en el que se burlan de las autoridades
y de la seriedad y solemnidad del carnaval oficial, y al que Abercrombie
denomina “Anti-carnaval” por su sentido burlesco no solo hacia las
autoridades sino también hacia la fe devocional expresada en la En-
trada de febrero.

(13) Existen, por ejemplo, fraternidades de estas danzas en Espaiia,
Suecia y Estados Unidos (por mencionar sélo algunos casos).

(14) Pero también en Mendoza, Salta, Jujuy, Cordoba, Chubut, Santa
Cruz y Tierra del Fuego, e.o.

(15) Los datos disponibles tanto en la bibliografia sobre migracion
limitrofe en general y sobre bolivianos en particular (Benencia,
Karasik, Balan, Grimson, Mugarza, Zalles Cueto, Sassone, €.0.), asi
como también la de los censos y demas encuestas oficiales, no coin-
ciden.

(16) En la edicion 2001 de la Fiesta de la Virgen de Copacabana
realizada en el barrio conocido como Charrta (Villa Soldati) desfila-
ron casi 60 conjuntos de danzas de Oruro con sede en Buenos Aires.
(17) En tanto “la poblacion boliviana emplaza una cultura, con ca-
racteristicas y rasgos propios, al interior de la sociedad argentina”
(Zalles Cueto 2002:100).

(18) Por ejemplo, en los conjuntos de Caporales de Capital y Gran
Buenos Aires la mayoria son jovenes argentinos, algunos hijos de
bolivianos pero otros no, todos los cuales tienen una visién comple-
tamente distinta a la de los nacidos en Bolivia sobre la significacion
de estas danzas.

(19) Hay que decir que las danzas del Carnaval de Oruro son actual-
mente practicadas en otras fiestas y en otras ciudades de Bolivia
como ser La Paz, Cochabamba y Copacabana, s6lo por mencionar
algunas de las mas espectaculares. Estas fiestas también son celebra-
das en Buenos Aires.

(20) Y pasa de ser cultura boliviana originaria a ser nueva
bolivianidad, en relacion a los recursos disponibles en el contexto
migratorio para producir bolivianidad.

(21) A excepcion de los festejos del 6 de agosto que desde hace afios
organiza la Embajada de Bolivia en el Parque Centenario.

(22) Tales como las patronales, los actos civicos y los eventos cultu-
rales de caracter intra e intercultural, en los que el locutor se convier-
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te en la “voz oficial” del evento (ver Grimson 1999).

(23) Y por supuesto también las luchas de intereses tanto politicos
como econdmicos (y también simbolicos) que hacen que, iniciativas
como Fidebol o como la Colectividad Unida 6 de Agosto, tengan
constantes problemas para lograr una asociacion duradera que unifi-
que a la colectividad.

(24) Por méas que suene anacronico, esta afirmacion me recuerda a la
“cohesion moral” de la que hablaba Durkheim. El hecho de tener
valores compartidos (como el de la devocion a la Virgen) refuerza los
lazos del grupo que se “fusiona” a partir de una moral. Esta “unidad
moral” del grupo debe ser resguardada y preservada como un patrimo-
nio. A su vez, podriamos relacionar lo expuesto al respecto de las
politicas de identidad llevadas a cabo por los activistas culturales, con
la concepcion del “ritual” de Turner. La practica de las danzas de
Oruro en Buenos Aires entonces podrian considerarse “rituales” que
resuelve los conflictos dentro de la colectividad boliviana proyectan-
do una imagen unificada del grupo, o sea, generando una comunnitas.
Esta interpretacion constituye un campo fértil para analizar como
una practica extraordinaria (en el sentido de externa a lo cotidiano)
pone de manifiesto los conflictos existentes entre las distintas “fac-
ciones” de un grupo. Estos conflictos se resuelven de manera simbo-
lica por medio de la puesta en comin de ciertas representaciones.
Para ello, se deben unificar los significados del ritual. Si bien, esta
interpretacion entra dentro de los parametros descriptos para carac-
terizar el discurso de los activistas culturales en torno a las danzas de
Oruro en Buenos Aires, limita el analisis que me propuse. Manifesta-
ciones culturales como la Diablada en Buenos Aires no solo fomenta
un reforzamiento de los lazos entre los migrantes.

(25) Por eso es también expresada en las fiestas y demas eventos
culturales en donde se bailan las danzas.

(26) Es frecuente que, por provenir de diferentes partes del pais,
muchos inmigrantes no conozcan siquiera de la existencia de estas
danzas. Un ejemplo de ésto es el caso de los inmigrantes provenientes
de areas rurales o bien del Oriente de Bolivia en donde, como ya se
expreso, se practican otras danzas.

(27) No me refiero a quienes han nacido en Bolivia, sino a aquellos
que la han adoptado como su “patria cultural” y que actualmente
forman parte del campo cultural en Buenos Aires. Seran entonces las
relaciones entre los miembros de este campo y aquellos que no son ni
familiares, ni se relacionan con los inmigrantes, ni conocen de la
existencia de las danzas de Oruro.

(28) Para detalles sobre las cualidades negativas asignadas a los
inmigrantes bolivianos cuando se los denomina lo que se conoce
como “ser bolita” (ver Benencia y Karasik 1995; Margulis y
Klicksberg, 2001).

(29) Para datos sobre las condiciones de vida de los inmigrantes
bolvianos en Argentina, ver Mugarza, Bebencia/Karasik, Grimson,
Novick/Aruj/Oteyza, Balan, Marshall/Orlansy, Sassone, INDEC, e.o.
(30) Como el Programa de Integracion Cultural con Inmigrantes
Recientes Cruzando Culturas diseiado y parcialmente ejecutado por
la Secretaria de Cultura de la Nacion durante el afio 2001.

(31) En relacion a ésto, es interesante notar que el discurso del
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“activismo” en cuanto a la preservacion del patrimonio como una
manera de integracion, se corresponde con los criterios expresados
en el diseflo y ejecucion de las politicas de integracion cultural, en
programas tales como el Programa “Cruzando Culturas”. El estado
argentino debe enfrentar el problema de la exclusion social y en el
caso de las minorias inmigrantes recurre a los agentes “activistas” del
campo cultural boliviano en Buenos Aires, como en la actividad del
mencionado programa denominada “Semana de Bolivia” en la que
participaron numerosas entidades y promotores de la colectividad.
(32) Muy atendidas en los estudios urbanisticos de las décadas del 70
y “80.

(33) Como por ejemplo, las comidas tipicas o las pefias folkloricas.
(34) Caldeiro, citado en Bayardo y Lacarrieu, 1999:18.

(35) Como una estrategia discursiva por medio de la cual eliminan las
disputas internas para elevar la importancia de una colectividad que,
aunque minoritaria, es “fuerte” y “unida”, conciente de sus derechos
como ciudadanos de o residentes en Buenos Aires.

(36) Como ejemplo, puedo comentar que un grupo de Caporales de
Bajo Flores readapto la cancion “Matador” de los Fabulosos Cadillacs
a la ritmica de la saya y a los instrumentos de las bandas de Oruro. Es
comun, ademas, ver a danzarines jovenes utilizando calzado o vesti-
menta no tradicional, moderna, producida industrialmente, mezclada
con los trajes artesanales “originarios”.
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El cacerolazo, el “escrache’ y la protesta social

Celia Guevara

El cacerolazo del 19 de diciembre de 2001, sélo tiene antecedentes en el Africa
negra o el Africa esclava. A partir del sonar de los tambores se llevaban a cabo las
comunicaciones tribales en Africa y las sefiales de rebeldia esclavas en América. Esa
especie de resonar magico del acuerdo instantaneo, en la comunidad criolla libre, se dio
por primera vez en nuestro pais en el Gltimo diciembre.

El uso de un instrumento de percusion, sea cual fuere, no es la tinica analogia
posible de encontrar con los ritos africanos. Las danzas carnavalescas de los negros en
nuestra América (una forma de rebeldia) coincidian con las fechas de Navidad y Reyes,
es decir la Epifania (1). La fecha del Carnaval blanco se asimilaba al mes de Febrero.

Pero hay un punto de contacto mas importante que se relaciona con el espiritu del
canto y del baile de los negros. Los negros nunca cantan con intencion estética. Su
representacion, ya sea en procesiones, cantos o teatro esta directamente asimilada a la
religion, los problemas sociales y la politica (2). Es mas, ningun negro canta solo, su
canto es siempre colectivo y estd expresando un malestar, una pena o a veces una alegria,
pero siempre colectiva.

Puesto que en Buenos aires ya no quedan casi descendientes de africanos, ni
practicamente persisten restos de su cultura, es necesario deducir que el sufrimiento de
los pueblos se traduce en formas parecidas y que el sufrimiento agudo de los ultimos
meses del gobierno de Cavallo — de la Rua, es lo que llevo al pueblo al llamado cacerolazo.

Si bien se supone que el detonante fue el discurso del ex presidente aquel dia 19,
es necesario recordar que ya quince dias antes, se habian producido expresiones pareci-
das en los barrios de Palermo y Belgrano.

Un sabado hacia las ocho de la noche, desde todos los balcones se empezé a
escuchar una especie de ruido ensordecedor. Ese fue el comienzo. El dia 19, quince dias
después, Buenos Aires habia entrado en ebullicion.

Los ritos de Diciembre
Pero, ;por qué esta fecha? Evidentemente existen razones politicas, econdmicas y
sociales que no hace falta analizar aqui. Sélo la desesperacion de los desocupados y sus

familias por aflos de carencias, explicaria la union de los manifestantes en Diciembre.

119



Temas de Patrimonio Cultural 7

Existe, en relacion a la fecha, un antecedente muy directo. Las llamadas Marchas
de la Resistencia encabezadas por las Madres de Plaza de Mayo, se organizaron siempre
en Diciembre (3). Amigo (ver cita) explica que la realizacion de estas marchas en el mes de
diciembre obedecia tanto al aniversario de la desaparicion de Azucena Villaflor una de las
madres mas importantes, como coincidencia con el dia de la Declaracion Universal de los
Derechos del Hombre. Sin embargo, esta fecha debio ser el 10 de diciembre y las marchas
se realizaron siempre en fechas cercanas a la Navidad.

Quiero recordar ademas, que las fiestas colectivas, segun Ortiz (4) en pueblos
“primitivos”, se celebran al comienzo del afio, bien en lo que nosotros llamamos Noche-
buena, Afio Nuevo, Dia de Reyes, cuando el pueblo fija el inicio del afio en el solsticio de
invierno (o de verano) como el comienzo de un nuevo afio. Son de estos ritualismos las
periodicas “expulsiones de los diablos” y de los pecados y de los males de la agrupacion
social, y se caracterizan — segun Frazer — por ser intencionalmente “limpiezas morales” en
tanto coinciden con un cambio de estacion, por estar precedidos de un periodo de
extraordinaria licencia (...) para estimular las siembras.

También en el mundo andino las fechas del mes de Diciembre (5) son importantes.
Cada 12 de Diciembre a media tarde cerca de 100 personas llegan a un pequefio oratorio
en Casabindo (...). Se pide a la virgen y a la Pachamama por la hacienda y la siembra,
abundancia de las cosechas y aumento del ganado. Aun cuando la fiesta es religiosa se
destaca un claro proposito practico en la oracion.

Formas de comunicacion

En ese primer cacerolazo de Diciembre, la gente no bajé a las calles, se expreso
desde sus viviendas. Hubo antecedentes de cacerolazo contra el anterior gobierno, pero
fueron organizados (principalmente por la Alianza). Si verdaderamente fue el discurso de
De la Rua el detonante del dia 19, entonces se estd poniendo en juego un nuevo elemen-
to: la television. Es decir la nueva forma masiva de comunicacion.

(Fue a partir del discurso, es decir de la posibilidad de una comunicacion masiva
que la respuesta se organizo tan masivamente? Una pelicula muy importante fue mostra-
daen el 111 Festival de Cine Independiente en Buenos Aires: La Comuna de Paris. Alli se
han mezclado en la pantalla (6) los tiempos historicos y los protagonistas vestidos con
trajes del siglo XIX, manejan micréfonos y entrevistas de television. En cierta forma
representa, (ain cuando fue filmada en Paris) la situacion del Tercer Mundo que vestido
todavia con trajes del siglo XIX, maneja la television y los métodos informaticos. Es
posible que la difusion tan masiva de los medios haya servido atin dentro del pueblo mas
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necesitado, para encender la llama de la revuelta, o al menos una de ellas. Es interesante
sefialar que si esto fue asi, la informacion se establecié por medios modernos, pero la
comunicacion fue totalmente primitiva y la reunién en Plaza de Mayo correspondié a
nuestra historia mas antigua. De manera que se unen tres tiempos: el contemporaneo,
representado por la difusion del discurso del entonces presidente por television, el pre-
historico, representado por el batir de las cacerolas, y los tiempos historicos sucesivos
que ha recibido la Plaza de Mayo.

Las Manifestaciones
Y la olla sin espumar
Lindo Ejemplar. Anénimo 1805

Las manifestaciones de los jueves, que se concentraron en Plaza Lavalle, frente a
los Tribunales, reunieron no sélo (y en realidad en poca proporcion) a los ahorristas (con
los cuales puede encontrarse también una analogia con la esclavitud, puesto que las
negras que acompafian a los cimarrones fueron llamadas negras “horras”), sino a una
variada cantidad de ciudadanos, muchos de ellos muy jovenes (y con poca capacidad de
ahorro).

Enun principio, la protesta se limitaba a un cacerolazo que comenzaba a las cinco
de la tarde de los jueves y se prolongaba durante dos horas. Luego el ritual alcanzo a una
corta (en tiempo, no en manifestantes) procesion que rodeaba el edificio de Tribunales
(donde se halla la sede de la Corte Suprema).

Escraches

Mas tarde se organizaron los llamados “escraches”. Es decir, la procesion se
trasladaba a la casa de cada uno de los jueces (casualmente casi todos ellos viven en
elegantes casas de La Recoleta) y alli expresaba su indignacion con toda clase de cantos
y gritos.

Este “escrache” tiene su origen directo en las manifestaciones de los H.1.J.O.S., o
sea los hijos de desaparecidos que denunciaban con su asistencia a la vivienda, a
torturadores y complices de la dictadura hacia todo el barrio esta condicion de vecino de
un criminal.

Puede encontrarse su origen en las manifestaciones en contra de las mujeres
“pecadoras” en Europa, en las cuales el pueblo (generalmente en las aldeas) salia a
manifestar su repudio moral con ruido y musica bufa. En Inglaterra, segtn cuenta E.P.

Thompson (7) esta situacién era comun. Se trata de una manifestacion masculina, y si
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bien el publico podia no serlo, la intenciéon permanece como expresion del machismo
inglés.

Dice Fernando Ortiz: (8) Como observa Ridgeway, en todos los pueblos y desde
los mas remotos tiempos, siempre hubo bufones y satiricos mordaces. Y asi en Atenas
como en el resto de Grecia. Alli fue costumbre ir de noche, escondidos o enmascarados a
cantarles coplas personalmente zaheridoras a los vecinos de mala conducta para que la
publica opinién se indignara contra ellos. Tal como ocurre todavia en numerosos pue-
blos aldeanos y montunos de Espaiia (...) donde se conocen los llamados “cantos de
escarnio” que son una manera de sancion publica contra un vecino caido en el desagra-
do del grupo social. En Espafia el vocablo “copla” tiene una aceptacion despectiva de
cancion popular zaheridora. Segiin Ridgeway la parabasis era un canto narrativo que
debe considerarse descendiente de las burdas sétiras populares. Y agrega Ortiz citando
a Wilbols, “hasta del juez se burlan hallandole ridiculeces”.

A su vez, también relata Thompson (9) que en el siglo XVIII, en Inglaterra, los
habitantes de los pueblos se reunian a vejar a alguno de los jueces que hubiera sido
particularmente injusto en sus fallos contra los pobres. Lo llevaban a lomos de burro, con
ruidos de cascabeles y gritos y lo acompaiiaban a su casa, también con musica bufa.

El ejemplo mas importante del levantamiento colectivo contra un funcionario, y
sus abusos, lo da en la historia espafiola el pueblo de Fuenteovejuna, que ha inspirado
tantas expresiones artisticas. Fue recogido en su tradicion por Lope de Vega en el Siglo
de Oro, pero la fecha de su levantamiento es muy anterior. Es casi medieval.

Y en la historia indigena, el pueblo de Tupac Amaru, en el siglo XVIII, que se
rebela contra los oficiales reales, los que hambreaban al pueblo con sus impuestos.

Pero en la historia nuestra, la Buenas Aires de los levantamientos obreros, hay
uno, el mas peculiar porque fue organizado y protagonizado por mujeres. Fue la llamada
“huelga de inquilinos” en la cual las familias de los conventillos, se agruparon para
desafiar a los propietarios y dejaron de pagar el alquiler. Esta manifestacion fue de las que
llama Lefebvre “la revolucion como una fiesta”. Las escobas reemplazaron a los palos o
fusiles. Y las mujeres, los nifios y ancianos tomaron como prisioneros, a veces a los
propietarios, a veces a sus representantes, los desvistieron los pintaron con alquitran y
los emplumaron (10).

En este caso, se trataba de un abuso de poder privado, sin intervencion, al menos
aparentemente, del Estado contra el pueblo. Sin embargo los mas odiados (tal vez por su
presencia corporal) parecen haber sido representantes o encargados. De la misma mane-
ra, son los “representantes” los que encienden el animo tanto en la Corte como en el
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Congreso, puesto que son los representantes elegidos por el pueblo mismo los que lo
estafan y abusan.

Lo que encuentro en todo ésto en comun es que en todos los casos se trata de
pueblo a secas, sin mezcla de dirigentes ni de partidos donde las mujeres y las familias,
estan jugando un rol protagdénico. No quiere decir que los hombres no intervengan, sino
que no se trata al menos exteriormente de organizaciones sindicales ni politicas, en el
sentido partidario, sino de rebeldias espontaneas, donde ademas, por lo general, apare-
cen rituales. Pero tampoco falta la intencion politica.

La manifestacion de la Plaza Lavalle, se ha caracterizado por su gran creatividad.
Aparecieron alli toda clase de disfraces, mufiecos y carteles. El mufieco-robot que repre-
senta a una oveja haciendo sonar la cacerola recuerdan también a los mufiecos que
llevaban las negras en su carnaval (en Diciembre) llamados afiaquillés y manejados des-
de una especie de mango. El cartel de la oveja explica: el pueblo ha despertado y ha
dejado de ser oveja. Esta expresado en su contenido simbolico el fin de la infancia
politica. De alli el grito jQue se vayan todos!.

Los carteles expresan también gran creatividad. En uno de ellos se leia: rindanse,
los hemos rodeado, que esta expresando el desprecio hacia los jueces y los califica como
delincuentes de historieta comica, sin llegar al agravio directo.

También los jueces de la Corte, disfrazados de presos representan el aspecto
surrealista de la protesta. Es necesario poner en prision a aquellos que representan la
justicia en el pais. En otro cartel la tan consabida broma: suprema a la cacerola.

En cuanto a las instalaciones, llama la atencion el cuadro vivo formado por los
jovenes abogados que llegaron a la plaza en un coche funebre abierto, mostrando un
ataud, disfrazados todos ellos de funebreros y en el ataud el titulo: Corte Suprema. El
ataud aparece siempre en los carnavales nuestros, y esta probablemente relacionado con
el entierro del Carnaval (11).

La oveja que bate la cacerola, tiene y puede tener, distintos significados, pero en
los ritos andinos representa el simbolo del sacrificio y aparece ya en las ofrendas griegas
desde los siglos VI A.C.

Elritual de Plaza Lavalle, continu6 con los escraches a los jueces, pero en algunos
casos la manifestacion se extendid hasta el congreso, para “escrachar” a los representan-
tes. En ese caso se trataba de un paseo simbdlico, puesto que los congresales huian
aterrorizados hacia sus countries los jueves. Y, si por casualidad se hallaban reunidos ese
dia, escapaban por las puertas laterales.

Algunos de los escritores o psicoanalistas (12) consultados sobre el tema, han
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dicho que la reunion de la gente en la protesta genera una ilusién de poder. Pero que no
se trata mas que una ilusion. Aparentemente los senadores y diputados no pensaban los
mismo. Por otra parte los diputados han votado la supresion de las jubilaciones de
privilegio (15/08/02).

Cannetti en: Masa y Poder (13), se refiere a un grupo que actiia como una especie
de cristal catalizador que resulta el comienzo o el germen de un movimiento masivo. En el
caso de la Plaza Lavalle, por ejemplo, conocemos perfectamente su origen. Los organiza-
dores fueron los abogados laboristas. No hubo cristal catalizador desconocido. Sin em-
bargo, a partir de las primeras reuniones el movimiento tomd cohesion e independencia,
convirtiéndose en ritual.

Los abogados laboralistas son en su mayoria hombres y relativamente jovenes. El
publico de las manifestaciones de los jueves no pertenece casi a la rama de Tribunales
segun nos dijo el Presidente de la Asociacion. Ni siquiera aparecen los empleados de
Tribunales. El Dr. Ramirez (14), dice: Haberlos sacado a la luz publica (a los jueces de la
Corte) obligarlos a abandonar su reino de oscuridad y misterio en el que actuaban como
dioses del Olimpo, mas alla del bien y del mal, es suficiente premio a nuestros esfuerzos.

Se puede observar, por otra parte, que ademas de los jévenes que poblaron las
marchas, sobre todo antes del comienzo de las clases, las mas enfervorizadas fueron las
sefioras mayores, que enfrentaban a la policia acordonada alrededor de las viviendas de
los jueces.

Estas formas establecen también rituales. La policia se despliega de determinada
manera como si se tratara de un escenario. A lo cual contribuye la arquitectura amanerada
de las viviendas del barrio de la Recoleta. Entonces se entonan los cantos contra el juez
de la Corte. Se lo tutea, se lo avergiienza delante de sus distinguidos vecinos. Los cantos
de las sefioras frente a frente con los uniformados decian. Lo sabia, lo sabia, a los pibes,
los matd la policia. O bien. Policia Federal, la vergiienza nacional.

El Himno Nacional, que ya se habia entonado al finalizar el acto de Plaza Lavalle,
se vuelve a entonar en la vivienda de cada juez. Y se termina OOOO!!!! jureeeemos cooon
nada convencidos de la conveniencia de estar alli.

En esta plaza aparecen también las Madres, con sus pafiuelos blancos, simbolo
del valor femenino.

Y aparece el humor, que si bien no es exclusivamente femenino, representa la
forma en que la agresion se convierte en creatividad. Hay, no cabe duda, recuerdos de

otras manifestaciones como los carnavales. Pero es que también los carnavales nacieron
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como reivindicacién popular desde las saturnales. Con esto no quiero quitar a estas
expresiones ni un atomo de seriedad (o de tragedia), solo destacar el aspecto ritual y
creativo de ellas.

La misma gendarmeria desplegada en Plaza Lavalle, con sus tanques y armas,
aparecen con todo lo que el ejército tiene de ridiculo y de teatral, sus uniformes, sus
disfraces, los tanques frente a gente desarmada e indefensa. Y los manifestantes, algu-
nos (por ejemplo los damnificados del Banco Hipotecario, que reclaman por sus vivien-
das) hacen sonar sus llaves para diferenciarse de los pobres caceroleros, simbolo sola-
mente del vacio de la comida y de la representacion doméstica.

La cacerola representa, evidentemente, el simbolo mas acabado de la femineidad,
en todo sentido. Es por eso que se ve a algunos hombres, batir los hierros de las colum-

nas o aplaudir con las manos.

El espacioy el rito

De las tres plazas nuestras, la Plaza por excelencia, (la mas antigua y la mas
cargada de historia) es la Plaza de Mayo.

Si la plaza conserva el sentido del 4gora, representa entonces la reunion fisica y
espiritual de todos los ciudadanos. Su forma, un espacio vacio, aparece como el contene-
dor de esa poblacion fuera del espacio construido. Es por lo tanto, como la cacerola, el
simbolo de la forma femenina y materna.

La unién de las plazas de Congreso y Mayo, comun a los Diciembres y Marzos
(marzo, aniversario del golpe militar) es como una forma de aplauso entre dos contenedo-
res a través de canales de union.

En las tres plazas se representan los tres poderes, la invasion de Plaza de Mayo
significa la toma del Poder Ciudadano (y Nacional), la de Plaza Lavalle la Justicia en
manos del Pueblo, la del Congreso, el fin de las representatividades.

El pueblo ha invadido ya los tres Poderes. En Plaza de Mayo, la torre del Cabildo
ha sido adornada con banderas rojas, las paredes de la Rosada escritas con leyendas
jQue se vaya! (Por Rodriguez Sad, quien fuera presidente provisional por una semana
con posterioridad a la caida de De la Rua).

Y los bancos por supuesto, son objeto del furor ciudadano en todas las clases.

Formas de resistencia
En un articulo del diario Clarin, Paolo Virno (15) trabaja a través de Nicolas
Casullo que lo comenta, la idea de un cambio de escena histdrica a cargo de ese protago-
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nista en las calles — la multitud — que en su autofundarse desde la accion, quiebra una
inercia de masas e inaugura un tiempo de resistencia y nuevas relaciones humanas. “En
ese marco detecté también en la Argentina un sentimiento anti-estatal y anti-politico que
es propio de las multitudes”. Esto dice el escritor italiano comentando nuestros proble-
mas. Personalmente no creo que la multitud exprese un sentimiento anti-politico, pero
dado que no es este el tema de un trabajo que debe atenerse a las manifestaciones
rituales no entraré a analizarlo.

Si como Virno, queremos oponer multitud a Estado, organizacion, sindicalismo,
creo que seria posible mas bien oponer a los mecanismos de control, los mecanismos de
ruptura que la muchedumbre o la multitud busca y que desde mi punto de vista se asimila
a las mujeres especialmente y a la familia.

Me interesa si subrayar que esa manifestacion de multitud se diferencia de otras
en su composicion. Es cierto que las mujeres han participado en nuestro pais de las
manifestaciones y de la accion politica desde hace muchos afios. No hay mas que referir-
se a las Madres de Plaza de Mayo para reconocerlo. Pero es verdad que estas mismas
madres se movieron fuera de los mecanismos mediadores, es decir procedieron como
mujeres, sin respetar las jerarquias ni las formas convencionales de lucha. Este también
es el caso.

Sin duda ellas establecieron un ritual. Este ritual ha sido, creo yo, una de las bases
mas importantes para los siguientes en este pais. Melibowsky las ha llamado: Circulo de
amor sobre la muerte (16). De la misma manera en que ellas aparecen los jueves rodeando
la Piramide, los manifestantes de Plaza Lavalle, rodean Tribunales.Y todos los viernes se
establece, al menos al principio, una forma ritual de recuerdo en Plaza de Mayo, y mas
tarde, los dias 20, como recuerdo de los jovenes caidos en la protesta de ese primer
cacerolazo. Podriamos decir que se une el recuerdo de las Madres con el de los hijos,

tanto varones como mujeres. En estos tltimos hechos, todos ellos varones.

La manifestacion de los viernes en Plaza de Mayo

Este rodeo alrededor de un objeto tiene contenido simbdlico muy antiguo. Los
griegos mismos rodeaban el templo y entraban en €l por la parte posterior y en muchos
pueblos primitivos se caminaba o danzaba alrededor de objetos o arboles. Los mayas
danzaban alrededor de la ceiba y esta costumbre fue heredada en el Caribe por los
Yorubas y los Ewe. El pino de Navidad es en principio el arbol alrededor del cual se
danzaba. Tiene relacion con algtin rito agrario. Recuerda la rueda del tiempo del cautive-

rio y los ciclos, de alli las madres (sélo del amor esclavas).
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También en el mundo andino se rodea un objeto, especialmente monolitico, algu-
na forma de menbhir.

Pero aqui se trata de otro ritual. El primer cacerolazo, el del dia 19, expresa la
indignacion del pueblo frente a los abusos de sus gobernantes. Se expresa, sin embargo
con cierta ironia. Concurren las familias. En algunos casos se expreso sélo desde la
vivienda. De esa forma participaron las personas mayores. En otros casos se llegd hasta
las concentraciones barriales y no hasta Plaza de Mayo dado lo avanzado de la hora.

Después de los asesinatos del 20 de Diciembre estos rituales entran en otra faz
diferente. En un articulo aparecido en Mayo de 2002, que recuerda la conmemoracion
mundial del 1° de Mayo como el dia del Trabajador (salvo en los Estados Unidos, donde
existe una fecha en el mes de Septiembre) en recuerdo de la muerte de los anarquistas que
fueron a la horca a causa de haber solicitado la jornada de ocho horas de trabajo, (en 1887
y en Norteamérica) el autor dice: No hace falta renunciar al tradicional asado con
amigos y comparieros que comparten (...) los sueiios e ideales.(...) Pero hay mucho para
reivindicar y en este dia también para que el Estado y el mundo escuchen el clamar de
los mds desposeidos y para conmemorar a aquellos que nos gustaria llamar HEROES
y no mdrtires. (...) La lucha sigue siendo de todos en todas partes y a demostrarlos estan
las protestas y declaraciones de Seattle, Praga, Génova, Davos, Porto Alegre. (17).

Estoy de acuerdo con esta posicion y creo que el 20 de Diciembre como él repre-
senta el heroismo de nuestro pueblo. Es necesario estudiar esas fechas y sus conmemo-
raciones como las del culto al HEROE y no a los martires. Es mas, no estoy de acuerdo
con Dujovne Ortiz (18) cuando dicte citando a John Donne: ;Por quién doblan las
campanas?. No preguntes. La muerte de cualquier ser humano me disminuye. Creo que
no se trataba de personas cualesquiera.

Poco se ha llevado a cabo en nuestro pais, en cuanto a ese culto. Los soldados
mutilados de la Independencia habitaban en el Barrio de las Ranas, en 1886, junto con los
de la guerra del Paraguay, y junto a los cirujas de la zona de Patricios (19). Nada o muy
poco se ha hecho para recordar a nuestros héroes anénimos. Y ni siquiera el culto a los
patriotas conocidos reviste la ceremonia y el respeto con que los bolivarianos, por ejem-
plo en Venezuela o los martianos en Cuba recuerdan su memoria respectiva.

Es posible que los artistas plasticos que apoyaron tan desinteresada y creativamente
las marchas de las Madres, comiencen a desplegar sus dotes respecto a estas nuevas
expresiones. Ya han aparecido algunas instalaciones que recuerdan la cacerola en todas

sus formas y otras expresiones actuales (20).
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Clarin, 19/08/02. El pintor Guillermo Kuilka se refiere en esa nota a
algunas obras de arte que aluden a la cacerola, en forma muy directa,
con lo que parece no estar de acuerdo. Efectivamente aparecieron
algunos artistas que la representan. Aparecio en Clarin alguna publi-
cacion sobre el tema en Marzo 2002.
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Una mirada antropologica sobre un evento
politico: La inauguracion del Shopping

Abasto de Buenos Aires

Maria Carman

Introduccion

En este trabajo interesa retomar la inauguracion del Shopping Abasto de Buenos
Aires — en el predio del ex Mercado central de frutas y verduras de la ciudad — como un
evento politico paradigmatico. El edificio fue reinaugurado en 1998, una década y media
después de su clausura, en una fiesta exclusiva con las principales figuras politicas
nacionales y estrellas de television.

Retomando la idea de Abéleés (1997: 5) respecto a que la puesta en representacion
constituye una accion fundamental de la accion politica, trabajaremos cémo dicho even-
to de inauguracion estuvo tefiido de patriotismo. En efecto, se homolog6 la reapertura
del viejo Mercado con una recuperacion “nacional” del barrio del Abasto, ya que cientos
de ocupantes ilegales de los alrededores fueron desalojados meses antes por la propia
empresa adjudicataria del shopping.

La inauguracion, por otra parte, se encargo de ritualizar la demarcacion entre las
fronteras del espacio privado y seguro que provee el shopping, por contraposicion al
espacio publico de sus alrededores, que todavia funciona como un espacio en apariencia
peligroso e impredecible. Asi como la inauguracion se apoyo sobre la creencia colectiva
en el Abasto como el barrio “mas portefio” o tradicional de Buenos Aires que “revive de
sus cenizas”, la presencia simultanea de ocupantes ilegales a media cuadra de la inaugu-
racion concretizaba una alternativa, y denegaba simbolicamente la “nueva vida del barrio
rescatado”.

Eltiempo recobrado

Asi como el ultimo amanecer del Mercado de Abasto habia transcurrido, segun
las cronicas de la época, “en silencio (...) entre brumas y fantasmas (1)”, el mismo
edificio fue reinaugurado una década y media después bajo el estruendo nocturno de
fuegos artificiales y una fiesta en su interior al que sélo se podia acceder a través de
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tarjetas VIP. Ambas fechas — 9 de noviembre de 1998, 15 de octubre de 1984 —ya engrosan
las efemérides locales, dos caras de una misma moneda: la victoria y la derrota.

Se trataba de “un megaevento para inaugurar una megaobra”: este fue el sugesti-
vo titulo con que el “Libro del Abasto (2)” narr6 euféricamente la inauguracion del centro
comercial. Las entradas de la ex-ciudadela de las frutas y verduras eran minuciosamente
vigiladas por guardias de seguridad de una empresa privada. Adentro se mezclaban
politicos, periodistas, estrellas de television, y también modelos de las agencias de
publicidad (3). Los invitados coincidian con el universo fotografiable de las revistas: un
popourri de empresarios, funcionarios y personajes del jet-set local que procuraba fun-
cionar en su conjunto como un evento consumible, bonito; vale decir, como una marca de
distincion.

El publico general quedd arracimado tras unas vallas de contencidn sobre la
avenida Corrientes, interrumpiendo el transito: se trataba de transeuntes y familias de
edificios y hoteles vecinos. Desde alli vieron llegar a los invitados, los vieron comer el
banquete del otro lado de los cristales; y luego disfrutaron de la “concesion” gratuita de
los fuegos artificiales.

Abéles (1997: 1-5) trabaja precisamente esta cuestion de como los ceremoniales
acompaifian las demostraciones de poder y de autoridad, contribuyendo a la puesta como
espectaculo del poder. La puesta en representacion no es una dimension subalterna o
derivada de la accion politica: ella constituye una condicion fundamental, comtin al
conjunto de las sociedades humanas. En otras palabras, no hay poder sino es sobre la
escena. /Y como se manifestd el poder en esta representacion? Repasemos algunos de
los momentos mas significativos de la secuencia.

A partir de las 18 hs. del 9 de noviembre de 1998, dia oficial de la inauguracion, el
ritual se desarroll6 seglin un ordenamiento preciso (4): los invitados fueron recibidos por
recepcionistas vestidos como guapos, compadritos y damas de sociedad de principios
del siglo XX. Frente a la inmensa Rueda de la Fortuna del parque de diversiones, los
actores Enrique Pintiy Susu Pecoraro recordaron las inauguraciones anteriores del Abasto,
en 1893y 1934, y exaltaron a los inmigrantes, “hormiguitas laboriosas”.

Luego hablaron el presidente de IRSA (la empresa que recicl6 el mercado, compra-
do por George Soros), Eduardo Elsztain; el entonces Jefe de Gobierno de la Ciudad,
Fernando de la Rua; y el entonces Presidente de la Nacion, Carlos Menem. Segun las
crénicas periodisticas, “la atencion general (...) era atraida por las caras de Menem y
de la Riia (5)”. Menem fue més silbado que aplaudido, mientras que de la Rua “...parecia

haber llegado con su propia barra, ya que su ingreso fue saludado con una ovacion
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(6) ”. El gran ausente de la noche fue el magnate htingaro George Soros, duefio en aquel
momento de todos los shoppings de la ciudad, incluido el Abasto, con la inica excepcion
del solar de la Abadia.

El Presidente de IRSA destaco que para ellos “lo mds importante es que se cons-
truyo sin destruir la historia”. A su turno de la Rua destacd que la construccion del

“

Nuevo Abasto demostré que “...una de las zonas mds dejadas de la ciudad se ha
convertido en un centro activo sin perder el patrimonio cultural”. Ambos discursos
ponian el acento en el cambio dentro de la continuidad; es decir, en la introduccion de lo
moderno sin perder lo tradicional; en una clara toma de postura dentro del debate publico
por la conservacion de dicho patrimonio (7).

El Presidente exalto la obra de IRSA y el efecto que esta tendria en la capital
argentina, asi como no olvido recordar la “gloriosa avenida Corrientes, que tanto he
transitado como hombre del interior”. Y concluyé su discurso uniendo su historia a la
historia nacional: “Soy Carlos Menem, hijo de inmigrantes (8)”.

La inauguracion coincidié con un momento de acusaciones de corrupcion entre
Menem y de la Rua, pocos meses antes de celebrarse los comicios electorales de 1999. De
la Ruia—entonces candidato, y posteriormente Presidente de la Nacién — habia declarado
dias antes que investigaria la gestion de Menem, retomando la acusacion que habia
abierto Fernandez Meijide (entonces diputada de su misma agrupacion politica, la Alian-
za), al asegurar que “los peronistas son mucho mas delincuentes que nosotros”. El dia
anterior a la inauguracion del shopping, un Menem enfurecido replico que “los delin-
cuentes son los de la Alianza”, prometio una investigacion sobre el Gobierno portefio
donde segun dijo habia “coimas interminables”, y dijo que el candidato de la Rua
también debia ser investigado. Luego de esa tormenta de amenazas cruzadas, Menem
aprovechd el encuentro de ambos para calmar los animos, y felicitd a de la Rta por apoyar
la construccion del shopping Abasto: “Lo felicito por comprender la necesidad de
apoyar este emprendimiento, que hace a la grandeza del pais”, dijo Menem a un metro
de de la Rua, en la inauguracion (9).

Luego de los discursos, un grupo coreografico recordo la historia del barrio, de
los inmigrantes y del mercado de Abasto, a través de una obra de teatro en 3 dimensio-
nes. Finalmente las autoridades cortaron las cintas y hubo un show de fuegos artificiales.

La obra estuvo a cargo del grupo de teatro Tres Dimensiones y habia sido pautada
a partir de un brief, una cantidad de contenidos a transmitir proporcionados por los
directivos de IRSA. Durante la misma, un Gardel tridimensional —al que se podia “tocar”
gracias a unos anteojos especiales — “saludé” y “bendijo” la recuperacion del barrio para
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el Abasto y Buenos Aires, mientras enunciaba frases tales como:

- Al Abasto lo inventaron pero yo le di la patente.

- (Cémo no voy a venir [a la inauguracion del shopping] si yo soy el simbolo del
simbolo?

La inauguracion del shopping fue presentada como la refundacion del mercado
de Abasto: “ese cielo azul nos pertenece”, “el futuro empieza hoy”, enunciaban las voces
de los actores, acentuando el sesgo patriotico. El Libro del Abasto, al evocar la obra,
también se encargo de dramatizar la idea de nacidn, exaltando que se pudo “...tocar al
mayor mito de este pais, el Morocho del Abasto (10)”. El shopping se aduefiaba del mito
de Gardel como si fuese exclusivo del barrio del Abasto, anclando su falta de historia en
las insondables raices del acervo tanguero y popular.

Por otra parte, la obra puso en escena la dimension del territorio. La propia figura
cosmopolita de Gardel constituia su embajador “natural”, el hombre por antonomasia del
barrio (11). Se retomaba este poderoso simbolo para “nacionalizar” el shopping, vale
decir, para atraer vecinos de otros barrios y procurar, también, posicionar al Abasto
dentro del circuito de los barrios turisticos de Buenos Aires como San Telmo, La Boca,
etc. Es necesario recordar ademas que el centro comercial fue promocionado como “e/
shopping mds grande del pais” y un “hecho historico para todos los argentinos (12)”.

Laeficacia de la representacion dramatica reside en la creencia: se recurre a Gardel
porque se cree en €l, se ejecuta una formula porque se tiene confianza en ella. “El espiritu
de Gardel hecho cuerpo.... fue muy impactante — me comentaba el director de la puesta
en escena — era encontrarle una forma... era el Tata Dios”.

La dimensidn religiosa a la que siempre apela este tipo de ceremonias (13) se
apoy¢ en la figura de Carlos Gardel, encarnado como el “libertador” del barrio antes
usurpado y en estado de abandono. Gardel no estd muerto, y vino desde el cielo sélo
para bendecir el nuevo mercado. En este sentido, el espectaculo cobro el sentido de una
reconquista.

El Gardel revivido culmind con una interpretacion de “Mi Buenos Aires querido”.
El show conjugd elementos de tradicion y modernidad: la historia del barrio mostrada en
pantallas gigantescas, las rubias de New York bailando pasos modernos, la imagen
tridimensional del mudo dentro del shopping.

Estos elementos diacronicos, Gardel y el shopping, se desplegaron en un espacio
idéntico: el mercado de Abasto. La obra de teatro expresé una ambicion fundamental de
este proyecto empresarial: inventar un tiempo comun — vale decir, una identidad comtn
— a esos elementos dispares: el zorzal criollo y el shopping, simbolo del capital
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transnacional (14). En otras palabras, el nuevo espacio del mercado ofrece un nuevo
tiempo — que incluye una determinada interpretacion del pasado, del presente y del
devenir — y también, en el mismo gesto, nuevas identidades construidas a partir de
memorias anteriores.

Notese el uso antojadizo del tiempo: en el mismo gesto en que se “acerca” el
tiempo de principios de siglo (que es la época prestigiosa, ligada al tango), se “aleja” el
tiempo mas reciente, asociada a un acervo popular inutil para la construccion de status:
el de los ocupantes ilegales de casas tomadas. Lo mas interesante de esta version sobre
la historia del Abasto se expresa en los agujeros e intersticios de la narracion (15). La
recreacion de la historia con guapos y compadritos conforma la biografia oficial del
Abasto, en detrimento de sus actuales moradores populares.

Al igual que el inmenso reloj de la nave central del Mercado, cuyas manecillas
comenzaron a girar otra vez, la inauguracion del shopping se asienta sobre la idea de un
tiempo recobrado, como si este se hubiese detenido alguna vez (16).

La fiata contra el vidrio: el prestigio redoblado.

“...nadie queria perderse detalle de este acontecimiento extraordinario...”

El Libro del Abasto.

“Después de afios de polvo, por fin vamos a poder volver a entrar al Abasto”

Un vecino del barrio, el dia de la inauguracion.

Como describe el Libro del Abasto, desde muy temprano el publico se agolpo6 en
las entradas del shopping para seguir de cerca los pormenores de la lujosa fiesta. Conte-
nida por la cuantiosa policia privada de vistosos uniformes contratada ad hoc, la gente
del barrio se agolpo detras de unas vallas que protegian las entradas del edificio, e
intentaba reconocer tras los cristales a personajes famosos o vislumbrar los platos del
banquete, que habia sido ideado para ser visto desde afuera y consumido tanto material
como simbdlicamente.

La superficie vidriada del shopping separaba a los que podian portar una identi-
dad VIP y los que no; a los que podian oir a Gardel, verlo en tres dimensiones... y los que
solo podian consumir, apretados desde la valla, el glamour de los otros y escuchar el
lejano estruendo de los fuegos artificiales por encima de sus cabezas.

No obstante, y aunque en una primera impresion pareciera lo contrario, sus cuer-
pos también estaban interviniendo en el festejo: componian la imagen de la multitud
expectante de entrar, ellos también, al shopping. En este sentido, el vidrio o la valla no
actuaban como una prohibicion sino como una postergacion en la satisfaccion del deseo

17
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Los voyeurs, pues, estaban contemplados como parte del evento. Los fuegos
artificiales constituyeron “su” porcion del espectaculo, la tajada de la torta ofrendada a
ellos y al resto de la ciudad, siempre dentro de esta 16gica del “se mira y no se toca”.

Resultaba tan importante quienes quedaban dentro como quienes quedaban fue-
ra (18): en lamedida en que centenares de personas quedaron fuera del “recinto sagrado”

del shopping, mas valor y prestigio asumieron los que si lograron entrar.

Desigualdades, disputas y nuevos significados

El evento se desarrollé como un rito pacifico, sin aparentes signos de conflicto,
pues ni siquiera la referencia al pasado popular del barrio o de Gardel estaba signada por
éste. Ahora bien, si esta “liturgia politica (19)” fue concebida para exaltar la unidad y el
consenso; y los curiosos de afuera tampoco se contraponian al valor de lo que estaba en
juego... ;Dénde estaba, pues, el conflicto? Si la superficie vidriada o la valla no sefialaban
el fin de la fiesta... ;Donde culminaba el evento?

Para responder estos interrogantes, es necesario retomar conceptualmente la fun-
cion social del ritual, y la significacion del limite que el ritual establece entre lo licito y la
transgresion.

Bourdieu (1985: 79) sostiene que cualquier rito tiende a consagrar en tanto que
legitimo un limite arbitrario: “...el rito atrae la atencién del observador hacia el hecho de
paso, (...) cuando lo importante en realidad es la linea. ;Qué separa, en efecto, esta linea?
(...) enrealidad lo mas importante, y lo que pasa desapercibido, es la division que realiza
entre quienes son aptos (...) y quienes no lo son (...) hay un conjunto escondido con
relacion al cual se define el grupo instituido”.

El rito instituye una diferencia; esto implica que el shopping no puede ser consu-
mido por todos, aunque formalmente sea ofrecido para el disfrute de todos. Desde la
misma escalinata central del shopping, que desemboca en su plaza seca, todos podiamos
observar — VIP y curiosos — la escena que describo a continuacion.

Sobre la cortada Carlos Gardel, a tan s6lo media cuadra de alli, los ocupantes
ilegales sin agua corriente ni desagiies cloacales se bafiaban en una pileta en la vereda 'y
disponian a su alrededor varias sillas y elementos de cocina para preparar la cena. La
paradoja es que no hubo modo de esconderlos, de quitarlos de la calle: ellos afeaban la
vista y con las marcas de dolor de sus cuerpos, eclipsaban parte de aquella “fiesta
inolvidable”.

En este ritual consensuado, la presencia del antagonismo no adoptd, por ejemplo,

la forma de una manifestacion callejera de protesta sino una muda imagen de contraste
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con el esplendor.

El limite real de la fiesta no se constituy6 entre el publico general y el selecto —
porque ambos participaban, cada uno a su modo, del evento — sino entre los que festeja-
bany los que no. Es decir, aquello que se estaba representando como “lo real” (el barrio
“nuevo”, ennoblecido, con el flamante shopping y las torres en construccién) no agota-
ba lo real representable, las contradictorias caras del barrio y sus desigualdades socia-
les.

La apertura del shopping interpel6 a los distintos actores sociales, y los valores
que se pretendian instaurar también fueron objetos de disputas: vecinos de clase media
“conservacionistas” preocupados por la pérdida de “pureza” del barrio, inmobiliarias
locales indignadas por la desigual distribucion del “boom” comercial del Abasto, arqui-
tectos que pusieron el grito en el cielo por el reciclaje abusivo del interior del mercado,
etc.

Los ocupantes no estaban exentos de redefinirse, lo cual se expreso en sus repre-
sentaciones y practicas. Por un lado, incorporaron el shopping en sus estrategias coti-
dianas de vida (20) y le disputaron sentidos, arrogandose la condicion que los habitantes
de clase media pretendian expropiarles: la de auténticos vecinos del barrio.

La irreductible imagen de los ocupantes encendiendo un fuego a la intemperie y
chamuscando la fachada del baldio introdujo, pues, una fisura en la eficacia simbolica de
la inauguracion. Ostensiblemente “atados” a la reproduccion de las condiciones mas
elementales de sobrevivencia, los “intrusos” denegaban simbolicamente el festejo y los
sentidos asociados a éste: el pretendido ennoblecimiento del barrio, la estetizacion de lo

exotico, la busqueda de alterar la naturaleza social de consumidores y residentes.

Epilogo

Entre otras cuestiones, la inauguracion del shopping sirvié para mostrar una
nueva demarcacion de espacios publicos y privados en el barrio. En efecto, no se inaugu-
raba solamente el edificio sino también una forma de manipular los limites y de establecer
una relacién con el resto de la ciudad. Las caracteristicas singulares que asumid esta
inauguracion expresaba, ademas, una identidad caracteristica de este shopping en detri-
mento de otros.

Por otra parte, no podemos pensar adecuadamente la inauguracion del shopping
sino es en relacion a las caracteristicas de este barrio por oposicion a otros, los procesos
de renovacion urbana del propio barrio y el resto de la ciudad, y las disputas que se

generan en torno al patrimonio y el espacio urbano local entre los diversos actores
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sociales involucrados. En este sentido, la inauguracion puede ser pensada como un
“hecho social total” en el sentido de Mauss, que atraviesa dimensiones econdmicas,
politicas y culturales.

En tanto el evento resulta inescindible de un continuum de practicas y represen-
taciones que lo anteceden y lo suceden, un analisis exhaustivo del mismo deberia incluir
las siguientes cuestiones: el proceso de construccion del shopping; los afiches y propa-
gandas previas; las expectativas de los habitantes del barrio y la ciudad y su repercusion
medidtica; y la progresiva inauguracion de otros puntos del circuito comercial-cultural-
turistico: las torres, el hipermercado, la peatonal, el monumento a Gardel, el hotel interna-
cional, el restaurante tematico, las casas de antigiiedades, etc.

Algunas de estas cuestiones fueron abordadas con mayor o menor detalle, y las
restantes seran retomadas en un futuro trabajo. Amén la de las inagotables lecturas que
podemos emprender de esta inauguracion, quisiera remarcar finalmente que este evento
politico se muestra -desde nuestra perspectiva antropoldgica- como una pincelada en
movimiento: no como el inicio per se de un acontecimiento social, ni tampoco como su
culminacion, sino como fotogramas en el rodaje de una suerte de “novela viva” con
multiples protagonistas, cuyos “capitulos” siguientes no estan escritos de antemano, y

cuyos pasados todavia estan descubriéndose, o reinventandose.
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te dedicado a la inauguracion del shopping o bien, en sus propios
términos, a la megaobra que reciclo “al barrio mas tradicional de
Buenos Aires”.

(3) Aquel dia de la inauguracion fui conversando con diversas perso-
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Aires estaba resultando muy dura y (al igual que en el aspero film de
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ignoraba qué era el mercado de Abasto y solo tenia una difusa nocién
de que el evento estaba vinculado con la apertura de un shopping.
(4) Abéles 1997: 7. “No entraria en la cabeza de ninguna persona
entrar en un nuevo edificio publico sin que éste haya sido objeto de un
rito del cual cada uno conoce el desarrollo y vivird sin sorpresa su
desencadenamiento” (Ibid.: 6-7).
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No. 35, 136-150) critica la impresion que causan los juegos como el
“martillo” o la “montafia rusa” en el espacio interior del shopping.
(8) Retomando a Lomnitz et al. (1990: 317), los discursos politicos
van marcando en palabras lo que los rituales producen en los hechos:
la revitalizacion del mito nacional.

(9) “El Gobierno dice ahora que no piensa investigar a de la Rua”.
Diario Clarin, 10/11/98, pag. 6.

(10) Talar et al. 1998: 205.

(11) Gardel encarna el retorno glorioso del hijo prodigo: inici6 la
carrera que lo convertiria en el mas célebre cantor de tangos en bares
y cantinas del Abasto cuando era joven y gordito, todavia desconoci-
do. Una vez que triunfé en el mundo, volvi6 al barrio y comprd para
¢l y su madre una casa, donde vivieron juntos y donde ella hubo de
morir. Como diria Abélés (1997: 14), Gardel representa a aquel
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“...hombre de fidelidades, glorificador del territorio y del apego a las
raices” (Ibid., 18).

(12) Talar et al 1998: 207. La apertura de este shopping caracteriza-
do por la propia empresa como un hecho historico nacional, me
evoca las “mascaras” que describe Bailey (1972: 283): una manera
metaforica de dirigir la atencion hacia la interpretacion que se procu-
ra dar de lo que una persona o un grupo realizan. Con una buena dosis
de ironia, el autor agrega que el “disefio de la mascara” suele sugerir
alguna forma de altruismo o servicio publico. En el mismo sentido,
Bourdieu (1993: 168) afirma que la ideologia del desinterés constitu-
ye la ideologia profesional de los clérigos de toda especie.

(13) Cfr. Abéles 1997: 11-14. La dimension religiosa de estos
meeetings o rituales politicos apelan a una trascendencia (la nacion,
el pueblo, etc.) evocada en el discurso del oficiante o por el juego de
simbolos utilizados. Se trata de inscribir al shopping en un sistema de
valores que lo traspase (por ejemplo, erigiendo el mercado como el
bien patrimonial mas relevante del barrio); y en razén de una historia
colectiva mas totalizadora: la apropiacion del mito nacional de Gardel,
el intento de posicionarse con mas fuerza en la Buenos Aires turistica,
etc.

(14) Una novela juvenil de reciente publicacion, titulada “El fantas-
ma de Gardel ataca el Abasto”, se sitiia en las antipodas de esta iden-
tidad comun. El fantasma de Gardel se dedica a asustar a los vecinos y
tirar naranjazos, indignado con el “mamarracho” del shopping que
“le roba el alma al barrio”. (Gonzalez 2001).

(15) El dia de la inauguracion, unas pancartas gigantes daban la bien-
venida al visitante con la siguiente leyenda: “veinte afios no es nada”;,
retomando la letra del célebre tango y en mutua alusion, quiza, al
tiempo en que el mercado permanecio cerrado y al intersticio del
desierto, de los ocupantes ilegales que fueron nada, como reza el
tango. (Para un analisis mas detallado de este punto ver Carman
1999).

(16) Inspirado en Mauss, la férmula contenida en la magia performativa
de todos los actos de instituciéon que enuncia Bourdieu podria
sintetizarse en “conviértete en lo que eres”. Si consideramos, como
sugiere Bourdieu (1985: 81-82), el acto de instituciéon como un acto
solemne de categorizacion que tiende a producir lo que designa, pode-
mos argiiir que el shopping creaba la ilusion de estar produciéndose en
el mismo gesto de la inauguracion; aunque bien sabemos que, como ya
decia Persio en un verso célebre, ex nihilo nihil fit: nada puede sacarse
de la nada. En efecto, la favorable acogida del shopping se explica
porque coincidia con representaciones y expectativas previas —en
muchos casos de larga data- de estetizar el barrio, privatizar el merca-
do, desalojar a los ocupantes, etc.

(17) El dia de la inauguracién, “...una de cada dos personas que
pasaba por alguna puerta del Abasto preguntaba a los vigilantes la
fecha de la inauguracion”. (“Gardel en el estreno del Abasto”. Dia-
rio Pagina/12, 10/11/98, pag. 19). Y el primer fin de semana hubo un
constante desfile de gente en el shopping, colas de varios minutos en
sus escaleras y ascensores, atascamientos y apretujones, caos de tran-
sito, etc. (“Ochenta mil personas visitaron el nuevo shopping del
Abasto”. Diario Clarin, 15/11/98, pag. 52).
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(18) La separacion que ejerce el ritual —en si mismo una separacion-
ejerce un efecto de consagracion. (Bourdieu 1985: 84).

(19) Claude Riviere 1988, en Abéles 1997: 5.

(20) Desde la apertura del centro comercial, algunos ocupantes se
apostaban en ciertas esquinas estratégicas para pedir limosna:

“A mi me acusan de todo: de atorrante, de vago. Yo SOY vago, pero
bien. ;Sabés de qué vivo yo? Del carro y de la manga. Si necesito unos
pes6 me voy aca a la esquina (por el semaforo de Jean Jaurés. y
Corrientes) y le digo (pone una cara simpatica, guifia un ojo y cambia
el tono de voz) ‘Che flaco, jno me das un peso?’ , y listo...”

(El Chino, ocupante ilegal, 35 afios).
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Evita en la construccion de la identidad de
sujetos colectivos: El caso de la resistencia
Peronista, el Peronismo de base, la Felipe

Vallese y Patria Libre ¥

Esteban Vergalito

Introduccion

Como se sabe, Evita ha sido y sigue siendo un simbolo de identificacion funda-
mental para los sectores populares argentinos. En nuestro pais, la clase trabajadora es
eminentemente (aunque no exclusivamente) peronista, y Evita constituye una de las dos
figuras fundantes de esta identidad (2).

Esto, sin embargo, no significa que los sectores populares en su conjunto se
representen a Evita de la misma manera o resalten de ella los mismos rasgos. Existe en
cambio una diversidad de interpretaciones de su figura, la cual surge de la multiplicidad
de sujetos colectivos involucrados en la hermenéutica del simbolo. Sobre la base objeti-
va de la Eva Perdn historica, cada agrupacion realiza una interpretacion propia — es decir,
subjetiva (3) su persona, la cual se halla en intima conexion con las necesidades del
grupo, la actividad que desarrolla, las aspiraciones que posee, los proyectos que se
propone realizar, etc. Dicho en términos mas tedricos, cada sujeto colectivo construye su
identidad, entre otras cosas, a partir de una interpretacion particular de la figura de Evita.
Asi, si bien en los distintos grupos existe una fuerte identificacion con el simbolo, ésta se
da en cada uno de una manera singular y a partir de una asignacion especifica de signi-
ficados que impone matices diversos a la identidad peronista que comparte la mayoria de
ellos (4).

El propdsito general de este trabajo es poner de manifiesto tal diversidad de
interpretaciones de la figura de Evita, a fin de formular posteriormente hipdtesis explica-
tivas de estas diferencias que sirvan de base para estudios posteriores sobre la tematica.
El material que aqui presentamos es el resultado de la integracion del material empirico,
recogido en los trabajos de campo, al marco tedrico de nuestra investigacion. Dado el

caracter exploratorio de nuestro proyecto, la indagacién empirica tuvo por funcion prin-
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cipal relevar los contenidos simbdlicos asociados a la figura de Evita en la construccion
de la identidad de cada sujeto colectivo estudiado, y ella constd de 7 entrevistas en
profundidad semiestructuradas a miembros de tres agrupaciones politicas peronistas (la
“Resistencia Peronista”, el “Peronismo de Base” y la “Felipe Vallese), y una no peronista
(“Patria Libre”).

Comenzaremos nuestra exposicion presentando una reconstruccion de la vision
de Evita de cada agrupacion, desde algunas de las categorias fundamentales de nuestro
encuadre tedrico (simbolo, mito, arquetipo, proyecto e ideal), mostrando asi como cons-
truye su identidad cada sujeto desde el simbolo en estudio. Luego explicitaremos la lucha
hermenéutica involucrada en estos procesos simbolicos, sintetizaremos las visiones pre-
sentadas en un cuadro comparativo y formularemos hipoétesis tendientes a explicar las

diferencias encontradas y a sentar una base para nuevos trabajos de investigacion.

Desarrollo
a) La Resistencia Peronista y la Evita Resistente

Para la reconstruccion de la representacion de la Resistencia Peronista acerca del
simbolo en estudio nos basamos en el testimonio de Juan Carlos Cena, ex-ferroviario y
ex-militante de la agrupacion, quien actualmente se desempefia como investigador y
escritor, siendo su tema de indagacion y produccion precisamente la memoria histérica
de la Resistencia (5). Como el titulo del apartado lo indica con claridad, la Resistencia se
representa a la mujer de Peron como la Evita Resistente, es decir, la Evita que libra la
resistencia junto al pueblo. Esta figura adquiere rasgos precisos en la construccion
simbolica que realizan los militantes de la agrupacion: ella se caracteriza ante todo por el
espiritu de lucha, el amor y la fidelidad al pueblo y a Perdn, el resentimiento, la rebeldia
y la integridad. Tal vez donde esto aparezca mas nitidamente sea en el cuento de Cena
titulado “Brumas de Septiembre”, segtin el cual quien muere primero es Perdn, mientras
que Evita vive y se erige como conductora de la Resistencia. En la ficcién literaria, la
muerte del General se da en pleno ejercicio de su segunda presidencia, a lo cual sobrevie-
ne una crisis politica que deriva en el derrocamiento de su sucesor (el vicepresidente
Teissaire). En este contexto, Evita libra una lucha heroica por defender el cadaver de su
esposo de cualquier ultraje del enemigo, para finalmente exiliarse del pais llevando con-
sigo los restos. En toda la narracién el espiritu de lucha de Evita aparece claramente
destacado. Citamos unas lineas a modo de ejemplo:

“La organizacion comenzo tardia. Los militares leales no lo fueron tanto. Peron

habia dicho que si a él alguna vez le ocurria una rebelion asi, preferia el tiempo a la
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sangre. Eva demostraba no pensar igual. Irse era dejarle la sangre y los sufrimientos al
pueblo, y ese tiempo era casi cobarde”(6).

Lo mismo sucede con su amor y fidelidad incondicionales al pueblo y a Perén:

“Cuando hablo el Chino Balbin, ella lo alineé en su mirada, al terminar no
aplaudio. Bajo las escalinatas y saludo a los de afuera, a los de su desvelo, con otro
rostro y una mirada distinta, llena de ternura hacia los grasitas integrantes del pue-
blo, entumecidos por el frio”. [...]

“— Otravez juntos — comenzo diciendo —, jno te iba a dejar jamds! Vos hubieras
hecho lo mismo. Yo no iba a permitir de ningiin modo que te vejaran. Porque seguro
que ellos descargarian sobre vos todo el odio cobarde, harian lo que de vivo no se
atrevieron. Vos hubieras hecho lo mismo. Vos me hubieras llevado a la rastra. Yo sé que
vos jamds hubieras permitido que me ofendieran, menos orinado o mancillado. Vos
rescatarias mi cuerpo, porque sabés que al pueblo en plena resistencia le seria impo-
sible luchar para salvar cualquiera de nuestros cadadveres, y no es que les dé igual o no
lo merezcamos, no serian indiferentes a lo que pueda ocurrir con nosotros, jno! Si me
hubiera tocado morir antes, enfrentaria ese momento llena de paz, porque sabria de
vos, de tu lealtad conmigo hasta en la muerte.

Tomaba aliento, se sosegaba, observaba la béveda brumosa y proseguia: - todo
lo que hice, lo realicé por amor a vos, a tu causa por los grasitas, por los pobres. Hay
dias que me quedaba vacia de tanto repartir amor en tu nombre y en el mio”(7).

Pero este amor por el pueblo y por Peron tiene, en la Evita Resistente, la contracara
necesaria del odio o del resentimiento contra la clase adversaria. Por eso es que el ltimo
texto citado continta:

“Pero hay dias en que el odio contra los oligarcas me poseia. Ver tanta injusti-
cia, tanta ignominia, ver tanta pobreza. Decian ;te acordds?, que era una resentida. Y
si, lo era. Vos te sonreias. Eras mds cauto. Pero sin ese resentimiento jamas hubiera
realizado nada. Amor y ternura para con los pobres era parte de ese resentimien-
t0”(8).

Este resentimiento, ademads, se asocia a la rebeldia, la cual se expresa metaforica-
mente en el relato de la siguiente manera:

“Desalifiada, con toda su cabellera rubia al aire, tiznada de polvora, irrecono-
cible, manchada de sangre y sudores arrastraba los restos del ser que mds amdo, dispa-
rando un viejo fusil belga a través de la bruma”(9).

Por ultimo, la integridad que la Resistencia ve en la persona de Evita se basa en su
no desclasamiento, en su mantenimiento del lazo identitario con los sectores populares,
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los cuales constituyen su origen:

“Desde la muerte del General ella guardo otro luto. Se refugio con el pobrerio,
no se fue. Eva se les escapaba no se sabe donde, entre el pobrerio...; dicen que ahi se
volatilizaba entre la bruma, era incontrolable. Del regocijo esperado a la afliccion
‘estancieril’.

Eva resistia desde los arrabales”(10).

En sintesis, lo que aparece aqui es una profunda identificacion entre el sujeto
colectivo que interpreta el simbolo y la figura simbdlica que es construida. Para el militan-
te de la Resistencia, Evita es, como él, parte del suburbio. Es una resistente, una que vive
la misma experiencia de lucha que él desde la clandestinidad. Sin embargo, en esta vision
Evita no es “una mas” del grupo, sino la que ocupa el lugar del liderazgo: “Al fin, Evay
un peloton de resistentes llegaron reculando”(11). Este rol eminente de Evita en el
imaginario de la Resistencia no es casual. Ella constituye no sélo un simbolo de identifi-
cacion a partir del cual el militante se reconoce a si mismo, sino también un simbolo
arquetipico que sirve de modelo para la accion (y de ahi el rol de conductora o lider de la
revuelta). De este modo, el militante comparte los rasgos que adjudica a Evita en la
medida en que se identifica fuertemente con su figura, pero a su vez ellos adquieren
legitimacion en su propia practica en tanto han sido realizados ejemplarmente en el origen
(12) por alguien superior y de mayor autoridad. El espiritu de lucha, el amory la fidelidad
(13) al pueblo y a Perdn, el resentimiento, la rebeldia y la integridad, que son rasgos
propios del militante de la Resistencia, tienen sentido y son legitimos en tanto y en
cuanto reactualizan actitudes, temperamentos y acciones realizadas “en el principio” por
la figura fundamental de la identidad — es decir, por Evita — Juan Carlos Cena presenta
con claridad esta vinculacion arquetipica del militante con el simbolo en mas de un pasaje
de la entrevista realizada:

“EvaeraEva. [...] Erauna cosa asi... no criticable. Su presenciay sus ensefian-
zas perduran en la cabeza de la gente — en mi madre, en toda mi familia — en forma
inmutable, [...] no ha cambiado para nada, en mis comparieros...”

“Para nosotros ser de la Resistencia era un orgullo, era un blason. Y levantar —
como algunos dicen — que Eva era una resentida. Nosotros levantdbamos la bandera
del resentimiento. Eva no hubiera sido Eva si no hubiera sido una resentida. Nosotros
al resentimiento de clase y al odio de clase lo revindicabamos. Yo no lo puedo querer
a Cavallo. Lo odio a Cavallo. Y Eva era igual: una resentida. Y nosotros reivindicaba-
mos el resentimiento de ella” (a).

Existe ademas un arquetipo particular que es el del pedido de Evita de armamento
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aun pais de Europa para constituir el ejército popular. El mismo, se vincula directamente
a la practica politica de la lucha armada desarrollada por la Resistencia y su funcion
simbolica es precisamente la de otorgar legitimidad al uso de la violencia como metodo-
logia de lucha. El arquetipo se encuentra expresado en el cuento de Cena del siguiente
modo:

“El dia 16 de septiembre estallé todo. Los traidores se definieron. Sosa Molina
v Franklin Lucero abdicaron. Y asi, un chorro inacabable de condecorados. Eva,
previsora, esperaba. Dicen que trajo armas de Esparia o de Bélgica. Dos generales la
batieron a Peron. Y éste se enardecio: las armas solo las usan los militares, no los
obreros, dicen que le dijo. Se las incauté pero no a todas, algunas se perdieron en el
traspaso, y este 16 aparecieron engrasadas”(14).

En este contexto, la imagen de Evita cobra rasgos bélicos y es escenificada asi:

“A Eva le cruzaban en tercerona cananas llenas de cartuchos [...] arrastraba
los restos del ser que mds amd, disparando un viejo fusil belga a través de la bru-
ma’’(15).

La sélida relacion de identificacion que hemos visto que la Resistencia mantiene
con Evita, hace que la agrupacion construya su identidad peronista fundamentalmente a
partir de este simbolo:

“En mi casa miviejo (16), mi madre — que era espariola— eran evitistas, y mucha
gente es evitista-peronista. La Resistencia es muy evitista. Yo tengo un cuento que se
llama “Brumas de Septiembre” en donde Peron muere primero y Eva queda, y Eva
encabeza la Resistencia” (a).

Pero hablar de “evitismo-peronismo” (estando “evitismo” antes que “peronismo”™),
no es gratuito. Implica una fuerte ruptura con la imagen de Perdn, o al menos una mayor
valorizacion de la figura de su esposa, pues si esto no fuera asi bastaria con definir a la
identidad del grupo como “peronista”, a secas. Efectivamente, lo que se da a nivel de la
construccion de la subjetividad de la Resistencia es un importante alejamiento del “Gene-
ral” como simbolo identificatorio. En el capitulo titulado “Viaje al fondo del peronismo”,
de El Guardapalabras, Cena describe detalladamente, las circunstancias histéricas en
las que la Resistencia se replantea su identidad peronista, derivando tal cuestionamiento
en una desidentificacién con la figura de Perdn, que hasta ese momento habia sido
fundamental (17). En este sentido es que el autor declara en la entrevista:

“— A nosotros Perén se nos cae cuando empieza a rosquear con toda la buro-
cracia y con toda la mierda del peronismo. Nosotros reivindicaibamos a hombres lu-

chadores del sindicato aunque no coincidieran con nosotros. Nosotros los
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revindicabamos a Borro, a Di Pascual, a todos esos comparieros que eran dirigentes
gremiales, aunque no coincidieran con nosotros, pero eran los tipos luchadores. No-
sotros reivindicabamos a toda esa gente. A Rearte...

[Entrevistador] -; Mds que a Peron mismo?

-No, no, si [...] nosotros fuimos unos de los primeros que lo criticamos a Peron,
v después Rearte fue el segundo, aqui en Bs. As. [...] Porque éramos rebeldes. [...]
Nosotros no nos bancamos ya el pacto Peron-Frondizi [...]; entonces, a partir de ahi...
muchos de nosotros no fuimos a Ezeiza; yo no fui a Ezeiza. Yo no fui a Ezeiza porque el
solo hecho de ver en la lista de pasajeros los nenes que venian adentro era impresio-
nante. El solo hecho de ver que en el gabinete estaba Lopez Rega, Osinde, el General
Iiigue... toda una banda de hijos de puta... Y yo no podia estar de acuerdo con Peron.|...]
Nosotros no estabamos de acuerdo con los pactos y las alianzas: no estabamos de
acuerdo ni con Paladino ni con ninguno de esos burdcratas [...]. No estuvimos tampo-
co de acuerdo con la posicion de los Montoneros en Ezeiza, ni estuvimos de acuerdo
con la candidatura de Isabelita’(a).

Estas profundas disensiones politicas con quien antes fuera el gran lider y motivo
central de la lucha, van llevando a que se afiance en la Resistencia la identidad basada en
la figura de Evita:

“Ser evitista era ser rebelde. Nosotros no conciliabamos. Nosotros nunca estu-
vimos de acuerdo con lo que decia Perdn: ‘prefiero el tiempo a la sangre’. Nosotros nos
queddabamos con la sangre. Y si Evita hubiera vivido, no sé si hubiera habido ‘55" .(a)

Quiza esta distancia que se da entre los dos referentes en la vision de la Resisten-
cia se sintetice en esta breve pero significativa frase del militante entrevistado:

“Eva era Eva. Peron era Peron, era el politico. Pero Eva era Eva” (a).

Pero la construccion de la identidad no so6lo se da hacia atras, hacia la recupera-
cion del pasado por el ejercicio de la memoria colectiva, sino también hacia adelante, en
la imaginacion de nuevos proyectos y utopias. Acerca de esta dimension futura de la
identidad, la indagacion empirica nos muestra que el proyecto de la Resistencia no era
meramente el retorno de Perdn, como en general se cree, sino que habia una busqueda de
concrecion (o de aporte para la concrecion) de la revolucion socialista. Esto es lo que
Cena afirma en la entrevista:

“En las décadas posteriores hay muchos cambios, ocurren muchas cosas en el
mundo. Por ejemplo vino la Revolucion Cubana, que es la que mads nos influye a todos
nosotros. O sea, éramos muy jovenes — teniamos 22, 23 afios —, para nosotros fue un

deslumbramiento. [...] Y nosotros nos preguntibamos: si estos jovenes de Cuba — por-
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que eran jovencitos — hicieron la revolucion, ;por qué no la podemos hacer noso-
tros?” (a).

La Resistencia define también su identidad a partir de la proyeccion de una socie-
dad basada en el socialismo. Los ideales que se persiguen por medio de este proyecto
son, sin embargo, de un cardcter eminentemente peronista: basicamente, lo que se espera
realizar son relaciones sociales justas que permitan una vida digna a los trabajadores.
Tanto es asi que el ideal de pais practicamente se identifica con la situacion que se daba
en los primeros afios del gobierno de Perdn, y que Cena expresa en la entrevista:

[Entrevistador] — En cuanto al pais que ustedes imaginaban en la Resistencia,
Jse podria describir de alguna manera, caracterizar?

J. C. C. —Si, si, es muy sencillo. Y los pibes peronistas de ahora también dicen lo
mismo: “‘nosotros queremos vivir como nuestros abuelos”. Y yo quiero vivir como vivia
mi papd: que hicieron barrios obreros, que le alcanzaba, que ahorraba, que tenia una
obra social del carajo, que tenia todo... (a).

En esta cita se ve con claridad la conexion intima —y dialéctica — que existe entre
utopia y mito. En verdad, los contenidos de la utopia que la Resistencia proyecta para el
futuro no son otros que los que se hallan en el mito fundante de la identidad peronista, el
cual habla de tiempos originarios, fundacionales, donde la clase trabajadora vivio por
primera vez la experiencia de la dignidad y la felicidad. Esta situacion es en si misma
arquetipica (en tanto constituye el modelo de sociedad para el peronista), pero no queda
reducida al mero pasado, sino que se ubica también en el porvenir como ideal, como valor
digno de ser alcanzado. Esta tension dialéctica entre pasado y futuro, entre paraiso
perdido y tierra nueva por conquistar, es lo que mantiene al militante en la busqueda
constante de realizacion del ideal en el presente:

“Claro, si vos agarrds y ves el primer video de Favio, con el primer video de
Favio estdn las primeras horas. Y bueno, yo quiero que ocurra hoy en el pais eso”.(a)

Desde la perspectiva aqui presentada, entonces, la posibilidad que el militante
tiene de pensar una realidad distinta y mas plena se basa en la recuperacion de lo ya
acontecido, en el ejercicio permanente y colectivo de lamemoria. Por eso Cena contintia:

[En aquel entonces] “"No habia desocupacion, no habia nada. Cuando Perdn
decia que habia 600.000 desocupados, estaba horrorizado Peron (;cémo va a haber
600.000 desocupados?). [...] Tenemos la memoria: yo quiero vivir como mi viejo, y mi

hijo me dijo ‘quiero vivir como el abuelo, papd’ ” (a).

b) El Peronismo de Base y la Evita obrera
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Larepresentacion de Evita del Peronismo de Base es practicamente la misma que
la de la Resistencia, aunque con un énfasis distinto: no pone tanto el acento en el caracter
de resistente de Evita, sino en su condicion de trabajadora y en su identificacion profun-
da con esta clase. Para la reconstruccion de esta vision nos basamos en el testimonio de
un ex-militante de la agrupacion de larga trayectoria e importante rol en la misma.

El conjunto de los rasgos que constituian a la Evita Resistente aparece de una
manera u otra en la representacion del PB (con excepcion del amor y la fidelidad, que sélo
se refieren al pueblo, sin que Perdn sea objeto de ellos). Se repiten aqui el espiritu de
lucha (llevado a la practica también con la metodologia de la lucha armada), el amory la
fidelidad incondicionales al pueblo, la rebeldia (expresada en la soberbia y el autoritaris-
mo de Evita contra la clase dominante) y la integridad de su persona. Todo ello es lo que
el ex-militante del PB entrevistado expresa en distintos momentos del didlogo:

“Si vos mirds su prdctica, ese proceso, qué representaba simbolicamente y qué
seyo, y algunas decisiones — por ejemplo como la de comprar armas para entregar a la
CGT a los trabajadores, para que resistan — vos ves que estaba en ese proceso, y
expresaba en el movimiento, en la experiencia del 46 al 55 -al ’52, que es cuando
murid — al sector mds progresista, con mas perspectiva de transformacion”.

“Cuando se habla de la soberbia de Evita, del verticalismo, el autoritarismo,
todo ese tipo de cosas, ella lo hacia contra la gente de mds poder (con la oligarquia),
pero con los humildes, con los trabajadores, tenia otro trato, y eso te da una pauta. Era
una mujer que finalmente, con todo el proceso que habia hecho habia conservado
cosas de su identidad originaria”.

“Era una mujer de pueblo, de una familia muy humilde, que quedo involucrada
en un proceso politico a partir de sus intuiciones, y que llegé a situaciones de poder —
mds alld de su voluntad —y que supo desde esas circunstancias reconocer su origen, y
defender lo que habia sido su vida, lo que habia sido su origen social, que es algo tan
dificil, porque vos tenés un monton de gente que ha tenido una trayectoria combativa
o que podriamos decir revolucionaria y llega al poder, o llega a un sillon, o qué sé yo,
y se olvida de todo lo anterior. Nosotros le reconocemos eso a Evita”.

“Nosotros podiamos reconocer en Evita un proceso de identificacion con una
clase y de toma de conciencia” (b).

Para el PB, Evita se define por los rasgos anteriores y simbolicamente expresa algo
muy preciso:

“Para nosotros lo que representaba era el peronismo de los trabajadores” (b).

Es por esta razon que la figura de Evita va a ser central en la préactica politica del

149



Temas de Patrimonio Cultural 7

grupo:

“la agrupacion donde militaba yo, se llamaba ‘26 de Julio’, nuestra unidad
bdsica se llamaba ‘Evita’, la revista nuestra se llamaba ‘Evita’ ” (b).

Tanta es la identificacion del PB con Evita, que esta agrupacion llega a ser vista
como seguidora y reivindicadora exclusiva de su ejemplo: nos acusaban de ser ‘evitistas’
(b). Tal “acusacion” sefiala al menos dos cosas: primero, que en la representacion que
analizamos el simbolo de Evita funciona también como arquetipo, y segundo, que la
figura de Peron no esta al mismo nivel que la de su esposa en la construccion de la
identidad del Peronismo de Base.

En cuanto a los arquetipos que estan presentes en la interpretacion del simbolo,
la entrevista revela que los fundamentales son los de la integridad y el espiritu de lucha:

[Eran un ejemplo para nosotros] “esas cosas de Evita [por las] que ya es parte de
la historia, en el sentido de que fue una mujer que, primero, no renuncio a su condicion
de clase, y ademads el haber seguido trabajando hasta ultimo momento, [...] el pelearla
hasta ultimo momento (b).

Acerca de la metodologia de la lucha armada, funciona aqui el mismo arquetipo
que se encontraba en la representacion de la Resistencia, que es el del pedido de Evita de
armas para el pueblo.

Conrespecto a la vision de Perdn, éste es considerado un simbolo de la identidad
peronista del pueblo —y, por lo tanto, es sumamente respetado —, pero no constituye un
emblema de la construccion politica que intenta realizar el PB por no identificarse y
comprometerse exclusivamente -como si lo hace Evita- con el proyecto popular:

“Nosotros teniamos con respecto a Peron una relacion de respeto, pero nuestro
compromiso era con los trabajadores”.

“Para nosotros Peron conciliaba un proyecto de clases diferente y nosotros
veiamos a Evita identificandose con un sector del peronismo, que era el mismo con el
que nos identificabamos nosotros. Con un discurso muy primario, primitivo, donde se
mezclaban algunos esbozos de conciencia de clase con resentimiento...pero bueno,
habia una identificacion con ese polo o con ese sector del peronismo con el que
nosotros nos identificabamos” (b).

En relacion al proyecto politico, el Peronismo de Base tiene una meta claramente
revolucionaria, aunque sin tener una idea cerrada y completa del pais que busca ( “noso-
tros no teniamos muy claro un proyecto de pais acabado ”’(19)). Con todo, la agrupacion
plantea la necesidad de realizar la revolucion socialista en la Argentina ( “nosotros pensd-

bamos en el socialismo” (18)). En esto también coincide con la representacion de la
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Resistencia, aunque en la visién del PB el pasado peronista no es pleno, completo —
como si lo era en el caso de la otra agrupacion —, sino que involucra algo que todavia no
ha sido realizado y que exige realizacion. Aqui se ve con claridad la distancia que existe
entre el pasado mitico y el futuro utdpico, el plus de significado que se halla en el
arquetipo y que permite concebir ideales, es decir, nociones o imagenes de cosas que es
necesario alcanzar. El simbolo, por su parte, ubicado en el presente, es el que condensa lo
no realizado del arquetipo y lo aun por realizar del ideal. Esto permite comprender
porqué el militante encuentra en Evita la conexion entre aquél pasado originario y
fundacional — mitico —y el futuro cuyo horizonte es la utopia:

“Eva Peron representaba simbdlicamente los contenidos revolucionarios del
peronismo. Eso representaba: los suefios y las cosas que no se habian podido dar — es
decir, la muerte de Eva Peron fue en el 52, en un momento en el que el gobierno
peronista no sabia para donde arrancar: ya las medidas que estaba tomando eran
para conciliar; se muere Eva Peron y empieza a conciliar. Entonces Eva Peron era
como el mantenimiento de la utopia liberadora, en cierta forma; representaba eso. Y
eso en nuestro movimiento era muy fuerte: nuestras revistas se llamaban “Evita”,
nosotros teniamos la bandera de Evita permanentemente’ (b).

Ahora bien, que Evita sea el simbolo central que define la identidad peronista de
la agrupacion no implica que la figura de Perén quede totalmente de lado. Esta sigue
perviviendo como simbolo, sélo que en un plano muy inferior al de Evita, siendo su
significado el proyecto revolucionario de la clase trabajadora:

“Nuestra consigna era: “Peron y Evita, la Patria Socialista” (b).

En suma, la identidad peronista del PB es construida a nivel de la conciencia en
una triple dimension temporal (Pasado, Presente y Futuro), y fundamentalmente a partir
del simbolo de la Evita Obrera. Ella es sintetizada por el entrevistado de la siguiente
manera:

[Ser peronistas] “Era compartir la experiencia de los trabajadores, y a partir de

esa experiencia aportar a una experiencia revolucionaria” (b).

¢) La Felipe Vallese y la Mujer de Per6n

El sujeto colectivo que nos toca estudiar ahora no corresponde a décadas pasa-
das — como los dos anteriores — sino que desarrolla su actividad politica en la actualidad,
siendo su ambito de accidén la universidad publica. La gran diferencia ideologica con
aquellos, consiste en que no se reconoce como una agrupacion de izquierda, sino
netamente peronista, es decir, defensora de la “tercera posicion” propuesta por Peron y
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de las tres banderas histdricas del Movimiento: justicia social, soberania politica e inde-
pendencia econémica. Con todo, se distancia de la estructura y proyecto actual del
Partido Justicialista, se refiere a Menem como “traidor” y define su propia linea como
“nacional y popular”.

Naturalmente, en este contexto la vision de Evita es distinta de la que tenian la
Resistencia Peronista y el Peronismo de Base. El simbolo cobra en la representacion de
este nuevo sujeto colectivo menos significados y se asocia inescindiblemente a la figura
de Perodn. Los rasgos que adquiere son basicamente dos: el amor incondicional a su
marido y la entrega total a la causa peronista (entendida ésta como la priorizacion de los
pobres). Esto es lo que expresan los militantes de la agrupacion, entrevistados a lo largo
de todo el didlogo, y del cual reproducimos aqui s6lo un fragmento:

“Me parece que fue una figura importantisima dentro del Movimiento Peronista,
la funcion de ella en la Fundacion; [...] el encargarse de la periferia, de esa gente que
no podia ingresar al sistema, en un sentido — las viudas, los desocupados, los nifios —
; me parece que la funcion de ella fue brillante en ese sentido. Y ademds esa concepcion
que tenia desde muy joven del tema de los ricos y los pobres, y como manejo, como
enmarco toda esa concepcion dentro de ese movimiento, y el apoyo incondicional que
tuvo con Perdn, me parece increible” (d).

Estos dos rasgos destacados del simbolo constituyen asimismo arquetipos para
la agrupacion. El militante sigue del ejemplo de Evita, el afecto por el lider del Movimiento
y el compromiso con su causa en la militancia cotidiana:

“Yo creo que Eva sentia un amor incondicional por Peron, y bueno, en muchos
de nosotros eso se repite — a otro nivel, jno? =" (c).

“Es un modelo [...] de lo que te hablé antes: ella es simbolo de entrega, bueno,
también es un modelo de eso [...]. Es un modelo de militancia: las horas que le entrego
ella a la causa hay que ver quién quiere dedicdrselas, quién estd dispuesto a entregar-
se, como se entrego ella. [...] Si vos querés pelear para el pueblo, ahi tenés un modelo
a imitar. Sé como ella” (c).

“Yo milito 'y dejo un montdn de cosas de lado, [...] y bueno, [...] Evita dio suvida
por la militancia” (d).

Como se ve, Evita es concebida por esta agrupacion como un simbolo — de iden-
tificacion y arquetipico — inevitablemente asociado a la figura de Peron. Tanto es asi que
ella se define en funcion de la relacion que mantiene con su esposo:

[Evita] “Fue la mujer de Peron, antes que nada fue eso” (c).

Esta manera de representarse a Evita implica que en la construccion de la identi-
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dad de este sujeto social intervienen ambos simbolos, y ellos son vistos como jugando
roles complementarios: la mujer aporta lo pasional y lo social, mientras que el varén pone
el elemento racional y politico:

“Me parece que el dia maravilloso de Evita — que ella lo plantea de esa manera
— es el dia que conocio a Perdn, [...] y a partir de ahi ella vislumbré o vio en Peron y
en su causa un camino a recorrer.[...] Y bueno, a partir de eso su funcion con la gente
mds humilde, o su defensa con la gente mas humilde me parece que la llevé a cabo
perfectamente. [...] Y Perdn es el politico por excelencia en la Argentina, el que a pesar
de que uno pueda— o no — criticarle ciertas cosas, [...] se puso al servicio de una causa
v la causa era [...] que la Argentina fuera un pais donde la gente pudiera trabajar,
donde pudiera comer, donde pudiera vivir dignamente. [...] La revalorizacion del
trabajo que hizo Perdn para los argentinos también me parece muy importante, los
derechos — la Constitucion del ’49 tiene muy poco que ver con la Constitucion actual,
estd basada [...] en los derechos del trabajador, en los derechos de los ancianos, en los
derechos de los mas desprotegidos —. [...] Y bueno, después si, un politico brillante, un
estratega brillante, pero que supo poner toda esa brillantez al servicio de una causa y
al servicio del mas débil” (d).

“Evita me parece esa imagen romdntica de llevarse el mundo por delantey en el
apoyo por los débiles y en su amor incuestionable a Perdn |[...]. Pero bueno, tampoco
no romdntica y nada mds, como una camiseta, sino romadnticay que es posible ser asi
[...]. Ella tenia esa posibilidad también porque Perdon era mds estratega, quizds mds
frio y no tan mandado, porque eso de que Evita fuera tan pasional y le cerrara la
puerta a todo el mundo estaba permitido porque el otro era mds suave en las relacio-
nes. Pero bueno, me parece que ella cumplio ese papel perfectamente” (d).

“Se repartieron el laburo, en cierta forma: Perdn encaré mas el laburo politico
v Eva el social, y bueno, los dos [...] lo hicieron muy bien” (c).

Esta visién complementaria de Evita y Perén puede hacer pensar que ambos
simbolos se encuentran al mismo nivel en la representacion de esta agrupacion. Sin
embargo, las entrevistas realizadas muestran que esto es asi solo en parte. La valoriza-
cion de las figuras no es uniforme, sino que se entiende de dos maneras distintas: por una
parte, Peron y Evita tienen el mismo nivel de importancia en tanto se complementan, pero
por otra la figura del General esta por encima, dado que Evita no es concebible sin € (20).
Con todo, es indudable que los dos simbolos son fundamentales para la identidad del
sujeto social en estudio, pues con ambos se establece una profunda identificacion y a la
vez sirven de modelos para la accion.
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Ahora bien, esta manera de dar significado a los simbolos tiene intima relacién
con el ideal de pais que la agrupacion imagina y con el proyecto que construye en
funcién del mismo. Si la identificacion con Perdn pasa basicamente por su lucidez intelec-
tual volcada a la politica, desde esta vision “ser peronista” implica necesariamente seguir
tras los pasos de la propuesta politica del lider:

“Ser peronista me parece es eso: es rescatar esa figura y esos valores, esa
doctrina, y tratar de implementarla de alguna manera hoy” (d).

Como anticipamos, este proyecto tiene que ver con la realizacion en la practica de
las tres banderas histdricas del peronismo y con la concrecion sobre todo de la justicia
social por medio del trabajo dignificante. Como en las representaciones analizadas ante-
riormente, este ideal estd vinculado estrechamente a la reserva de sentido contenida en el
mito fundacional de la identidad peronista:

“Yo creo que el pais ideal es donde uno se puede realizar como persona y que
creo que realizarse hoy es poder decidir qué es lo que uno quiere ser, servir al otro, y
bueno, tener un trabajo digno, unas vacaciones, una justa jubilacion, y un pais donde
esté garantizada la felicidad de todo el mundo [...] Me parece que ése es un pais ideal.
No digo que seamos todos millonarios ni mucho menos; no, quiero que sea con la
construccion, trabajando, y sobre todo eso, privilegiando a los mas débiles, que me
parece que es lo que mostro el peronismo que era posible: con todas las contras o no,
el tipo mostro eso, que se podia crear trabajo, que la gente podia tener sus vacaciones,
su obra social, que la gente podia militar, que la gente podia tener un credo y dedicar-
se. Eso” (d).

Como se ve, la identidad peronista de este sujeto colectivo no implica la postulacion
del socialismo como meta del proyecto politico (al menos del socialismo del que hablaban
la Resistenciay el PB). Mas bien toma distancia de la izquierda y se asienta sobre la idea
de la tercera posicion planteada por Perdn:

[El fue capaz de] “construir otra cosa: la tercera posicion, otra idea distinta que
tenia que ver con los argentinos, con este lugar, que tenia que ver con nuestra cultura”
(d).

Es por todo esto, que la agrupacion se da el nombre de “Felipe Vallese”, retomando
un simbolo del peronismo “puro”, ni liberal ni marxista:

“Nosotros quisimos rescatar ese simbolo, porque aparte consideramos que des-
pués la historia del peronismo fue bifurcandose, entonces si vos levantds a determina-
do tipo, estds dejando afuera a otro. Siyo le pongo a la agrupacion “Sabino Navarro”,

entonces ya los que no van con los Montoneros se nos van a ir; si le pongo “José
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Ignacio Rucci”, es otra ala la que va a quedar afuera. [...] A Vallese no lo discute
nadie. Y bueno, entonces, quisimos con eso también marcar una identidad peronista,
ni de izquierda, ni de derecha .[...] Nosotros somos peronistas” (c).

En esta designacion hay ya una importante recuperacion de la memoria histérica
del peronismo como sujeto colectivo mayor al que se pertenece:

“La agrupacion nuestra [..] se llama “Felipe Vallese”, que con eso también
quisimos simbolizar algo: recuperar para la memoria un tipo que hoy es una calle de
Caballito y Flores, pero que ni los mismos tipos que viven en esa calle saben quién fue,
v no estamos hablando de un poeta menor del sur de Italia. No. Estamos hablando de
un tipo que murié nada mds que por ser peronista hace cuarenta afios, acd en la
Argentina. Felipe Vallese era dirigente metalurgico. Tenia 20 afios, 21, [...] y en el
marco del plan Conintes lo secuestra una patota de la bonaerense en Capital, o sea, en
un procedimiento fuera del marco de toda legalidad. Lo levantaron cerca de la plaza
Irlanda, en lo que hoy es la calle Felipe Vallese, lo secuestraron ahi y nunca mds se
supo de él. O sea, lo vieron en una comisaria de San Martin, creo, no me acuerdo
donde, en el Gran Buenos Aires... y desaparecio. La teoria— o sea, lo que dicen los que
estudiaron sobre el tema — es que se les fue la mano con la tortura y se les murio —
porque bueno, la tortura era comiin en ese momento; la tortura no se implemento en el
aito 76, que parece que fuera asi — Se murio y lo hicieron desaparecer. Es el primer
desaparecido del peronismo. [...] Nosotros qué quisimos hacer: en ese momento Felipe
Vallese fue una bandera para la juventud, porque bueno, fue el primer mdrtir que
habian tenido, el primer desaparecido (con todo lo que esa palabra implico mucho
después, ;jno?). Sin saberlo en ese momento, el tipo fue el primer desaparecido, y era
una bandera para la juventud. [...] Bueno, nosotros quisimos simbolizar eso, porque
nosotros nos sentimos parte de una historia también, que tiene un pasado y que la
estamos construyendo hoy hacia el futuro. Dentro de esa historia, yo me siento, perso-
nalmente, compariero de Felipe Vallese, me siento compariero de los tipos que tomaron
el frigorifico Lisandro de la Torre, me siento compariero de todos los desaparecidos,
del color que sean, no me importa eso, porque son tipos que pusieron el hombro y le
pusieron el pecho a las balas con una idea y con una conviccion.”

En sintesis, la agrupacion en estudio define su identidad en el plano simbolico,
centralmente a partir de su identificacion con las figuras de Perdn, Evita, Felipe Vallese, y,
con este ultimo, los martires del peronismo a lo largo de la historia, en manos de las
dictaduras. Integran esta “historia del peronismo” que construye la agrupacion:

“Los militantes, las bases, y muchos dirigentes también... no todos, porque hay
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muchos que le hicieron mucho daiio. Hay muchos dirigentes que son culpables del
golpe del ’76, y ahora no solo dentro del peronismo, ahora también hacia fuera, pero
dentro del peronismo mismo también” (d).

Pasado, presente y futuro vuelven a hacerse patentes como dimensiones esen-
ciales de la construccion historica de la identidad en los sujetos sociales, sélo que ahora
de manera mas explicita atin por esta historia singular del peronismo que recupera la
Felipe Vallese en el ejercicio de su memoria colectiva.

d) Patria Libre y la Evita Libertadora

Larepresentacion de la Corriente Nacional Patria Libre acerca de Evita, se acerca
mucho a las de la Resistencia y el Peronismo de Base, aunque posee dos matices que la
diferencian de ellas: en primer lugar, aunque reconoce una importante influencia del
peronismo, Patria Libre no se define como una agrupacion peronista, sino como “nacio-
nal y popular”; en segundo lugar, estos contenidos nacionales y populares estan
enmarcados en un proyecto revolucionario que tiene como ideal prioritario la indepen-
dencia de América Latina en su conjunto, y la liberacion de nuestro pais como parte de
esa emancipacion lationamericana. El hecho de que la agrupacion retome la figura de
Evita como simbolo fundamental de su identidad esta vinculado a estas dos razones, y
no a una identificacion con el movimiento peronista. Esto hace que Evita no sea la inica
figura importante en la construccion de la identidad de este sujeto colectivo, sino que
también aparezcan otros simbolos de la liberacion continental como el Che, San Martin y
Bolivar (y sobre todo el primero, que es el que representa a la izquierda revolucionaria).

En este contexto, lo que se recupera de Evita es, por un lado, su caracter revolu-
cionario y emancipatorio, y, por otro, su identidad nacional y popular:

“Lo nacional y popular que tenia el peronismo en ese momento es lo que reivin-
dicamos. Creo que eso es el fuerte en cuanto al peronismo en conjunto, y bueno, funda-
mentalmente en cuanto a la figura de Eva Perodn, el hecho de que ella planteaba una
patria independiente, realmente independiente. La vision de una patria independiente
vy con una clase obrera dignificada en su trabajo [...] y en sus condiciones de vida. Eso
es sobre todo lo que nosotros rescatamos”.

“La figura de Eva creo que representa lo popular, lo nacional y popular” (e).

“Nosotros siempre hemos tenido en nuestra bandera a Evita y al Che sobre
todo. A Evita porque es la imagen combativa del peronismo revolucionario — Evita
decia que el peronismo serd revolucionario o no serd nada — y sobre todo por la

imagen de cabecita negra que tiene, que es muy fuerte” (f).
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Estos rasgos de caracter revolucionario y emancipatorio, y de identificacién con
la clase obrera y la cultura propia, son asimismo arquetipos, en la medida en que sirven
como ejemplo a seguir en la practica concreta del militante de la agrupacion en su lucha
—oen su aporte a la lucha— por la liberacion nacional. La figura de Evita da sentido a toda
su accion contra la politica neoliberal vigente hoy en el pais. Para él, levantarla como
bandera significa:

“Rescatar los valores nacionales y populares. Reivindicar al trabajador, rei-
vindicarlo en su condicion de persona ante todo el atropello de lo que es el
neoliberalismo, con la acumulacion de capital, la extranjerizacion — en lo que a noso-
tros respecta como pais —, la extranjerizacion de todo” (e).

Como sosteniamos al principio, esta recuperacion de Evita se enmarca en el pro-
yecto revolucionario de emancipacion nacional:

“El viejo sueiio de la liberacion no se muere, se puede haber trastocado la
palabra — ahora llamalo movimiento antiglobalizacion, lo que quieras —, pero lo que
sigue vigente es el tema de la Patria. Nosotros seguimos cantando ‘Patria si, colonia
no’, y es el tema de la Patria, el tema de la Patria en cuanto a defensa, jno?” (j).

Pero este proyecto de emancipacion nacional tiene conexion con la liberacion de
América Latina toda, y de ahi que en la construccion identitaria de este sujeto colectivo
jueguen un rol preponderante también otros simbolos:

“Por eso nosotros tenemos como estandarte las figuras de Eva y del Che, por-
que también tenemos una vision latinoamericanista del asunto. O sea: reivindicamos
las posturas que se vienen dando desde la época de San Martiny Bolivar, cuando ellos
pretendian una unidad latinoamericana. Sus postulados eran hacia la unidad de
Latinoamérica, con una vision al futuro muy clara en cuanto a que si América Latina
se divide va a ser dominada, que fue lo que de hecho pasé. Nada mds concreto en ese
sentido que lo que le pasé a América Central cuando un pedacito de tierra de pocos
millones de km2 estd dividido en 20 paises, entre los que son caribefios y los que son
indicos, y paises enteros que fueron dominados por una sola empresa norteamericana,
como Costa Rica por la frutera norteamericana o Cuba en su momento por las azuca-
reras. Entonces, bueno, revindicamos eso: en Eva lo nacional y popular, en el Che la
vision latinoamericanista” (e).

Por tltimo, el ideal que se postula, la meta a alcanzar en el proyecto es, natural-
mente, la de la liberacion de la dominacion, tanto a nivel nacional como continental:

“El proyecto a largo plazo es tener un cambio en esta politica, o sea, tener peso

en la toma de decisiones sobre la politica del pais con una herramienta ya construida
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e instalada en el poder.’

[Se busca] “Un pais que tenga crecimiento industrial, o sea, un pais industrial
e independiente y, de ser posible [...], de una Argentina que sea impulsora de una
Latinoamérica unida. La idea, a muy largo plazo, tal vez podria definirse de esa forma:
un pais independiente en lo econdmico y que promueva la independencia de
Latinoameérica, y la unidad de Latinoamérica (e).

En sintesis, Patria Libre se identifica con los rasgos revolucionarios,
emancipatorios, populares y nacionales de Evita, y rescata su figura para dar sentido a su
practica politica orientada a la liberacion de nuestro pais y de América Latina.

e) La lucha hermenéutica en torno al simbolo

Toda diversidad de proyectos entrafia una lucha no sélo a nivel de la practica,
sino también de la conciencia. En el plano de los simbolos, ésta se expresa como lucha
hermenéutica, es decir, como lucha por la interpretacion de un simbolo especifico. Suje-
tos sociales con proyectos divergentes construyen su identidad a partir de simbolos
comunes, so6lo que cada uno de ellos los define de manera particular, les asigna significa-
dos y valoraciones propios. Esta lucha hermenéutica se halla presente en las diversas
identidades politicas que hemos reconstruido aqui, sélo que de manera implicita. El
motivo de este apartado es ponerlas de manifiesto tal y como aparecen en los discursos
de los entrevistados, a fin de mostrar la diversidad de proyectos que existe en los sujetos
sociales estudiados en el presente trabajo.

Salvando los matices que ya hemos sefialado, la recuperacion de la figura de Evita
que hacen la Resistencia Peronista, el Peronismo de Base y Patria Libre se enmarca en un
proyecto revolucionario comiin de liberacion nacional y continental de la dependencia,
mientras que la que realiza la Felipe Vallese se ubica en un proyecto de reinstauracion en
el pais de los principios peronistas de la justicia social, la soberania politica y la indepen-
dencia economica. Si bien a simple vista ambos proyectos pueden no parecer incompati-
bles, en verdad lo son, puesto que el segundo no cuestiona el sistema capitalista, con
sus relaciones de produccion, mientras que el primero lo rechaza de plano. Esta profunda
diferencia ideologica tiene importantes consecuencias en distintos planos, pero lo que
aqui nos interesa sefialar es que ella incide también en el nivel simbolico. En efecto, es
notoria la divergencia que existe entre la manera en que las agrupaciones de izquierda
estudiadas aqui (Resistencia Peronista, Peronismo de Base y Patria Libre) interpretan al
simbolo y el modo en que lo hace la Felipe Vallese. Aun asumiendo toda la defensa de los
trabajadores, la Evita que los primeros grupos construyen es sustancialmente distinta de
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la que reivindica el tlltimo. Mas atin, existe una critica explicita de parte de la Felipe Vallese
a la vision que sostiene Patria Libre, junto con otras agrupaciones politicas:

“Es toda una ideologia politica en contra de Perdn el evitismo, que me parece
ridicula. [...] Sivos te decis evitista, entonces tenés que, se supone, apoyar o estar de
acuerdo con lo que Evita hizo, y Evita hizo todo lo contrario de lo que dicen ellos.
Entonces, digamos como que no cierra. Pero bueno, por ahi les es mds facil en la
universidad decirse evitistas que peronistas. [...] Por ejemplo ‘Patria Libre’, o ‘Frente
por la Resistencia’: ellos, por ejemplo, ponen a Evitay al Che, es como que no bancan
la figura de Peron -o ‘La Maridtegui’ en Filosofia. Esa gente es como que no la banca.
No sé si se dicen ‘evitistas’, pero bueno, se podria decir que son evitistas en ese sentido,
en que no bancan a la otra figura. Es como que recortan la historia y dicen ‘bueno,
nosotros: esto’. Y eso me parece que no es real. No es real porque lo dice ella, incluso
— es la justificacion mds importante que tengo: lo dice ella. Pero bueno, como Evita
también es la figura romdntica, es mas facil también en un sentido [...] el apoyo” (d).

Esta interpretacion de Evita se basa en la obra célebre de la mujer de Perodn:

“Me parece [...] en ese sentido que el evitismo es estar en contra del peronismo.
De hecho, si uno lee La Razén de mi Vida, no hay mds peronista que Evita, entonces el
tipo que hoy dice que es evitista es como que estd en contra de lo que Evita dice,
escribio, piensa, estd en todos lados” (d).

Este texto, que sirve de base para la interpretacion del simbolo desde una identi-
dad peronista, es precisamente el que es puesto a un lado desde una identidad nacional
y popular de izquierda, pasando a ser recuperadas en este otro contexto las consignas
revolucionarias de los discursos de Evita. Asi, el militante de Patria Libre declara:

“Nosotros retomamos el espiritu de Evita, sobre todo sus dichos —no lo que le
preparo el gallego ese que le hizo La razén de mi vida — sino lo que la mina pensaba en
si [...]: ‘el peronismo serd revolucionario o no serd nada’. Tenemos ahi en la agenda
varias frases... ‘el pais serd independiente o no sera’” (f).

Queda de este modo puesto en evidencia otro aspecto de la lucha hermenéutica
en torno al simbolo de Eva Perén, la cual no se da sélo entre las clases alta y baja, cuyos
intereses son por definicion antagoénicos, sino también entre agrupaciones politicas
enmarcadas en la defensa de los trabajadores, pero con concepciones y proyectos poli-
ticos diversos, como es el caso de las agrupaciones Patria Libre y Felipe Vallese.

f) Simbolo, interpretacion e identidad

A fin de hacer clarificar ain mas las diferencias y semejanzas entre las visiones de las
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distintas agrupaciones, presentamos un cuadro comparativo que condensa los elemen-

tos esenciales de la identidad de cada sujeto colectivo estudiado:

Che, San Martin,
Bolivar)

Sujeto colectivo |ldentificacion con |[Mitoy arquetipos |Representacion Proyecto, utopia
el simbolo - Evita-Perén eideales
Vision de Evita
(rasgos principales
atribuidos a la figura)

Resistencia Evita Resistente Evita resistente Evita si -cuestio- Proyecto

Peronista -Fidelidad (a Perén  |-Fuerzade namiento a Perdn. | Revolucionario
y al pueblo) resistencia y Perén como
vs. Perény algunos | fidelidad vs. Traicién | simbolo del
peronistas -Pelea (armas como | proyecto.

-Pelea, lucha método de lucha)
-Amor a Perényal [-Amoral pueblo.
pueblo -Resentimiento
-Resentimiento -Rebeldia
-Rebeldia -Integridad
-Integridad

Peronismo de | Evitaobrera Evita obrera Evita i - cuestio- | Proyecto

Base -Fuerzadelucha  |-Fuerzadelucha  |namientoaPer6n. | Revolucionario
-Pelea (armas como |-Pelea (armas como | Perdn como
metodologiadela  [métododelucha)  [simbolo del
lucha) -Integridad proyecto.

-Amor al pueblo.
-Soberbia contra la
oligarquia
-Integridad

Felipe Vallese | Mujer de Peron Mujer de Perén 1) Evitay Perénal | Pais con justicia
-Amorincondicional [-Amorincondicional | mismo nivel social, indepen-
aPerén aPeron. (complementarios). ~ | dencia econdmica
-Entregaalacausa |-Entregaenla 2) Perdn por encima |y soberania
peronista militancia. (Evitano es ellasin | politica. Tercera

Perén, mientras que | posicion.
éste sigue siendo
quien essinella).

Patria Libre Evita Libertadora Evita Libertadora Evita si - Perdn no. | Proyecto
-Revolucionariay | Lucha porla Unién con otros Revolucionario
emancipadora liberacion nacional | simbolos del (liberacion
-Nacional y popular movimiento nacional y unidad

emancipador con América
latinoamericano (el | Latina).
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A modo de conclusion

Para finalizar, presentamos a continuacion un conjunto de hipdtesis explicativas
de las diferencias encontradas entre las distintas representaciones, las cuales serviran
como base para ulteriores investigaciones que indaguen directamente y con los recursos
metodologicos apropiados las practicas de los sujetos colectivos estudiados aqui:

1- La ideologia es un factor que condiciona fuertemente la interpretacion que
realiza un sujeto colectivo de la figura de Eva Peron. Si esta hipotesis se sostiene, pueden
explicarse las desemejanzas entre las representaciones de la Resistencia Peronista, el
Peronismo de base y Patria Libre, por un lado, y de la Felipe Vallese y otras agrupaciones
peronistas (21), por el otro.

2- La historia politica, social y cultural de los sujetos colectivos condiciona la
recuperacion que ellos hacen de las figuras de Evita y Perdn, asi como la construccion
simbdlica mas general que efectuan a partir de las mismas. Si esto es asi, puede darse
cuenta al menos parcialmente de las semejanzas y diferencias encontradas en las
hermenéuticas de la Resistencia Peronista, el Peronismo de Base y Patria Libre (22).

3- La practica concreta que desarrolla un sujeto social condiciona la interpreta-
cion que el mismo realiza del simbolo. Si esta hipotesis se confirma, pueden explicarse las
diferencias de matiz presentes entre las caracterizaciones de Evita que realizan las agru-
paciones recientemente enunciadas.
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Nota: todas las entrevistas fueron realizadas por el autor del trabajo.
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“Hermenéutica de los simbolos populares”, dirigido por el Prof. Rubén
Dri y subsidiado por el organismo mencionado.

(2) La otra, naturalmente, es Peron.

(3) Subjetiva aqui no significa “individual”, sino, por el contrario,
“colectiva”. Se trata de la construccion de significado propia de un
sujeto social.

(4) Una de las agrupaciones estudiadas -“Patria Libre”- no se define
como peronista, aunque retoma a Evita como simbolo fundamental,
junto con la figura del Che.

(5) Son sumamente utiles a nuestros fines no solo su relato oral sino
también su cuento “Brumas de Septiembre” (aun inédito) y su trabajo
de investigacion El guardapalabras (Cena, J.C., El Guardapalabras
- Memorias de un ferroviario, Bs. As., La Rosa Blindada, 1998).

(6) Cena, J. C., “Brumas de septiembre”.

(7) Ibid.

(8) Ibid.

(9) Ibid.

(10) Ibid. En este sentido, en la entrevista Cena afirma: “ella podria
haber sido una gran burguesa y no lo fue”, y también: “Eva nunca
se disfrazé de pobre”.

(11) Ibid.

(12) Este origen es simbolico, no factico. Puede tener un trasfondo
historico, pero éste no es esencial, puesto que el arquetipo no se
encuentra estructurado por la historiografia, sino por el mito. Lo
fundamental es la dimension mitica de la conciencia, que contiene y
da significado a los arquetipos.

(13) “Ser fiel a Perén”, en el contexto de la vision de la Resistencia,
quiere decir permanecer unido al ala popular del peronismo, en con-
tra de la dirigencia del Partido. Aqui Perdn no es ya el personaje
histérico sino el simbolo emblematico de la causa peronista verdade-
ra, que desde la perspectiva del militante de la Resistencia, no es otra
que la que ¢l encarna. Es en este sentido, que Cena sostiene en £/
Guardapalabras: “Podemos decir que después del '55, la imagen
del peronismo se duplicé. También decimos que esa duplicacion era
de antes. Solo que la nueva realidad la sacaba a la superficie, a la
luz. Se hacen visibles las contradicciones. EI Dedo Mayor ya no
estaba, pero escribia y enviaba grabaciones. Nosotros, los margina-
dos, los perseguidos, los imborrables, los que gritamos el nombre
del Ausente Prohibido, éramos los combativos. Sufriamos una do-
ble exclusion y marginacion: la partidaria y la de la democracia de
Aramburu y Rojas. Pero no nos achicdbamos. Eramos los deposita-
rios del fulgor y la pasién del peronismo. Eramos los verdaderos y
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auténticos. Los otros repetian ese nombre, el del Ausente Prohibido
solo en una tarea de engrupe. No podian hacerlo, pero por su
potabilidad frente al sistema imperante en el gobierno lo practica-
ban, pero con anuencia, bajito, no podian dejar de hacerlo.” Cena,
J.C., El Guardapalabras..., p. 203.

Esta fidelidad del militante a la causa peronista verdadera se opone
radicalmente a la traicion de los que actuaban en funcion de los
intereses del ala contraria: “De nuestro lado también se desprendie-
ron, y se fueron para el otro equipo. Alonso siempre estuvo del otro
lado, antes y después del '55; Vandor conciliaba en nombre de la
Resistencia, y Eleuterio Cardozo se entregaba descaradamente. Una
larga cadena se formd compuesta por desertores y traidores, que
luego se transformé en una senda, un camino sefialado: camino de
la traicion. Como si se desnudara una parte de la naturaleza de este
movimiento. Transformaron la teoria de la liberacion, que decian
sostener, en prdctica de entrega.” 1bid., p. 205.

(14) Cena, J. C., “Brumas de septiembre”.

(15) Cena, J. C., “Brumas de septiembre”.

(16) El padre de Cena fue también integrante de la Resistencia
Peronista. A él le dedica -entre otros- su libro El Guardapalabras.
(17) Cfr. Cena, J.C., El Guardapalabras..., pp. 200-207

(18) Tomado de la entrevista al ex-militante del PB.(5)

(19) Tomado de la entrevista al ex-militante del PB.(5)

(20) En este sentido el segundo militante entrevistado afirma: “En
mi, pesa mas Peron. (...) Yo creo eso: que Evita sin Peron no seria,
v que en realidad el que construyé [...] a favor del pueblo argentino
me parece que fue Perdn, y Evita acompario, y bueno, fue protago-
nista en ese acompariamiento. Pero el disefiador... Que lo dice ella,
Yo no estoy inventando nada: vos agarrds La Razén de mi Vida y en
todas las pdginas dice lo mismo, entonces es muy claro eso”. (d)
(21) El mismo Partido Justicialista, por ejemplo.

(22) Cabria agregar también aqui a JP-Montoneros, otro sujeto co-
lectivo que comparte semejanzas importantes con los citados. Para
un estudio de esta representacion, véase nuestro trabajo “Evita en la
construccion de la identidad de montoneros y de la segunda Juventud
Peronista” (ponencia publicada en el CD de las Primeras Jornadas de
Filosofia y Ciencias Sociales “Itinerarios en torno al sujeto”, Facul-
tad de Ciencias Sociales, UBA, 4-7 de diciembre de 2001).

163






«El espacio cultural de los mitos, ritos, leyendas, celebraciones y devociones»

CAPITULO 1V:

Mitografias Locales y Nacionales
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Maradona, o la superacion del

peronismo por otros medios
Pablo Alabarces

Santa Maradona priez pour moi!
Manu Chao-Mano Negra
La figura de Maradona es central en el relato nacionalista futbolistico de los afios
80. De manera sintética, Maradona funciond como “centro luminoso” de la referencialidad
patridtica del fitbol argentino, un centro que aglutina toda la serie (la relacion entre
futbol y patria) hasta la hipérbole. Maradona también ofrecid la posibilidad de apropiar-
se de un sentido errante: el de una sociedad que ve derrumbarse en lo politico sus
referencias mas elementales. Maradona fue la (;ultima?) posibilidad de otorgarle a la
patria un sentido (futbolistico), cuyo anclaje historicamente ha sido objeto de disputa.
Pero una posibilidad imprevisible: por la propia ambigiiedad de sus entradas y salidas del
universo futbolistico, ya sea en su desempefio profesional como en la deriva de sus
amistades y/o de sus opiniones politicas, las que hicieron de ¢l un objeto codiciable.
Maradona fue asi una suerte de significante vacio, disponible para ser llenado segun
quién y en qué momento intentara apropiarse. En este trabajo intentaré analizarlo histo-
ricamente.

La épica del pobre y la profecia autocumplida

Los datos del nacimiento e infancia de Maradona se acumulan en una sola direc-
cion: la pobreza, el origen humilde, una condicion social baja. Mas alla de que, ademas,
sumen sefiales premonitorias, operacion que solo se produce en las narraciones mas
modernas (Burns; 1996: 25): Maradona anuncia su nacimiento dando patadas, o su madre
grita “Gol!!!” en el momento del parto. Este mecanismo, que intenta agregar a la narrativa
maradoniana la simbdlica catdlica de la Anunciacion, es innecesario; la marca basica que
permitird estructurar a posteriori una épica del pobre esta condensada en el nombre del
vecindario, Villa Fiorito. Con un juego de sentido falaz: la palabra villa evoca en el
espafiol de Buenos Aires el aglomerado cadtico y marginal del asentamiento mas pobre,
lavilla miseria. Pero Villa Fiorito no es una villa miseria; la villa designa aqui, neutralmente,

un vecindario. Sin embargo, en la recuperacion posterior, la denominacién repone un
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sentido de miseria extrema que acentua los rasgos pertinentes a los fines de la narrativa
D.

Fiorito, entonces, funciona como la palabra que no requiere explicacion: significa
pobrezay marginalidad, y representa eficientemente lo que quiere representar. Maradona
abusa del topico: “Dicen que yo hablo de todo, y es cierto. Dicen que yo me peli¢ con el
Papa, y tienen razon. ;Porque sali de Villa Fiorito no puedo hablar?” (Op.cit:139). Pero la
operacion de mitificacion se completara con el verbo: salir. De Fiorito se sale, para llegar
a la fama, al mundo, a la gloria, pero sin olvidar. Su fiesta de casamiento en 1989 en el
estadio Luna Park de Buenos Aires, transmitida televisivamente, cubierta por toda la
prensa, desbordante, expansiva, excesiva, es un buen ejemplo: entre los invitados tam-
bién se contaran sus amigos de infancia, no solo el jet set vernaculo. Por el contrario, los
“olvidos” se cuentan entre estos ultimos, no entre los primeros. Maradona es el pobre
ascendido, el que sale, pero no se olvida de sus origenes (2). La salida, asimismo,
también mecanismo clasico de la épica, se complementa con la llegada: y cuanto mayor,
mas exterior, sea la diferenciacion del origen, mas cargada simbdlicamente serd la misma
3).

Asi, Maradona personifica un climax: no se aparta de la clasica épica deportiva —
porque no es unicamente futbolistica — del ascenso social, sino que por el contrario la
lleva a su maxima sintesis; es el pibe de Fiorito (4),y alavez— o como culminacion — llega
a ser el nombre mas conocido del mundo, disputando tal condicion con el Papa, Bill
Clinton, Tom Hanks y Michel Jordan. Asimismo, repone — contintia — la narrativa clasica
del deporte argentino: la estrella debe ser humilde, si quiere ser estrella. Caso contrario,
sera término marcado, sefial de distincion. Y el potrero de Fiorito se carga de un sentido
de esencialidad: es el origen de todos los futbolistas argentinos, los viejos y los por
venir.... (5).

Las primeras apariciones publicas de Maradona parecen formar parte, y han sido
repuestas de esa manera, de un modelo profético. Dos presentaciones son claves: la
primera ocurre en julio de 1970, a los 9 afios, en el entretiempo de un partido entre el
humilde Argentinos Juniors, su club de origen, y el poderoso Boca Juniors, su club de
llegada. Maradona sale a hacer malabares con la pelota: recorre todo el campo llevando
el balén con sus pies, sus hombros, su cabeza. Varios minutos después, los equipos
estan listos para reiniciar el partido, pero las hinchadas gritan, aplaudiendo la exhibicién:
“iQue se quede, que se quede!” (Burns; 1996:40). En la misma época, en un programa
televisivo, lo exhiben como una rareza: es presentado como un prometedor jugador del
fatbol infantil, descubierto por algiin productor inquieto por la falta de material mas
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importante y seducido por la historia humana del nifio humilde. Las imagenes son
estremecedoras: Maradona, en un viejo blanco y negro, juega con la pelota, para luego
enfrentar a la camara y asegurar: “Mi suefio es jugar en Primera...y jugar con Argentina
y ser campeon Mundial...”(6).

La siguiente sefial es el debut: el 20 de octubre de 1976, en un partido de su
Argentinos Juniors contra el equipo de Talleres de Cérdoba. Ya reconocido como un
valor prometedor del futbol juvenil, con apenas 15 afios (a dias de sus 16), ingresa en el
segundo tiempo del partido, sin poder revertir la derrota de su equipo. Como es previsi-
ble, en un estadio para 20.000 espectadores y cuya capacidad no estaba colmada, la
cantidad de argentinos que sostienen haber visto ese debut se cuenta por millones.
Finalmente, el segundo debut, el internacional: cuatro meses después, el 25 de febrero de
1977, ingresa en el segundo tiempo de un partido de la seleccion argentina contra la de
Hungria, en el marco de una serie de encuentros que la seleccion disputaba como prepa-
racion para el proximo Mundial de 1978. Argentina vencia S a 1, cuando el técnico Menotti
ordeno el ingreso de Maradona: las crénicas del partido — y también Burns (1996) y
Maradona (2000) — insisten en que la multitud que poblaba el estadio de Boca Juniors
donde se disputaba el partido reclamo el ingreso de la joven estrella en ascenso, inaugu-
rando un grito que se haria clasico: “Maradoooooo...” (7).

La consolidacion de la figura y la simultanea constitucion progresiva de las mar-
cas del relato épico tienen tres hitos mas, sucesivos en el tiempo:

a. La exclusion del plantel que disputaria la Copa Mundial de 1978. Maradona,
integrante del equipo, serd excluido en el ultimo tramo de la preparacion. Menotti alegara
su excesiva juventud para lo que sabe serd un campeonato dificil, no sélo por la exigencia
deportiva, sino también por la politica: la dictadura esta en el poder, y ganar no es un
objetivo, sino un imperativo (Burns; 1996). La respuesta de Maradona es el llanto: las
imagenes periodisticas lo muestran desconsolado ante la decision. Esa imagen sera
retomada en el momento de gloria, en 1986, sin evitar algiin reproche hacia el técnico que
impidid su consagracion como campeon del Mundo a la misma edad que Pelé, la figura
que devuelve el espejo... El héroe, entonces, afronta su primer contratiempo. La vengan-
za debera esperar ocho afios.

b. En 1979, el mismo Menotti lo elige capitan del equipo juvenil que disputa la
Copa Mundial de 1979 en Japdn. La actuacion de Maradona es deslumbrante, y el equipo
conquista el campeonato ganando todos los partidos. La figura en ascenso se consolida
y asume, por primera vez, una representacion nacional exitosa. Pero ademas, le suma un
condicionamiento interesante: por la diferencia horaria, los partidos se disputan entre las
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3y las 7 de la madrugada argentina, obligando a los telespectadores a largas trasnoches
o0 a inmorales madrugones. El mito agrega entonces una condicion iniciatica: disfrutar de
Maradona y su equipo — la seleccion desplego un juego bello y contundente — exige el
rito, el esfuerzo, la prueba que permita disfrutar de las hazafias del héroe. Ademas del
exotismo que representa, para la cultura argentina, el Japon. Doble distancia, entonces,
para la iniciacion de esta representacion nacional: la fisica y la temporal. Y esa duplicidad
refuerza la significacion.

c. En 1981 Maradona es transferido a Boca Juniors, abandonando definitivamente
el origen humilde del pequefio club de barrio. En ese primer afio en Boca — habré que
esperar hasta 1995 para su retorno — obtiene el campeonato local. La figura prometedora
asume entonces su condicion de idolo, aunque sea de tipo fragmentario: Boca es el club
con la hinchada mas numerosa... pero no la tinica de la Argentina. Sin embargo, esa
condicion de representacion parcial todavia esta superada por la memoria del éxito de
1979 en Japon y la expectativa del proximo campeonato Mundial de 1982. Maradona, atin
asumiendo una insercion local, promete una expansion internacional que suspende el
juicio por parte de los adversarios. Ante los rumores sobre un traspaso a Europa, las
hinchadas inauguran un nuevo canto: “Maradona no se vende/ Maradona no se va/
Maradona patrimonio/ patrimonio nacional” (Burns; 1996:80). El idolo, asi, es equiparado
a la condicién de producto nativo, de mercancia con valor agregado, de saldo exportable,

que debe defenderse con una politica proteccionista. ..

Del idolo local al héroe global
O mamma, mamma, mamma/tu sai perché/
mi bate il corazon/
ho visto Maradona/ ho visto Maradona/
O mamma! inamorato son

Cantico de los tifosi napolitanos

Sin embargo, y a pesar de su traspaso al Barcelona en 1982, la consagracion
internacional de Maradona debera esperar unos afios. En el Mundial de Espafia, su
actuacion es deficiente e irregular, como la de todo el equipo: es eliminado en segunda
ronda por Italia y Brasil. Maradona, sometido a la marca asfixiante del stopper Gentili en
el partido contra Italia, no toca la pelota; contra Brasil, revela su impotencia ante la nueva
derrota en un foul descalificador que le vale la expulsion. En Barcelona, sufre una hepa-
titis en su primer aflo, y la fractura de un tobillo a manos del jugador Goicoetxea — un
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asesino serial devenido futbolista —: esta lesion sera leida luego como una nueva prueba
a ser superada por el héroe. Ademas, sus enfrentamientos con la dirigencia catalana y la
aparicion de los primeros sintomas de excesos en su vida privada no contribuyen a hacer
de su estadia barcelonesa una etapa feliz. El idolo es alejado de su hogar, sometido a las
nuevas fuerzas que todavia no se llaman globalizacién pero ya se le parecen,
incomprendido — como todo genio. Su vida privada revela una pauta de organizacion
que se tornara reiterativa: el clan, el agrupamiento de familia y amigos, donde inclusive
los profesionales que cumplen tareas especificas (el preparador fisico Signorini, el agen-
te de prensa Blanco) son asimilados dentro de la estructura clanica. Esto, que para los
catalanes es asombro y desorden (Burns; 1996) no es interpretado en la Argentina —
harto preocupada por la derrota de Malvinas, la caida de la dictadura y la transicion
democratica—mas que como un traslado de Fiorito al Primer Mundo.

Hasta que el 5 de julio de 1984 Maradona hace su llegada triunfal a Napoles, luego
de su salida negociada del Barcelona, batiendo un nuevo récord en el monto del pase, y
comienza a construir la parte central de su saga, los diez afios que justifican mi analisis.
No son tantos los titulos: los scudetti de 1986-1987 y 1989-1990, la Copa de Italia de 1988,
la Copa UEFA de 1989 y la Copa Mundial de 1986 en México. A esto se le sumard el sub-
campeonato Mundial de 1990, en Italia. Pero cada uno de esos jalones, especialmente el
primer scudetto napolitano y ambas Copas Mundiales, se cargan en la saga maradoniana
de sentidos plurales y poderosos, pletéricos de contradicciones pero que resultan — en
el sentido de la resultante fisica, mas que la suma de las partes — en una construccion
simbolica incomparable.

Porque Maradona asume, en esos afios, una representacion plural hasta enton-
ces inconciliable: es un idolo local-regional para el Sur de Italia; es un idolo nacional para
la Argentina; se transforma en el personaje mas famoso del mundo; carga a la vez una
significacion politica, que se agudizara en torno a 1990; se revela publicamente como un
drogadicto; es la primera figura global del futbol-espectaculo, atravesado por las nuevas
condiciones televisivas de produccion del futbol a partir de los 90. Y es ademas, en todos
esos aflos, el mejor jugador de futbol del mundo.

La primera etapa de esa serie, quizas la mas importante en términos de la cultura
argentina y por la brillantez de su desempefio deportivo, es la Copa del Mundo de
México, en 1986. Argentina sale campeon invicto, empatando sélo un partido y ganando
todos los demas, con Maradona en el nivel més alto de su calidad (8). El equipo juega por
¢l y para él; como asegurd el entrenador noruego Olsen, “Argentina es Maradona y diez
japoneses... y Bilardo encontro a los japoneses” (9). Pero ademas Maradona produjo
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uno de los acontecimientos mas celebrados de la historia del futbol: los dos goles al
equipo inglés — consuetudinarios adversarios — enemigos de la Argentina desde las
invasiones de 1806-1807 hasta la Guerra de las Malvinas de 1982, e imagen bésica del otfro
significante a lo largo de la historia de su futbol — en el partido de cuartos de final. En el
mismo match hizo dos goles paradigmaticos de aquello que se le pide a un idolo popular:
el “astuto” gol de la Mano de Dios y el “mejor gol de todos los tiempos”. Y si Bromberger
afirma que para llegar al éxito el mérito s6lo no alcanza, que otros factores como el azar o
la trampa — o la “viveza criolla”, la “picardia”— contribuyen a alcanzar los triunfos
(Bromberger; 1994), en 1986 Maradona puso en accidn todos los elementos simultanea-
mente. Esta actuacion corona la serie que permitio consagrar a Maradona como el pibe,
aquel que, como dice Archetti, no pierde su capacidad ludica y su creatividad, porque en
tanto pibe, es decir, no adulto, no se sujeta a las ldgicas disciplinarias y productivas del
mundo/mercado (Archetti; 1998). Por el contrario: las excede y exhibe el exceso.

Y lo hace solo. La soledad del héroe, sefiala Rank (1990), es de gran valor en su
transformacion en iconos culturales: el héroe permanece solo contra un mundo de
oponentes, y solo contra un submundo de peligros. La individuacion de Maradona se
vuelve empirica —no s6lo simbdlica—en esos dos goles: en el primero queda aislado por
un rebote accidental del balon y resuelve, con rapidez de prestidigitador, ante el asombro
de Shilton. En el segundo, como dice Brian Glanville, fue un gol tan inusual, casi roman-
tico, que lo podria haber marcado un héroe de la escuela o algtin remoto corintio de los
tiempos en que el gambeteo no estaba de moda. Casi no pertenecia a nuestra era racional
y racionalizada, época en que los gambeteadores estaban tan extinguidos como los
pterodactilos (Burns; 1996:208).

Entonces: los goles de Maradona se cargan de simbolismo por tratarse de accio-
nes individuales, no dependientes del juego de equipo, soportando el sentido de lo
excepcional, lo imprevisible, lo no reglado, propio de quien es — se re/presenta — como
unico (10). Es el comienzo de un periplo heroico (11) que lo llevara a Simén Kuper a
afirmar, mucho mas recientemente, y cuando ese periplo parece estar concluido,

Si Maradona arruind su cuerpo con cocaina, y tomo la efedrina prohibida para
perder peso en el Mundial de 1994, lo hizo para servir a su pais. El dond su carne. Y la
Argentina, en una decadencia sin final desde su nacimiento, se lo demandé. Si, hubo
otros grandes jugadores, que alcanzaron mejores rendimientos, pero Johan Cruyff, Franz
Beckenbauer y Bobby Charlton venian de paises ricos donde el futbol no tenia que
compensar nada mas, mientras que Pelé tuvo la ayuda de una generacion tan dotada que

ganaron la copa de 1962 sin él. Maradona, sin embargo cargo a la Argentina sobre sus
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hombros (Kuper; 2000:8, la cursiva es mia) (12).

Lo mismo podria decirse, por cierto, de los dos goles contra Bélgica en semifina-
les. Pero los goles son contra Inglaterra. Afios después, Maradona reconoceria lo que
nadie podia decir en 1986:

Lo de Inglaterra, en México 86, fue, mas que nada, ganarle a un pais, no a un
equipo de futbol. Nosotros deciamos, antes del partido, que el futbol no tenia nada que
ver con la Guerra de las Malvinas, pero intimamente sabiamos que habian muerto muchos
pibes argentinos alla, que los habian matado como pajaritos... Era mentira que las cosas
no se mezclaban, era mentira. Porque inconscientemente lo teniamos bien presente,
(entendés? Entonces, eso era mas que ganar un partido, mucho mas que dejar fuera de la
Copa del mundo a los ingleses. Nosotros haciamos culpables a los jugadores ingleses de
todo lo que habia sucedido... Si, yo sé que era una locura, pero asi lo sentiamos y era mas
fuerte que nosotros. Estdbamos defendiendo a nuestra bandera, a los pibes, la verdad es
ésa. Y el gol mio... el gol mio tuvo una trascendencia que... los dos, en realidad. El primero
fue como robarle una cartera a un inglés, y el segundo... tapd todo (Arcucci; 1999:38).

En 1986, con una democracia recién recuperada en la que el recuerdo de Malvinas
aparecia como vergiienza por la aventura militar y el exceso patriotero que la habia acom-
pafiado, nadie podia vincular el hecho deportivo al bélico. No, al menos, explicitamente.
La traduccion a posteriori que hace Maradona bien puede ser pensada como un imagi-
nario flotante, que solo podia ser traducido en un parco festejo callejero donde el recuer-
do de la guerra era desplazado por doloroso.

Pero esto seria solo el comienzo de su momento de climax. Como sefialé, el 24 de
mayo de 1987 el Napoli, nuevamente con Maradona como figura excepcional, gana por
primera vez el scudetto italiano, y esa primera vez excede al club: es la primera vez del Sur
italiano, pobre, campesino y cadtico contra el Norte industrial, desarrollado y europeo.
Es el climax de su valor representativo como idolo local-regional —en tanto trabaja simul-
taneamente sobre la ciudad de Néapoles y sobre el espacio surefio en general, sobre la
cuestion meridional de que hablaba Gramsci. Y también funciona por desplazamiento: si
el triunfo contra los ingleses significa metonimicamente una revancha que no puede ser
nombrada, en el caso napolitano designa una ausencia de su sociedad civil: “En tales
condiciones, la sugestion de cualquier paradigma carismatico tiene necesariamente un
efecto envolvente. Ya he dicho antes que el fitbol en Népoles ha reflejado con evidencia
la sociabilidad negada de su vida civil. Y ante todo la ha reflejado con Maradona” (Craveri;
2001: 99). Estos significados estan narrados en el film de Bertrand Bloch de 1987, Ndpoli
Corner, presentado en la Argentina como Maradonay el Ndpoli —traduccion que carga
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el sentido sobre el héroe antes que sobre el espacio (13). El relato se mueve permanente-
mente entre el héroe — que juega un campeonato excepcional — y la ciudad, entendida
como un espacio publico cadtico, abigarrado, y a la vez como una inmensa hinchada, que
se desplaza de lo religioso — las imagenes de la Madonna dell’Arco y San Gennaro
yuxtapuestas a la santificacion de Maradona (San Gennarmando) en los iconos calleje-
ros —, a lo politico: un entrevistado recuerda que el subdesarrollo napolitano se debe a la
traicion del procer Giuseppe Garibaldi, cuando resigno la independencia del Reino de las
Dos Sicilias a la unificacion italiana a fines del siglo XIX, en un ejercicio de memoria
histdrica que el mismo Gramsci envidiaria. .. (14).

Los afios que van hasta la Copa del Mundo de 1990 son los mas placenteros —en
tanto son aquellos en los que disfruta las mieles de ambos éxitos, los locales (italianos) y
los nacionales (argentinos), — aunque sean a la vez agitados — se transforma lentamente
en un cocaindmano, enfrenta un juicio por paternidad, nacen sus hijas y se casa, se
enfrenta cotidianamente a los dirigentes del Napoli y de la FIFA. Pero ese campeonato
mundial de Italia ‘90, a la vez el primer campeonato globalmente espectacularizado, es un
climax de la saga, aunque sea a la vez un registro del inicio de su decadencia deportiva.
Que Maradona haya jugado un campeonato mediocre es poco importante (15); la actua-
cion maradoniana es fuertemente productiva en términos de significados, no de goles.

Y nuevamente reaparece su doble representatividad, pero llevada hasta la hipér-
bole. En términos argentinos, Maradona habia sido nombrado, dias antes del inicio del
torneo, embajador honorario del nuevo gobierno argentino, presidido por Menem des-
de el afio anterior. El gesto significaba tanto la espectacularizacion de la representacion
nacional encarnada por Maradona —hasta la saturacion, en tanto era convalidada oficial-
mente por un gesto estatal — como el intento de apropiacion mas desembozado de la
relacion entre fatbol y politicas de estado (16). Y Maradona no ofrecia, al respecto,
ninguna resistencia. La alternatividad del simbolo se dispara hacia fuera, hacia las insti-
tuciones — basicamente, la FIFA — y ampliamente hacia los paises poderosos que domi-
nan dichos organismos, a partir de un discurso donde reaparecen en posicion dominante
los argumentos paranoicos. Luego del partido final contra Alemania, que Argentina pier-
de por 1 a 0 tras un penal dudoso, este argumento explota: la derrota es producto del
complot, el Mundial habria sido preparado como exhibicién de los fastos primermundistas
de los paises ricos, y ese pais periférico y descentrado habia sido castigado por osar
participar en el festin...desplazando nada menos que a la poderosa Italia, duefia de casa
vencida en semifinales. La transmision televisiva del campeonato, a cargo del tinico canal
estatal argentino, fue el principal soporte de estos argumentos, que cedian rapidamente
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al chauvinismo, con profusion de banderas flameando al viento (17).

Pero el segundo eje de representacion se complementa con el primero: Maradona
trabaja eficientemente con la oposicion Norte-Sur italiana, luego de la silbatina y los
gritos de “Maradona/Figlio da putana” recibidos en Milan en la inauguracion del torneo.
Ya el segundo partido, contra la URSS, se juega en Napoles y las silbatinas son reempla-
zadas por aplausos (18). A partir de alli, sus declaraciones preparan el terreno para lo que
seria la exhibicion central del conflicto: el partido de semifinales entre Italia y Argentina,
jugado también en Napoles. Maradona arriba al encuentro luego de recordar diariamente,
en sus declaraciones periodisticas, el desprecio del Norte sobre el Sur, asi como la deuda
napolitana con el héroe que los llevara a la victoria. El resultado es tanto la ausencia de
silbatinas en el estadio San Siro el dia del partido, como la rechifla estruendosa que, por
el contrario, lo cubre el dia de la final contra Alemania en Roma. Esa noche, Maradona
impone dos imagenes a la television global (19): la primera, sus labios pronunciando con
toda claridad el “hijos de puta” dirigido a los tifosi que insultan el himno argentino —y
que al insultar el himno nacional para insultar a Maradona, facilitan la metonimia que
identifica la Nacion con el héroe —; la segunda, sus lagrimas al recibir la medalla del
segundo lugar, luego de la derrota que el periodismo argentino —y Maradona — califican
de “robo”. El héroe, derrotado en la batalla, se revela contra la injusticia. Las lagrimas en
la entrega de la Copa del Mundo de Italia ‘90 pusieron en un primer plano amplificado la
complejidad de un ethos patridtico que aparecia distorsionado por la derrota sufrida y
por la obtencion del segundo puesto. En el rostro de Maradona se observaban distintas
lineas de fuga encontradas: la tristeza por la derrota y el honor por el sub-campeonato; el
orgullo de mantenerse en pie frente a la humillacion de la silbatina y la vergiienza de
saberse observado por millones de televidentes; la sed de venganza por el bochorno y el
sentimiento de deshonra hacia la camiseta argentina. Un complejo juego de significados
cruzados que condensaban al mismo tiempo los atributos de un ethos argentino popular.

El cierre de la aventura italiana de 1990 es sugerente: en 1986 el equipo campedn
habia sido recibido triunfalmente y conducido a la sede del gobierno argentino, la Casa
Rosada, para ser saludados por el presidente Alfonsin y luego a su vez saludar a los
hinchas congregados en la Plaza de Mayo desde el balcon central del edificio, aunque el
presidente se quedara prudentemente en el interior del mismo. En 1990, el equipo derro-
tado es nuevamente recibido en triunfo, vuelve a ser conducido a la Casa Rosada, vuelve
aasomarse al balcon. Las diferencias son tres: el equipo habia perdido un campeonato, el
presidente era un peronista, Menem, y éste salio al balcon para recibir vicariamente los

vitores de la multitud. La reaparicion del epiteto campeones morales, en desuso desde
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los afios 60, sera el broche de oro a tamaiia puesta en escena (20).

Un “negrito respondon y deslenguado”

Entre el '90 y la Copa del Mundo de 1994 se produjo un desplazamiento en la
significacion maradoniana, desplazamiento que habia sido inaugurado en esa proto-
politizacion que significara Italia’90 pero que se desbordé en su exclusion de los campos
de juego. En marzo de 1991 se detect6 cocaina en su orina y fue suspendido por 15 meses
por las autoridades italianas. Las explicaciones paranoicas reaparecian: la acusacion de
déping era un castigo por la actuacion mundialista (21). Maradona regresé a Buenos
Aires y el 26 de abril fue detenido en una casa particular luego de consumir cocaina,
siendo liberado rapidamente pero bajo proceso judicial. Alli se produjo el desplazamiento
definitivo (22): la detencion comenzd a ser leida como un nuevo complot, del que partici-
paban ahora las autoridades politicas argentinas, el menemismo gobernante, ansioso por
distraer a la opinion publica de reiteradas acusaciones de corrupcion y lavado de dinero
del narcotrafico, que involucraban inclusive a la cufiada del presidente. Asimismo, ese
mismo dia, el gobierno dejaba sin efecto la designacion como embajador de Maradona,
menos de un afio después de su nombramiento en tiempos de gloria. La suma de la FIFA
y el presidente, mas el Papay USA —a los que habia criticado en declaraciones anteriores
— configur6 un bloque definido por una palabra fetiche: el Poder y sus administradores,
los poderosos.

Esta colocacion novedosa de Maradona se aliment6 eficazmente con el relato de
origen: Maradona simbolizaba al pobre que ascendia, al que no se le perdonaban su
irreverencia y sus cuestionamientos. Cierto es que sus cuestionamientos habian sido,
hasta entonces, bastante timidos: defender la salud de los jugadores amenazados por el
sol mexicano en 1986, indicar un complot improbable e indemostrable en Italia ‘90, sefialar
la contradiccion entre la riqueza papal y la caridad cristiana — un lugar comtn. Sélo se
destacaba, entonces, una sefial original: su visita a Cuba y su entrevista con Fidel Castro
en 1987, unica marca de una proto-politizacion. De la misma manera, su irreverencia habia
sido mas futbolistica que cultural: inclusive su televisiva fiesta de casamiento en 1989, si
bien marcaba su fidelidad al origen — como dije, sus amigos de Fiorito estuvieron entre
los invitados — también practicaba todos los tics del nuevo rico (23). Pero la nueva
situacion que se genera tras su suspension, al mismo tiempo que lo excluye del territorio
donde su produccion de sentidos parecia mas rica — el estadio —, lo colocé en un lugar
mas interesante: la victima que se rebela contra el poder. En esa victimizacion Maradona
trabaja ademas con un contenido fuerte de las tradiciones populares argentinas: el rebel-
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de perseguido por la justicia, que no es justa porque estd dominada por los poderosos.
Esa tradicion, que por otra parte es comun a las culturas populares, (24) se remonta en la
Argentina al texto fundacional de su cultura: el poema gauchesco Martin Fierro. Asi, la
relacion entre la condenay el poder era denunciada en los cantos de la hinchada de Boca:
“En la Argentina/ hay una banda/ hay una banda de vigilantes/ que mete preso a
Maradona/ y Carlos Menem también la toma” (cit. en Levinsky; 1996:255) (25).

Pero ademas, este nuevo juego de significados no se produce en un contexto
aleatorio o neutral; es un momento en que la crisis de los grandes relatos descripta por el
pensamiento posmoderno se coloca en la superficie de la politica argentina y describe un
mapa de inestabilidad, ambigiiedad y contradicciones que debilita— ;definitivamente? —
la capacidad de las instituciones de la modernidad — escuela, estado, politica, sindicalis-
mo — para interpelar y constituir sujetos sociales. De manera sintética, en pocos afios se
suceden tres marcas que sélo pueden contribuir a fragmentar y debilitar la capacidad de
€s0S mecanismos:

a. Tras la asuncion del presidente Alfonsin en 1983, de la Union Civica Radical, se
acuso, juzgd y condeno a los miembros de las Juntas militares que gobernaron la Argen-
tina entre 1976 y 1983. Pero en 1987, jaqueado por amenazas militares y victima de sus
propias limitaciones politico-ideologicas — después de todo, el radicalismo era un partido
pequeiio burgués y conservador, con timidos devaneos social-democratas —, el gobierno
dicto la ley de Obediencia Debida, que exculpo a miles de violadores de los derechos
humanos amparandolos en que sélo “habian cumplido 6rdenes”. La claudicacion del
gobierno fue sentida como una traicion, especialmente por los sectores juveniles que se
habian acercado a la politica en la transicion democratica alentados por las esperanzas de
hacer justicia con la masacre cometida por los militares durante la dictadura. El término
careta pasé a describir, entre los jévenes, esta condicion de falaciay doblez de la politica
adulta. El sintoma mas evidente — que retomaremos mas adelante al describir la situacion
contemporanea — fue el repliegue hacia consumos y practicas culturales donde los jove-
nes se percibian como auténomos del mundo adulto-careta: el rock... y las hinchadas de
fatbol (26). Alli, Maradona funciona como el simbolo de una autenticidad perdida que
vincula el territorio del rock con el futbol. Como sefiala Juanse, lider del grupo de rock Los
Ratones Paranoicos:

Diego tendria que salir por TV en cadena, aunque sea cinco minutos por dia,
diciendo lo que se le canta el culo para que la gente se dé cuenta de lo que es la vida.
(-..) (Nosotros queremos las Malvinas y mandamos preso a un tipo que les hizo un gol

con el meriique a los fucking ingleses? ;Y encima bostero? La vida por Maradona...
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(Alabarces y Rodriguez; 1996:67).

b. En 1989 las erraticas politicas econdmicas del gobierno radical desembocan en
la hiperinflacién, simultdneamente con su derrota en las elecciones presidenciales de ese
afio a manos del retornado peronismo y su candidato, Carlos Menem. La hiperinflacion y
sus consecuencias en la vida cotidiana y los consumos de las clases populares provo-
can, entre mayo y junio de ese afio, una ola de saqueos a locales comerciales y supermer-
cados. La explosion, basicamente espontanea, no pudo ser encauzada ni por los partidos
politicos ni por el sindicalismo, y sélo se diluyd ante las expectativas generadas por la
renuncia del presidente Alfonsin y la asuncion anticipada del presidente Menem en julio.
Pero los saqueos de la hiperinflacion indicaban la aparicion de sintomas de anomia,
fragmentacion, debilidad de la sociedad civil, ruptura de los lazos de sociabilidad y la
incapacidad de las instituciones estatales para establecer mecanismos simbolicos y prag-
maticos de inclusion social. Un estado benefactor precario, inventado por el peronismo
en los afios 40 y 50, se revelaba ya como absolutamente ineficaz.

c. Pero la salida de esa crisis fue peor. El peronismo, nuevamente en el gobierno,
cambio vertiginosamente su discursividad tradicional: del populismo distribucionista
paso a asumir las formas mas radicales del neo-conservadurismo. En menos de tres afios,
Menem habia privatizado las empresas publicas de servicios, liberalizado la economia,
alineado su politica exterior con los Estados Unidos, debilitado y desfinanciado los
mecanismos estatales de seguridad social (educacion, salud, jubilaciones). Pero ademas
habia transformado la legislacion laboral, la otra gran herencia del peronismo, fuertemen-
te protectora de los trabajadores, para precarizar las condiciones de empleo; y habia
contado para eso con el asentimiento de los lideres sindicales, que priorizaron sus com-
promisos politicos —e intereses econdmicos— con el gobierno antes que la defensa de la
clase obrera. Como broche de oro, Menem dict6 el indulto de los militares condenados
por violaciones a los derechos humanos, los que recuperaron su libertad.

Este cuadro, que de manera sintética muestra a partidos democraticos claudican-
do frente a presiones autoritarias y a partidos populistas reciclados como conservadores
y anti-populares, intenta describir un contexto de inestabilidad y fractura de todos los
relatos que habian narrado la Argentina del siglo XX. Maradona, entonces, podia ubicar-
se como un ultimo gran relato de doble significacién: como la supervivencia, por un lado,
de la afieja vinculacion entre futbol y nacion, y por el otro de una serie de marcas del idolo
popular, como venimos analizando: el origen pobre y la fidelidad a ese origen, el modelo
de llegada, la picardia, la rebeldia, la denuncia, la persecucion, hasta la solidaridad con los

suyos (27). Maradona, entonces, se transformaba en el ultimo anclaje de esos sentidos,
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un anclaje plebeyo de la patria.

El otro tdpico es el de la voz. Maradona se presenta a si mismo como el portavoz
autorizado de los desplazados:

Dicen que yo hablo de todo, y es cierto. Dicen que yo me pelié con el Papa, y
tienen razon. jPor qué sali de Villa Fiorito no puedo hablar? Yo soy la voz de los sin
voz, la voz de mucha gente que se siente representada por mi, yo tengo un micréfono
delante y ellos en su puta vida podradn tenerlo (Burns; 1996:139).

Esa asuncion de un lugar enunciativo le permitio a cierta prensa progresista re-
colocar a Maradona en un lugar mas claramente politico, impregnado de la tradicion del
populismo progresista y cultor de los topicos de la alternativa y la resistencia de las
culturas populares: “El pibe salié respondon. Un negrito deslenguado. Los que se cam-
biaron de bando no le perdonan que tantas veces sintonice con la sensibilidad de los
humildes” (AA.VV.; 1992:5). Esta deriva le permitird, tras el Mundial ‘94 y el regreso de
1995, proponer el ultimo desplazamiento: Maradona como una version posmoderna de
Perdn y Evita, como dice Carlos Ares:

Maradona es el Peron de los noventa, el unico lider posmoderno capaz de
seguir luchando en el fin de siglo argentino por la liberacion o la dependencia, con las
reglas y las armas de la economia de mercado que le han impuesto y elegido sus
enemigos. (...)

El sabado 7 de octubre de 1995, las masas suburbanas, orilleras, periféricas, los
excluidos del modelo, convocados por un mensaje subterraneo que sélo ellas parece oir
y comprender, se lavaron las patas en las fuentes de la sabiduria original y celebraron con
un big-bang artificial en la cancha de Boca el Dia de la Lealtad. A casi cincuenta afios de
aquel 17 de octubre de 1945, el acto mitico fundacional, la movilizacién del sabado en
términos culturales —segun lo que Elliot definia como ‘todo aquello que hace que la vida
merezca ser vivida’ —, solo es comparable entre 1945y 1995 con el regreso de Perodn. (...)

Maradona es, también, la Evita de los noventa. Uno de los amados grasitas, un
descamisado de Versace (Ares; 1995: 32).

La caida y la decadencia

Esta construccion simbolica, que se beneficia en esos afios de comportamientos
menos erraticos y menos polivalentes, se potencia a finales de 1993. Maradona habia
regresado a la actividad en 1992, tras su suspension, jugando para el Sevilla de Espafia
(28). Mientras tanto, la seleccion argentina habia tenido brillantes desempefios, obte-
niendo las Copas América de 1991 y 1993 y manteniendo un invicto de 32 partidos. Ese
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récord permitia suponer que la salida de Maradona del equipo seria definitiva. Sin embar-
g0, ocurrio la catastrofe: el 5 de setiembre de 1993, la seleccion argentina era derrotada
por Colombia en Buenos Aires por el inédito marcador de 5 a 0, y condenada a jugar un
repechaje contra Australia para obtener su clasificacion para la Copa del Mundo de USA
‘94 (29). Maradona, presente en el estadio como un hincha mas, era reclamado por la
multitud con el atronador grito de “Maradoooo”(30). El regreso a la seleccion para el
partido en Sidney, entonces, era el retorno del salvador de la patria: “Mads viejo y mas
sabio, el Genio volvio desde el infierno para darle su mistica ganadora a la seleccion. Ayer
fue idolo. Hoy es un mito” (AA.VV.; 1993: 88). El empate en Sidney y la victoria en Buenos
Aires clasificé a la Argentina, y consagro el regreso de Maradona como definitivo. La
actuacion en USA ‘94 y la obtencion del campeonato seria, como dudarlo, alcanzar la
cima de la gloria y consolidar su rol de “padre de la patria”.

El comienzo del campeonato mostrd un juego sélido, con Maradona mostrando
grandes destellos de su etapa dorada y acompafiado por un equipo argentino por mo-
mentos brillante. En el primer partido, un cémodo 4 a 0 contra el modesto equipo griego,
Maradona convirtio el tercer gol (31) para festejarlo, corrio hacia un lateral donde estaba
ubicada una camara de television, obligando al director de la transmision a capturar su
rostro en un primerisimo primer plano, en un grito desbordado. Maradona imponia, al
mismo tiempo, su derecho a un festejo de tinte melodramatico — festejaba, mas que un
gol, el regreso de los infiernos tras la suspension por uso de cocaina —y su dominio, su
competencia en las gramaticas televisivas. Impuso una imagen global. Nada menos. Pero
ese gesto, en el juego de sentidos que la recepcion habilita, podia ser leido también como
confirmacion del doping; sélo drogado podia producir tamafio desborde (32). ;Era el
grito victorioso del Héroe de la patria o la negacion del capital cultural —que debe ser
escrito para poder ser legitimo —en el desborde corporal de su grito? ;Energia positiva al
servicio de aglutinar emotivamente a un pais o energia negativa que mostrd una imagen
distorsionada de la Argentina?. No refiero a una discusion imaginaria: en efecto, Bernar-
do Neustadt, el periodista conservador, pudo calificar la imagen congelada por la televi-
sion como extemporaneay dijo de €l que “se nutre de energia negativa”; alternativamen-
te, en ocasion de la Marcha Federal de diversos grupos opositores a Menem en julio de
1994 los manifestantes coreaban un cantico que decia: “Diego no se drogé/ Diego no se
drogd/ Antidéping a Menem/ la puta madre que lo parié” (33). Una disyuntiva que puso
en conflicto la propia construccion de Maradona como simbolo, porque se trato de una
disputa por congelar el sentido, por apropiarselo, por ganarlo para el propio terreno: este
nuevo evento protagonizado por Maradona establecia una tension entre la necesidad de
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dirigir la decodificaciéon de un hecho y los sentidos que le atribuia efectivamente la
recepcion. Y todo esto en medio de una circulacion azarosa del debate, siempre limitado
por la circulacion de otros discursos sobre lo nacional (34).

Finalmente, el segundo partido contra Nigeria seria el ultimo de Maradona con la
camiseta argentina. Luego del triunfo 2 a 1, y de una actuacion descollante, la prueba
antidoping reveld que Maradona habia consumido efedrina, una droga utilizada en die-
tas para adelgazar. Si bien todos los datos apuntan a un error medicamentario antes que
aun intento deliberado de obtener ventajas deportivas (Levinsky; 1996), la AFA retir6 al
jugador del plantel, ante la amenaza de la FIFA de castigar al equipo. Los dos partidos
siguientes fueron derrotas ante Bulgaria y Rumania, y la seleccion argentina pasoé de ser
una gran candidata al titulo al regreso rapido a Buenos Aires. La primera declaracion de
Maradona coloco al idolo en el rol del martir y victima propiciatoria: “Me cortaron las
piernas”(35). La cobertura de los diarios portefios trabajo en el mismo sentido, dedican-
dole toda la portada de la edicion, y ubicando a la exclusién de Maradona en el lugar de
la tragedia nacional. Clarin public6 una foto de Maradona con una sola palabra: “Dolor”
(Clarin; 1/7/94). Pdgina/12 coloco el dibujo de un pibe triste y lloroso con una bandera
argentina en su mano izquierda, con el titulo “Duelo” (Pdgina/12; 1/7/94). Las reaccio-
nes fueron publicas, e instalaban en las calles una sensacion de duelo generalizado — con
banderas arrastradas, rostros llorosos apifiados contra las vidrieras de electrodomésti-
cos que mostraban en sus televisores la transmision continua de la reunion del comité de
FIFA que decidiria la sancion —; un duelo que, ademas de ratificar el titulo periodistico,
disparaba el recuerdo hacia la tiltima experiencia colectiva similar: la muerte de Perdn,
exactamente veinte afios antes. No se lloraba una derrota — que ocurriria sélo horas
después, como derrota anunciada —; se lloraba una muerte, simbolica, pero muerte al fin:
la de la relacion entre el idolo y la patria (36).

Las interpretaciones paranoicas reaparecieron con virulencia. El ejemplo mas dras-
tico — tan grotesco que pareceria parodico —, es la novela de Niembro y Llinas (1995),
Inocente. En ella el héroe aparece finalmente doblegado por la persecucion de todos los
poderes terrenales — incluida la CIA. La novela relata en clave ficcional pero con un guifio
realista un complot de la CIA y la FIFA para impedir el probable triunfo argentino (porque
Maradona es un indisciplinado enemigo de la FIFA y amigo de Fidel Castro) o colombia-
no (porque es un pais de narcotraficantes). La CIA, entonces, contrata un sacerdote que
le darda a Maradona una hostia con efedrina el dia del partido, aprovechando la fe religio-
sa de Diego; y un brujo que, gracias a la credulidad de los colombianos, les proporciona
una “crema magica” que, en realidad, disminuye su rendimiento. La CIA, la FIFA y el
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Vaticano; si Maradona precisaba una puesta en escena en simultdneo de sus enemigos
imaginarios, Niembro y Llinas se la brindaban generosamente. Para que Maradona se
creyera el Che Guevara aislado en la selva boliviana poco antes de su muerte, peleando

contra el imperialismo norteamericano, no faltaba nada.

Regreso sin gloria

Si aceptamos el grado maximo de la simbolizacion nacional en torno a Maradona
que he tratado de argumentar, la pregunta subsiguiente es por su reemplazo. Archetti
sostiene que parte de la eficacia de la epicidad nacional de Diego Maradona radica en su
continuidad con la tradicion mitolégica. Alli sefiala que “en un escenario global donde
los productos de localidades y sus identidades son supuestamente mas dificiles de
discernir y donde se supone que la vida cotidiana de los individuos es cada vez mas
transnacional y diasporica” (Archetti; 1998: 118), la continuidad del mito del estilo argen-
tino encarnada en Maradona permitia la supervivencia de una identidad. Sin embargo, la
localizacion en escenarios globales con la mediacion del héroe, investido de representa-
cién nacional, entra en crisis con la salida de Maradona de la escena. La exclusion del
Mundial ‘94 coincidi6 con la eliminacion del equipo argentino en octavos de final, propo-
niendo una relacion causa-efecto. Maradona, expulsado del Mundial, arrastra a la Nacion
toda; a partir de alli, la inica mercancia argentina exitosa, simbolica y corporal, se depre-
ci6 en el mercado global para devolver a la Argentina a su tradicional —y poco relevante
— lugar de productor de alimentos y débil exportador de bienes con bajo valor agregado.
El relato mitoldgico del futbol argentino, mezcla de éxitos y héroes, de estilos originales
y sabias apropiaciones, se vio, de improviso, desprovisto de toda referencialidad.

Los afios que siguieron ejemplifican ese cuadro. Maradona se transformo en un
jugador asistematico, retornando a Boca una vez cumplida una nueva suspension de 15
meses en 1995, para jugar poco y mal sin obtener nuevos titulos, y ser envuelto en
nuevos escandalos de sospechas de doping; su erraticidad seméntica abandond las
lineas politicas progresistas y parecid encontrar un lugar mas estable junto a los reperto-
rios del neoconservadurismo populista (37); pero ademas, al descender a la escena local,
su estatura mitica se redujo, desapareciendo como nucleo de representacion de la nacio-
nalidad (38). Maradona representaba con holgura la Nacién mientras jugaba en Europay
vestia la camiseta argentina —sumada a la doble representacion de que se invistio en el
Napoli, donde enfrentd a los clubes poderosos del norte de Italia encarnando una épica
clasica del “débil vs. poderoso” redundante con las paranoias argentinas. Pero cuando
descendio al mundo de lo local, la camiseta de Boca Juniors ancld una localizacion
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exacerbada. En sus visitas en el interior de la Argentina, se producia un fendmeno intere-
sante: era aturdido por el carifio del ptblico fuera del estadio, y minuciosamente abu-
cheado dentro de la cancha. La estatura mitica cedia paso a la terrenalidad de la afiliacion
partidaria. Dice uno de nuestros informantes, Antonio, hincha de Vélez:

“Cuando podés putear a alguien de otro equipo para que se equivoque lo
hacés. Por ejemplo, a cualquiera de Vélez le gustaria tener a Maradona en el equipo.
Sin embargo, cada vez que jugd contra nosotros lo puteamos... drogadicto, puto,
gordo de mierda, narco, para que se equivoque la hinchada hace cualquier cosa. Yo a
Diego lo quiero por todo lo que nos dio, pero también lo he puteado de lo lindo”.

Mientras el idolo futbolistico estuvo afuera del pais todo parecia indicar que,
frente a las dificultades que supone elaborar comunitariamente la idea de “patria” desde
lo politico, en un momento de fractura de los relatos politicos clasicos, Maradona permi-
tia la re-discusion de esta idea convocando al debate en la Argentina en torno a diversos
argumentos sobre lo nacional (Alabarces y Rodriguez; 1996). La narrativa maradoniana
reemplazaba, relevaba los relatos modernos de la identidad: de los padres fundadores y
del procerato, o del populismo nacionalista.Y sin embargo, al poco tiempo de su regreso,
una parte importante de esa discusion se diluyo progresivamente en el escenario de los
magros debates publicos locales. El indice estaba alli: la carga que Maradona llevé sobre
si durante tantos afios, coincidia, precisamente con los afios que estuvo ausente del pais
(entre 1982y 1993). De ahi que la explicacion pueda formularse justamente en funcion de
las distancias del simbolo cuando es puesto en relacion a lo global o en relacion a lo local:
la carga simbdlica asociada a Maradona en relacion a lo nacional se amplificé en el
circuito global y se diluy¢ en el contexto local.

Globalizado por las redes televisivas mundiales, Maradona se convirtio en un eje
simbdlico alrededor del cual todos los discursos pululaban por confluir: por el contrario,
luego de su vuelta a la Argentina en 1993 y después de varios afios de oscilaciones
ideologicas y politicas, a Maradona se lo disputaba cada vez menos, sus negociaciones
con el poder eran cada vez mas criticadas, porque suponian la cancelacion de su autono-
mia narrativa (39), y sus desplantes deportivos fueron cada vez menos perdonados.
Durante su etapa global, la irrupcion de sus apariciones adoptaron, en ocasiones, la
forma de “casos” alrededor de los cuales circularon discursos y argumentaciones de
discusion. El estudio del establecimiento de “casos” en los medios realizado por Ford y
Longo (1999) ha sefialado las estrategias de espectacularizacion por las cuales se
narrativizan estas noticias (40). Estamos en el campo propuesto por Bruner: la narracion
como una modalidad legitima para interpretar socialmente lo excepcional, lo que escapa a
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lo corriente (Bruner; 1990) (41). En el marco de esta estructura casuistica de los hechos
protagonizados por Maradona, las narrativas construidas permitieron poner en escena
argumentaciones y topicos que muchas veces aparecian directa u oblicuamente relacio-
nados con lo nacional. Por el lado de la produccion, sin embargo, lo azaroso e imprevisi-
ble de las declaraciones de Maradona no favorecia el seguimiento de los procesos
interpretativos. Maradona también se regia por una logica de casos: una intervencion
papal disparaba su critica, un viaje turistico a Cuba lo convertia en castrista, la negativa
de una visa norteamericana lo instalaba en el discurso antiimperialista.

A las dificultades del andlisis en produccion, entonces, debemos sumarle las
dificultades del analisis en recepcion. Las interpretaciones individuales pueden estar
cruzadas por la menor o mayor aficion al fatbol, la simpatia por un determinado club o el
practicamente inaccesible sistema de lealtades deportivas, por nombrar s6lo algunos
puntos. Sin embargo, mis entrevistas (realizadas desde 1996, pero especialmente signifi-
cativas en 1998, después del Mundial), sefialan una fuerte estabilidad interpretativa en
torno de Maradona como una bisagra: hay un antes y un después en la cultura futbolis-
tica argentina; el retiro que ya se sabe definitivo desde 1998 funciona como un eje
organizador. La Seleccion convocaba transversalmente con Maradona: cancelado el ido-
lo, su sistema de representacion no puede ser relevado. Como dice Gabriela, hincha de
Boca:

“Yo llegué a la seleccion porque estaba Diego. Entonces para mi... la seleccion
era sinénimo del Diego. Y todo eso que genera Maradona. Para mi la seleccion no
representa al pais... representa al fiithol argentino. No al pais, que es distinto. Para mi
era sinonimo de Maradona, yo no concebia a la seleccion sin Maradona. Y desde el 94,
se rompio. O sea, para mi, el Mundial de Francia no fue igual al resto... no me entusias-
mo. Mas alla de que estaba Pasarella como técnico y que habia mayoria de jugadores

’

de River...”.

Finale, ma non troppo

Hay otras dos preguntas posibles en torno a Maradona. La primera es sobre su
condicién mitica. Como sefiala Burke: “;por qué los mitos se vinculan a algunos indivi-
duos (vivos o muertos) y a otros no? (...) La existencia de esquemas no explica por qué se
vinculan a determinados individuos, por qué algunas personas son, por asi decirlo, mas
‘mitogénicas’ que otras” (Burke; 1997: 75). La calidad mitogénica de Maradona es indis-
cutible; y entiendo que la respuesta a la pregunta de Burke se halla en la compleja
interseccion de todos los elementos que hemos analizado hasta aqui: su calidad deporti-
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va excepcional, la condicion heroica, el relato de origen, el contexto global de actuacion,
el nuevo rol de los medios de comunicacion, ahora centrales y en una expansion
indetenible, los flujos y reflujos de ascenso y caida; pero también las condiciones exdgenas
politicas de produccion del mito, que hallaron en Maradona un héroe en disponibilidad
para que, en determinado momento de la historia argentina, estos elementos se encarna-
ranen €l... y solamente en él.

La segunda es sobre su condicion simbdlica: ;qué tiene (tenia) Maradona para ser
disputado por tantos y tan variados intentos de interpretacion? En la etapa en que se
consolido como héroe deportivo global, era un individuo sostenido por fuerzas colecti-
vas que de algun modo lo superaban. Maradona produjo las mds gloriosas hazaiias de
la historia futbolistica argentina en un momento en que la significacién de esos hechos
excedio lo meramente futbolistico; y la afectividad puesta en juego en los escenarios de
esas hazafias (los Mundiales de Futbol), permitio la operacion por la cual Maradona fue
colocado como un organizador de las energias colectivas disponibles para elaborar espe-
ranzas y suefios, en el sentido sefialado por Baczko (1991).

Pero su cancelacion como productor de nuevas épicas implicd también que el
nuevo lugar de Maradona es un espacio meramente indicial: sefiala hacia el pasado, hacia
lo que pudo ser, hacia el momento en que su nombre podia ser simbolo. Cuando las
hinchadas corean su nombre antes de los partidos de la Seleccién Nacional, designan un
homenaje; cuando lo hacen protestando por una mala actuacion (42), también remiten al
pasado, como tiempo clausurado y nostélgico.

El lugar de Maradona esta hoy mas cercano a la mercancia mas smediatica —a la
prensa del corazon o a la narrativa del jet sef — que a la produccion de sentidos socialmen-
te pertinentes. Congelado como simbolo, queda reducido a memoria. Y una memoria
reducida a una autobiografia cuya operacion de ficcionalizacion borronea los limites con
la realidad y lo acerca al relato melodramatico. Lo que se ha cancelado, provisoria o
definitivamente — acertar con el adverbio adecuado es parte de la incerteza de Maradona
de la que hablaba — es la posibilidad de un simbolo, a la vez, nacional y popular. El
simbolo plebeyo que nombra simultdneamente la posibilidad de la Nacion y de sus clases
populares como sujeto activo de sus narrativas. Mas cercano que el peronismo, quizas
surelevo mas eficaz, porque nombra una Arcadia mas préxima temporalmente, aunque se
trate de una Arcadia meramente del deseo —sin pleno empleo ni redistribucion del ingre-
so—; Maradona es ese mito y a la vez su clausura — no en vano, contemporanea del

menemismo, o de la superacion del peronismo por otros medios.
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REFERENCIAS

(1) Sin que fuera necesario. Fiorito es un clasico barrio pobre, prole-
tario, del conurbano bonaerense, de calles de tierra y sin servicios
basicos. La pobreza de origen era suficiente, sin hipérboles.

(2) Entre tantas declaraciones al respecto, vale ésta de 1989: “A mi
me parece bien que me llamen cabecita negra porque nunca renegué
de mis origenes. Si, soy un cabecita negra. ;Cual es el problema?” (cit.
en Levinsky, 1996: 203).

(3) El modelo de /legada desde la periferia hacia el centro ha sido
ademas fuertemente utilizado en la politica argentina, especialmente
en la retorica populista. Perén, Eva Peréon y Menem participan de
este modelo. En el caso de Peron, ha sido analizado por De Ipola
(1985).

(4) Volveré sobre el significado del pibe, siguiendo a Archetti (1997).
(5) Esto ha sido analizado también por Archetti (1999).

(6) Estas imagenes han sido retransmitidas apenas pocas veces me-
nos que el segundo gol a Inglaterra en 1986.

(7) Volveremos sobre la resignificacion que ese canto adquiere en los
90.

(8) Y no debe olvidarse que el triunfo de México devuelve legitimi-
dad: el éxito deportivo de 1978 estaba oscurecido por la dictadura y
especialmente por las sospechas en torno del partido con Peru.
Maradona no ganaba, entonces, s6lo una Copa del Mundo: indirecta-
mente, ganaba dos.

(9) Testimonio personal de Eduardo Archetti.

(10) Es la principal direccion en la que trabaja el analisis de Archetti
(1998) respecto de Maradona: su excepcionalidad, dentro de una
narrativa de estilo pero superandola, excediéndola.

(11) La caracterizacion de héroe para el Maradona de 1986 se refuerza
en la pelicula filmada en esa ocasion, titulada justamente Héroes. Si
bien se trataba apenas de la pelicula oficial y documental de la FIFA,
la misma fue exhibida en la Argentina como un estreno cinematogra-
fico. Y el plural del titulo se traducia, para el espectador argentino, en
el singular excluyente, en la narracion de la gloria de un solo héroe
posible, ése que superaba ingleses una y otra vez en una imagen
repetida...j6 veces!

(12) Esta referencia se la debo a la atencion cazadora de Alan
Tomlinson.

(13) El film fue producido en 1987 por Canal Plus para la television
europea. La musica es de un argentino radicado en Francia, Osvaldo
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Piro.

(14) El analisis del periplo napolitano de Maradona puede verse en la
edicion ya citada de Dini y Nicolaus (1991) especialmente los apor-
tes del mismo Dini, Craveri y Lanfranchi, y en los trabajos de
Bromberger (1993 y 1995).

(15) Salvo una accion, contra Brasil, en la que asiste a Caniggia para
que convierta el gol que le da el triunfo a la Argentina, en un partido
de segunda ronda que el team brasilefio habia merecido largamente
ganar.

(16) Si dejamos de lado el caso extremo del Mundial 78, donde la
logica del estado dictatorial se sobreimprime a todo texto y a toda
practica.

(17) Esta retorica patriotica reaparecio, nuevamente a cargo del
canal ATC, en la transmision de los Juegos Deportivos Panamericanos
de 1995, realizados en la ciudad bonaerense de Mar del Plata. Esta
transmision fue analizada por Menzulio (1997), poniéndola en rela-
cion con la cobertura de los Primeros Juegos Panamericanos en 1951,
organizados en Buenos Aires por el peronismo gobernante.

(18) El diario Azzurro titula el 13 de junio, antes del match contra la
URSS: “Napoli é pronta ad aiudare Diego”; cit. en Levinsky (1996:
201).

(19) (Maradona sabe que la camara lo sigue? jEs competencia de
actor consumado que sabe como puntuar el relato televisivo? Volve-
remos sobre esto para el tratamiento de otra gran imagen, en 1994.
(20) Hay una triple continuidad entre los '60 y los "90: la idea del
triunfo moral, unida a la estructuracion paranoica de la explicacion
de la derrota; la “modernizacion autoritaria” de la dictadura en los
60 se continia en la “modernizacion conservadora” del menemismo;
y por ultimo, la figura de Bilardo, entonces jugador de Estudiantes de
La Plata y ahora director técnico del equipo argentino.

(21) Similar habria sido la interpretacion de los tifosi napolitanos.
Dini (1994) sostiene que, al menos, la acusacion de drogadicto no
cancel6 el lazo de amor incondicional, siendo imposible transformar
al héroe Maradona en ejemplo negativo. Dice Dini: “La acusacion,
llevada en nombre de una ética racional, se vuelve inoperante frente
a la fuerza de una ética enraizada en un sistema de creencias populares
generado por las condiciones de existencia del pueblo napolitano”
(Dini, 1994: 75).

(22) Definitivo en esta etapa: ninguna afirmacioén sobre Maradona es
definitiva.

(23) Aunque ya asoma el desplazamiento en el tratamiento de algu-
nos periodistas: Silvia Fernandez Barrio, por ejemplo, deslizé que la
ostentacion maradoniana en su casamiento era “consecuencia de su
origen villero” (Levinsky, 1996: 202).

(24) Como buena sintesis de esta tradicion y su funcionamiento en
distintos escenarios, los trabajos de Eric Hobsbawm son insustituibles
(Hobsbawm, 1983 y 2000).

(25) Con la excepcion de los hinchas de River, que comenzaban a
tribalizar la figura de Maradona, las hinchadas insistian en canticos de
defensa del idolo. Los argumentos centrales son interesantes: por un
lado, que los hinchas en tanto consumidores reales o imaginarios de
drogas —y defensores del consumo en sus cantos— no podian atacar a
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otro consumidor, que para colmo lo reconocia publicamente, lo que
lo alejaba del mundo de lo careta, la hipocresia. Por el otro, la acusa-
cion venia de estratos gubernamentales, a los que el imaginario popu-
lar sindicaba no so6lo como consumidores, sino como traficantes.
Finalmente, las hinchadas produjeron una metonimia: centraron sus
ataques en Constancio Vigil, duefio y director de £/ Grdfico, que habia
endurecido sus ataques a Maradona. Pero a su vez, Vigil habia sido
descubierto en maniobras fraudulentas destinadas a importar autos de
lujo utilizando franquicias impositivas de discapacitados. Los hin-
chas, entonces, desplegaban banderas y cantos alusivos, sefialando
que el delito de Vigil era peor que el de Maradona, lo que lo descalifi-
caba como acusador.

(26) He analizado este fenomeno, y su relacion con Maradona, en mi
“Futbol, droga y rock & roll”, en Alabarces y Rodriguez (1996).
(27) El 15 de abril de 1992 Maradona participa en un partido en
homenaje a Juan Funes, jugador recientemente fallecido, con el obje-
to de recaudar fondos para su viuda. Como todavia regian los efectos
de la suspension, la FIFA amenaza con sanciones a los jugadores
argentinos que participaran del encuentro. Sin embargo, el partido se
jug6: los jugadores decidieron formar un equipo con 12 integrantes,
jugar 82 minutos y hacer los saques laterales con el pie. La violacion
al reglamento deportivo implicé que la FIFA no pudiera sancionar a
los participantes, ya que no podia considerarlo un encuentro oficial.
Picardia, solidaridad y rebeldia se encastraban habilidosamente.

(28) En ocasion del retorno, transmitido globalmente, su salida al
campo fue acompanada por la cancion “Mi enfermedad”, del musico
Andrés Calamaro e interpretado por la cantante Fabiana Cantilo,
ratificando en el gesto la vinculacion de Maradona con un terreno
identitario significante para su nueva colocacion: el rock argentino.
En esos dias, el suplemento juvenil de Pdgina/l2 esta dedicado a
“Los rockeros y Maradona”, ilustrado con un montaje de Maradona
tocando la guitarra eléctrica con la camiseta nacional. Asimismo, ese
regreso devolvié a Maradona a las primeras planas, y de manera
significativa: Pdgina/l2 tituldé “Y al afio y medio resucitdé”, con un
fotomontaje donde Maradona aparecia en el cielo jugando con una
pelota (Pdgina/l2, 29/9/92: 1). Las vinculaciones constantes de
Maradona con la simbologia catolica es también importante para el
analisis: Maradona juega con Dios, es un elegido, un enviado en la
tierra. (Una victima propiciatoria, un cordero pascual?

(29) El diario Clarin publica al dia siguiente de la “catéastrofe” una
sola ilustracion en su portada: un magnifico dibujo del ilustrador Menchi
Sabat, donde Maradona es presentado como una viuda (Clarin, 7/9/
93: 1).

(30) Es posiblemente la primera vez que el grito desplaza su significa-
cion hacia la protesta. Volveremos sobre esto. Tal era el titulo del
articulo de nuestra cita anterior. Este sintagma no es menor: en la
cultura argentina, el padre de la patria es José de San Martin, consa-
grado como libertador de Argentina, Chile y Pert, y asi llamado desde
el titulo de su biografia, escrita por otro procer y presidente argenti-
no, Bartolomé Mitre.

(31) Celebrado por el relator radiofénico mas importante de la Ar-
gentina, el uruguayo Victor Hugo Morales, al grito de “jGardel esta
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vivo!” (en Burns, 1996: 284). Esta asociacion la retomaremos mas
adelante.

(32) Una refutacion técnica: ;con efedrina?

(33) Fuente: Feinman, 1994: 32.

(34) Digo “azarosa” reparando en que el Mundial de Estados Unidos
de 1994, que podria seleccionarse como un gran nucleo motivador de
interpretaciones a partir del caso de doping de Maradona, se superpu-
so en su finalizacion con el atentado explosivo contra la Asociacion
Mutual Israelita Argentina (AMIA) el 18 de julio de ese afio, en la que
murieron cerca de 90 personas. La agenda de los medios desplazo el
affaire Maradona para centrarse en este hecho por tratarse de un
suceso de mayor envergadura, lo que confirma no solo la aleatoriedad
del contexto de debate sino también, aunque suene obvio, la capaci-
dad —saludable— de la comunidad para jerarquizar los temas sociales.
Debo esta observacion (como tantas otras de este trabajo) a Maria
Graciela Rodriguez.

(35) Expresion que uso por primera vez en una entrevista televisiva
con el periodista Adrian Paenza, por Canal 13, el 30/6/94.

(36) Esta hipérbole puede leerse en el chiste que publica el humorista
Fontanarrosa: un hincha desolado se pregunta: “Cuando se habla de la
tragedia de Dallas...;se refieren a lo de Kennedy o a todo esto que nos
pasé a nosotros?” (Clarin, 2/7/94: 24).

(37) En 1995, a pesar de sus enfrentamientos anteriores, apoy6 la
candidatura exitosa de Menem a la reeleccion como presidente. En
1996, Clarin anuncia que Menem y Maradona han pedido la pena de
muerte para los narcotraficantes (Clarin, 8/1/96: 24). Estas declara-
ciones ratifican la colocacion maradoniana junto a las tesis mas cla-
sicamente fascistas del conservadurismo menemista.

(38) Son mis argumentos en “Maradona revisitado”, en Alabarces y
Rodriguez, 1996: 53-57.

(39) Si esa autonomia le permitia cuestionar a la FIFA, al Papa, a Bill
Clinton o a la CIA, su alianza con el presidente Carlos Menem antes
de la reeleccion de 1995 implico la fractura de una legitimidad.

(40) Como sefiala Ford (1994) la aparicion de estos casos, por lo
general estructurados narrativamente, permite sospechar que existe
una mayor predisposicion de la recepcion a adentrarse en los distin-
tos temas de debate a partir de narraciones micro, individualizadas y
enmarcadas en una situacién concreta, hechos que ocurren en un
contexto temporal y geografico especifico, protagonizados por suje-
tos de la vida cotidiana a los que “les suceden cosas”. Esto es, dicho en
otros términos, la trama de lo “elementalmente humano” (Cirese,
1983).

(41) De modo similar, aunque sin poner como eje de analisis las
narraciones, Bourdieu (1988) analiza estas modalidades en que lo
excepcional se transforma en una forma publica racionalmente “ex-
plicada” y, por ende, socialmente consensuada.

(42) Como dice uno de nuestros informantes: “El grito de
‘Maradoooona’ es el grito de guerra. Es el grito de la gente para hacer
saber que no esta conforme con la seleccion”.
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Che Guevara, hombre y mito

Ricardo Horvath

Palabras previas: lo que sigue carece de rigor cientifico. Es, apenas, una recopila-
cion periodistica que intenta explicar el porqué de la vigencia de un argentino que habia
declarado publicamente que “soy cubano y también soy argentino y, si no se ofenden las
ilustrisimas sefiorias de latinoamérica, me siento tan patriota de latinoamérica como el
que mas, y en el momento en que fuera necesario estaria dispuesto a entregar mi vida por
la liberacion de cualquiera de los paises de latinoamérica, sin pedirle nada a nadie, sin
exigir nada, sin explotar a nadie”. Ese hombre concreto, aventurero, médico, guerrillero,
periodista, poeta, politico, ministro, embajador, revolucionario internacionalista, tedrico
y practico del socialismo, se 1lamoé Ernesto Guevara de la Serna, y transformado en mito
sigue llamandose EL CHE, “ese Cristo macanudo” segin Eduardo Galeano y santificado
por los pobres como San Ernesto de la Higuera, paraje boliviano en que fue asesinado el
9 de octubre de 1967.

El 14 de junio de 1928 Ernesto Guevara nace en la ciudad de Rosario, provincia de
Santa Fe, cuando sus padres bajaban por el rio Parana desde Misiones rumbo a Buenos
Aires. En mayo de 1930 sufre su primer ataque de asma. Esto decide a la familia, en 1933,
atrasladarse a Alta Gracia, Cordoba, en busca de un clima propicio para el enfermo. Alli
forja su caracter. El periodista francés Jean Cormier, autor de una completa biografia,
asegura: “El hecho de que, cuando estudiante, se haya dedicado con esmero al examen
grafologico de su propia letra, prueba el interés que ponia en la evolucion de su caracter”.

Grafologia. Tenemos aqui una primera aproximacion hacia lo oculto, lo misterioso,
lo esotérico. El mismo Cormier asegura sobre Guevara que “ese géminis revela la faceta
‘amor y sensibilidad’ de su signo, mientras que la otra muestra al guerrero indiferente al
peligro, que aguarda para mostrarse. Dos facetas de una personalidad compleja, que
brillaran juntas en las futuras batallas”.

Lo astrologico — otro elemento discutible, magico — nos dice que Guevara es del
signo géminis que en el hordscopo chino es dragén. El dragén puede ser, entre otras
cosas — créase o no —, médico, sacerdote, profeta, embajador, politico, héroe nacional.
Datos que pueden asombrarnos. Es mas, parecernos anticientifico. Pero avancemos:
“puro como el oro y de una sola pieza, el dragén es incapaz de mezquindades, hipocre-

sias, maledicencias. Estd siempre presente cuando se trata de sentimientos; su afan de
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perfeccion lo vuelve tan exigente consigo mismo como con los demas. Exige, pero tam-
bién devuelve en la misma medida. Impetuoso y entusiasta, se arrebata facilmente: es
orgulloso, posee talento para todo, es inteligente, tenaz, voluntarioso y generoso. Por
eso se lo escucha y tiene un gran ascendiente sobre los demas. El dragon escupira fuego,
se quemara y como el Ave Fénix volvera a renacer de sus cenizas para la festividad
siguiente”.

Aqui aparece un mito. El Fénix es un ave mitoldgica, considerado por los antiguos
como fabuloso, tnico y capaz de renacer de sus cenizas. La patria del Fénix era Etiopia,
donde vivia. Su aspecto era el de un 4guila de talla considerable y plumaje muy bellos, en
donde alternaban el rojo fuego, azul claro, pirpura y oro. La leyenda refiere que cuando
el p4jaro siente llegar el final de su existencia, acumula plantas aromaticas, incienso y
amomo y forma con todo esto un nido, al que prende fuego; de las cenizas surge un
nuevo Fénix. El 12 de julio de 1997 — a 30 afios de su asesinato — son identificados en
Vallegrande, Bolivia, los restos del Che. ;Acaso renaciendo de sus cenizas?

Otro aspecto apunta a lo religioso, a la fe, una vez mas, a lo magico. Adys Cupull
y Froilan Gonzalez en su libro De Nacahuasti a la Higuera, relatan la siguiente escena:
“Cuando trajeron el cadaver del Che, lo llevaron para el hospital Sefior de Malta, lo
tendieron en la lavanderia y se form6 una romeria. Todos los pobladores de Valle Grande
fueron a verlo, con mucho respeto, admiracién y sentimiento. Muchos lloraron. Habia
una sefiora que dijo: ‘El Che se parece a Cristo’ y una monja le respondid: ‘No se parece,
él es Cristo, ha muerto por defender a los pobres y a los humildes como hizo Cristo’, y
desde ese momento se corrio que era Cristo”.

El te6logo Rubén Dri afirma que asi como Jests no nacié Cristo, sino que se hizo
Cristo, Guevara no nacié Che sino que se hizo Che. En la busqueda de un paralelismo
entre ambas figuras asegura que ambos murieron asesinados a los 39 afios ya que la edad
de 32 adjudicada a Jesus es erronea; también encuentra paralelismo entre los proyectos
de igualdad y fraternidad de Cristo y el Che y concreta: “Cuando Jesus entra en Jerusalem
realiza una insurreccion popular, entra a enfrentar a las autoridades montado en un burro.
El burro simboliza el cambio. El Che también baja de la Sierra Maestra montando un
burro”. Igualmente Dri sefiala otros simbolos: “Asi como 12 fueron los apostoles, 12 son
los fundadores de la revolucion cubana, es decir los sobrevivientes del desembarco del
Granma en diciembre de 1956 y 12 significa la totalidad del pueblo, por eso Jesus elige a
12 representantes que seran sus seguidores”.

Avancemos en torno al simbolo y el mito. Doctor en medicina, psiquiatria y psico-
logia, Vicente Rubino asegura que el lenguaje del mito es un lenguaje simbdlico y rechaza
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el sentido peyorativo que se da al mito ya que, afirma, “el mito no es algo que pertenece
al pasado, el mito es la historia”. A su vez en su libro Simbolos, mitos y laberintos, este
docente universitario especifica que “las fuerzas autdctonas y originarias del incons-
ciente colectivo que Jung llamo arquetipos, son los patrones fundamentales de la forma-
cion de simbolos que se repiten a través de los contenidos de las mitologias de todos los
pueblos de la humanidad entera, y expresan como imagenes primordiales desde los oscu-
ros tiempos de la prehistoria de la especie humana”. A su vez “el simbolo es aquello que
unifica, congrega, re-liga, integra (...).Puede definirse al simbolo como la unidad sintética
de sentido entre dos polos opuestos: lo manifiesto y lo oculto (...). Puede ser considera-
do simbolo todo fendmeno psicoldgico en cuanto suponemos que expresa o significa
algo mas, o algo distinto a lo manifiesto, algo misterioso o incognocible que no se deja
aprehender por los actos conscientes, y que esta cargado de desconocidas potencialida-
des”.

Siguiendo al doctor Vicente Rubino, el mito “es el suefio de los pueblos, lo que
significa que los contenidos estructurales de los mitos irrumpen espontaneamente, como
proyeccion, de la mente colectiva de las distintas comunidades y culturas (...). Se llama
mito a un relato de algo fabuloso que se supone acontecido en el pasado remoto y casi
siempre impreciso. Los mitos pueden referirse a grandes hechos heroicos que con fre-
cuencia son considerados como el fundamento y el comienzo de la historia de una comu-
nidad o del género humano en general”. Para el mismo Rubino el Che es la maxima
expresion del mito del héroe y como tal corresponde rescatarlo por toda su significacion.
La historia personal de Guevara tiene condimentos que lo llevan a la mitificacion. Hay un
misterio en torno a su nacimiento, que no se produce en el lugar esperado, hay confusion
en cuanto a la inscripcion y en el mito del héroe siempre el nacimiento es extrafio; el héroe
debe correr riesgos graves, de pasar pruebas. Asimismo el héroe esté al servicio de algo.
El mito tiene elementos magicos y Rubino coincide con el tedlogo Rubén Dri en cuanto al
paralelismo con Cristo y la edad del fallecimiento de ambos, 39 afios. Para Rubino la suma
de 9 y 3 da un numero simbdlico, el 12. Todo héroe debe pasar pruebas. Las pruebas son
iniciaciones que Guevara cumple con sus viajes de aventuras. Las pruebas las pasa en la
necesidad de superar la muerte de su amada abuela, en los leprosarios, viviendo en la
intemperie, perseguido en Guatemala, al ser herido en la batalla. La llamada — indispensa-
ble en el mito del héroe — la cumple al decidirse a seguir a Fidel Castro en la aventura
revolucionaria. Ademas el mito tiene elementos magicos: el Che estd muchas veces al
borde de la muerte salvandose milagrosamente. “Perdi dos vidas, me quedan cinco”, le
escribe a sus padres. Sus asesinos, uno a uno, sufren tragicos accidentes o mueren
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violentamente, acrecentando ese aspecto magico. Finalmente el héroe muere en su mo-
mento de gloria.

Lamaldicion del Che es otro elemento digno de incorporarse a la suma de hechos
ciertamente misteriosos, magicos. Y esa maldicion queda planteada desde el momento de
su asesinato. Cuenta el periodista Jean Cormier que “mientras los ‘vencedores’ celebran
el acontecimiento en el hotel Santa Teresita de Valle Grande, el sacerdote Roger Shiller da
una misa por el Che en la iglesita de La Higera, repleta de gente. Piadosamente, los fieles
levantan cirios a la memoria del difunto. Y en la noche del Chaco boliviano, el hombre de
la Iglesia lanza un terrible anatema: —Este crimen jamas sera perdonado. Los culpables
seran castigados”.Y, efectivamente, la mayoria de ellos tienen un tragico final.

Son elementos mas que suficientes para acentuar lo magico que surge de la figura
del Che. Sin embargo en esta resefia corresponde rescatar otro factor que hace a la
tradicion aborigen: los campesinos bolivianos creen que la vida surge de las piedras. Se
trata de una leyenda ancestral. La misma cuenta que el Inca Viracocha nacio en las
profundidades del lago Titicacay que al descubrir que el mundo era oscuro, cred la luna,
el sol y las estrellas, dando asi luz al universo. Al dirigirse al Cuzco intentaron asesinarlo,
pero Viracocha y sus hombres se transforman en piedras para esperar el momento de
recomenzar el combate. En la Higera la leyenda se repite con el Che. Este se ha convertido
en piedra y espera el momento para resurgir.

El Che, como todo héroe, es un ser mitologico, capaz de regresar permanentemen-
te (el encuentro de sus restos en Bolivia vuelven a certificar el aserto). Y regresa para
cumplir el suefio utdpico de los pueblos, la justicia, la igualdad. El arquetipo es un
principio trascendente. El Che es un simbolo arquetipico. Ya lo habia dicho Jean Paul
Sartre: “Che es el hombre mas completo de nuestra época”.

En La vida del Che, mistica y coraje, Jean Cormier asegura que “el Che es un
hombre que tiene que volver. Pero no solamente en una remera o en un poster. Tiene que
volver para hacer reflexionar, para hacer pensar al mundo”.

Conocer al Che, estudiar al Che, analizar al Che nos llevara, indefectiblemente, a
encontrar los caminos de la liberacion del hombre, su definitiva libertad individual y
colectiva. Nos permitird comprobar que nadie se salva solo. Y en ese sentido no nos cabe
duda alguna que Guevara estaba al tanto de la frase de Albert Camus cuando aseguraba
que “una buena razén para vivir es una buena razon para morir”. Y esa razén la llevd
adelante en forma consciente. El sabia, como Platon, que “la vida sin examen no merece
ser vivida”.

Concluyo aqui: Ernesto es un nombre de origen germanico que significa “el que
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combate con voluntad de vencer”. El poeta Juan Gelman ha recordado que Guevara se
reia de los comunistas que decian “hay que luchar hasta morir”. El Che decia: “hay que
luchar hasta vencer”. El Che lleg6 a vencer a la muerte. He ahi su vigencia como hombre

nuevo, como constructor del socialismo y como mito.
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Carlos Gardel en el mito

Alicia Martin

En este trabajo abordaré algunas de las tradicionalizaciones que operan y dan
vigencia al mito de Carlos Gardel en la ciudad de Buenos Aires. La construccion del mito
se inicia en vida del cantor y contemporaneamente se actualiza todos los afios en el
homenaje que le brindan sus devotos en el cementerio de la Chacarita alrededor de su
tumba, en los aniversarios de su muerte y nacimiento. La vida del mito se crea en multipli-
cidad de tiempos e interpretaciones, por lo que mencionaré ademas algunos episodios de
los ultimos afios, que exceden a su feligresia habitual e involucraron a Carlos Gardel
como protagonista de conflictos en contextos de la politica nacional.

El primer milagro: la virtualidad de Gardel

El primer milagro gardeliano sucedio en vida y fue la multiplicacion de su arte.
Gardel se multiplicé en los discos que comenzd a grabar en fechas tempranas, 1912-3.
Con la masificacion de la victrola y el gramdfono, cada familia podia tener un Gardel
virtual para escuchar. Carlos Gardel entra asi en todas las casas, no s6lo de Buenos Aires,
sino de un mercado hispanoamericano recientemente constituido. Esto permite que artis-
tas contemporaneos tan alejados geograficamente, como Franklin Caicedo en su Iquique
natal o Joan Manuel Serrat en Barcelona, tengan recuerdos infantiles sobre Gardel y el
tango argentino (La Maga; 1995).

Gardel encarna al artista que es un pionero en el uso de las nuevas tecnologias,
actitud muy valorada en una nacion creyente en la técnica y el progreso. Fue pionero en
la discografia, pero también en la radiofonia y en el cine. En 1917 filma una pelicula muda,
aunque no es todavia protagonista (Berkowiez; 1995). En 1930 filma con el director Eduar-
do Morera 15 cortometrajes en los que canta sus hits. “Sin darnos cuenta, con Gardel
fuimos los creadores de lo que ahora se denomina videoclips”, sefiala Morera (La
Maga; 1995:16). La excelencia de su arte puede seguir apreciandose en la actualidad

porque ha quedado registrado: éste fue su primer paso a la inmortalidad.
El bronce que sonrie

Tras el tragico accidente de aviacion que en 1935 terminara con su vida terrenal,
los restos de Carlos Gardel yacen en el cementerio de Chacarita por su expreso deseo,
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junto con su madre, quien murié después que ¢él.

Una estatua presenta a Gardel de tamafio humano, con una sonrisa amplia (e/
Bronce que sonrie es una metafora de su persona) (1). Las manos avanzan en gesto
armado como para cantar o saludar.

En su mano derecha, distintos concurrentes depositan un cigarrillo encendido.
Un sefior me indica que quienes le ofrendan cigarrillos le piden ayuda para abandonar el
vicio. Otro informa que le prenden cigarrillos porque a Gardel le gustaba fumar, pero no
debia hacerlo para cuidar su instrumento de trabajo: la voz. Otro gardeliano cuenta que
en verdad lo hacen para “mantenerlo vivo”, para que parezca que esta presente. Tampo-
co hay acuerdo acerca de si Gardel fumaba o no. ;Cudl argumento es valido? Quizas
todos, porque ninglin concurrente entra en conflicto con el argumento de su vecino.
“Una de las tantas funciones de la actuacion ritual es mediar entre el discurso y
minimizar conflictos basados sobre diferencias de interpretacion”, sefiala Carol
Robertson (mi traduccion; 1989:243). Las distintas interpretaciones acerca de la conduc-
ta ritual no obstaculizan el comportamiento. Edward Bruner ha sefialado también que los
participantes en una performance (actuacién) no comparten necesariamente una signifi-
cacién o una experiencia en comun, sino que so6lo participan de una experiencia cultural
en comun (1985).

La mayoria de los concurrentes le ofrendan flores. Tocan la estatua de Gardel o el
lugar donde estan sus restos en actitud de respeto y reverencia. Se persignan. Hablan
con él, rezan.

Durante mis observaciones en junio de 1995, me contaria Leonor Alvarez, de la
Fundacion del Centro Gardeliano, que el héroe concede favores y ese dia, asi como la
fecha de su nacimiento, el 11 de diciembre, la gente concurre para agradecerle o para
pedirle.

“Gardel es un misterio”, sostiene el gardeliano Camario. E inmediatamente narra
su caso personal: estaba sin trabajo y sin sustento econémico. Una mafiana debia pre-
sentar un presupuesto para un trabajo grande. No tenia muchas expectativas porque el
presupuesto era oneroso y hacia varios meses que no se concretaba ninguno. “Entonces
pensé en Gardel”, le pidio ayuda a Gardel para que ese trabajo se hiciera efectivo. Esa
misma noche lo llamaron por teléfono para aceptar el trabajo y decirle que pasara a cobrar
la mitad del presupuesto para comprar los materiales.

Un inmortal en la ciudad de los muertos

En pequefios grupos, individualmente, en coche o caminando, la cita es pasado el
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mediodia frente a la tumba de Carlos Gardel, cruce de las calles 6 y 33. En esa parte del
mundo, el cementerio simula una ciudad con sus calles, esquinas, cruces y diagonales.
Gardel comparte un vecindario con otros tangueros de su época. A su lado, la tumba de
José Rial (1896-1951), poeta y letrista de tangos. En la esquina siguiente, Esteban Celedonio
Flores (“Cele” o “El negro Cele”), autor de E/ Bulin de la calle Ayacucho (1923), Mucha-
cho (1924), Viejo Smocking (1930), tangos grabados por Gardel. Sus tumbas también son
visitadas. Algunos gardelianos arman un verdadero peregrinaje tanguero por el cemente-
rio.

Mientras busco el santuario, leo los nombres que identifican las casas de los
muertos: Familias Rossi, Ingenieros, Lépore, nombres de origen italiano, espafiol, fran-
cés. Linajes que recuerdan la gran inmigracion de finales del siglo XIX. Nombres que se
parecen a los de los actuales cultores de Gardel: Muzzopapa, Russo, Tarantino, autorida-
des del centro Gardeliano. Es que Gardel esta situado también en la encrucijada del
encuentro entre criollos e inmigrantes, encuentro conflictivo que cambi6 la fisonomia del
pais.

La figura de Gardel brinda un mito de origen que condenso las antiguas tradicio-
nes expresivas orales (estilos criollos, canto por payada) en una nueva forma de expre-
sion: el tango. El tango gardeliano ya no refleja la cosmovision pastoril de una sociedad
de hombres, colonial y jerarquizada. El culto al coraje y al cuchillo que exalta Jorge Luis
Borges en su literatura inicial fueron los valores emergentes de lo unico que tenia la
poblacién pobre para ofrecer: su viday la habilidad para defenderla.

Pero en la nueva musica, el tango, aparecen los temas de un nuevo pais: el des-
arraigo y la nostalgia, las mujeres, las promesas y suefios incumplidos, la exaltacion de
los espacios recién creados (como el barrio, el bulin, el café, el club). El tango sintetiz6 un
lenguaje inmigrante e hibrido (el lunfardo), un baile pecaminoso (parejas apretadas, pier-
nasy figuras que se cortan, atraen y entrelazan), una teatralizacion pasional de la relacion
mujer-hombre, una evaluacion dramatica y escéptica de la vida social. “... las letras de
tango pueden ser leidas como una cancion de gesta de la inmigracion” (Zimmerman;
1995:28).

De esa larga etapa de enfrentamientos entre lo antiguo y lo recién llegado, Gardel
represent6 una épocay un estilo. Comenzo cantando estilos camperos y aires del folclore
local, para fundar luego una forma de interpretar el tango (2). Tal como sefiala Libertad
Berkowiez, “Gardel nos canta al oido. A cada uno le dice cosas exactas y personales.
Inaugura asi un didlogo que a la cultura popular le faltaba” (1995:43).

La tension entre lo nuevo y lo viejo se manifestd, por ejemplo, en distintas prohi-
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biciones sobre el tango, como después de 1930 y 1976, apogeo de sendas dictaduras
militares. O en el rechazo al tango-cancion de romanticos al estilo de Jorge Luis Borges,
quien renegaba del tango cantado y llorén representado por Gardel, y de sus valores
emergentes.

La actualizacion del mito

El mito, como corpus narrativo, y el rito, como representacion del mito, son dos
caras del mismo evento social. Bruce Kapferer ha definido actuacion (performance)
como la representacion de un texto (1986:191). La unidad del texto y su puesta en acto no
implica que uno sea reductible al otro. Si bien el comportamiento ritual se basa sobre una
textualidad mitica, en cada actuacion es reinterpretada y actualizada al contexto presente
en una linea de tradicionalizacion que confirma, amplia y también modifica el mito origi-
nal.

Concurrir al homenaje a Gardel habilita a los participantes a compartir experiencias
comunes. Desde esa base se generan intercambios libres y se arman textos ad-hoc sobre
temas y comportamientos que se van reiterando. Si bien hay un acto central que se
celebraa las 15.10, hora del accidente que acabara con la vida del héroe, la dinamica ritual
no trabaja sobre un foco de atencion tinico. Hay una dispersion de los concurrentes, es
mas bien un ir de acé para alla (Abrahams; 1981). Se van formando grupos de interés
alrededor de una actuacion especial: escuchar relatos, observar documentos, rezar, oir
sus canciones, intercambiar informacion.

En dos esquinas opuestas radiograbadores emiten canciones del Zorzal Criollo.
Alrededor del sonido grupos de personas escuchan esa musica como una revelacion.
Confirman lo que parece ser el niicleo central de la vigencia de Gardel: el creador de una
forma de decir, el intérprete mas talentoso que sintetizo en sus canciones los sentimien-
tos de una ciudad que ya no cabia en las formas tradicionales.

Siempre anticipado a la técnica, Gardel parece haber inaugurado la reproduccion
clénica cuando su figura se encarna en algunos asistentes. De vez en cuando, se hace
presente algun Gardel redivivo imitando sus poses, el cabello engominado, con un som-
brero, un pafiuelo al cuello como los que cristalizé su iconografia. También puede cantar
en vivo y a capella algunos temas. Asi Camatfio, después de entonar el tango “Cuesta
Abajo”, me contaba que no se necesitan tomar clases de canto porque con sélo escuchar
al “Maestro” se iban aprendiendo el fraseo, la respiracion, las entonaciones. Segtin este
gardeliano, cada vez que escuchaba sus discos descubria nuevos recursos cantorales.
En esos discos estaban las mejores clases de canto.
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Las narraciones acerca de experiencias personales, sefiala Abrahams (1985) son
una fuente importante de autoridad textual para situarse en un grupo a raiz del conoci-
miento particular que aportan. Pero también, son fuente para el establecimiento de la
identidad y la conducta. ¢ Usted, por qué se viste asi? Le pregunto a Camafio-Gardel.

“Porque soy criollo — responde automaticamente — Y lo admiro”.

La muerte del cantor
“cuando muere un cantor suele nacer un suefio
v en algun mar distante se desploma un albatros.
De un loco azar, autor de esta ruina increible,
Surgio el mds perdurable de los mitos porterios...
Nadie ha superado la voz inconmovible
En la luna del disco o la rosa del aire.
Ahora estd con Arolas, con Celedonio Flores,
Discepolin y Paquita y el Malevo Mujioz
Divagando en la calle Carabelas del Cielo
Donde entre copas y tango, lo tutean a Dios”

Raul Gonzdlez Tuiion

(No sabe alguna anécdota? Inquiere un hombre de unos 30 afios. Otro algo mayor
abre un maletin negro con cantidad de documentos sobre Gardel: las primeras paginas de
los diarios que dieron a conocer el accidente fatal en Medellin aquel 24 de junio de 1935.
Incluso periddicos de Colombia. Fotografias del avion F 31 que no levant6 vuelo. Una
hoja del expediente judicial hecho en Medellin donde se grafica el itinerario del avion y el
lugar del choque que produjo el incendio. Gardel fotografiado junto al piloto Samper,
quien lo conduciria a la muerte. Este gardeliano elige cuidadosamente los recortes de
diarios. Va armando un relato que actualiza el accidente. Las fotografias y documentos
que exhibe generosamente no so6lo acreditan la veracidad sobre la historia que cuenta,
sino que la hacen cercanay real. Como si no hubieran transcurrido 60 afios y la muerte del
héroe habria sucedido ayer.

Otro grupo de concurrentes rodeamos a Camafio-Gardel, quien exhibe un gran
cuaderno donde estan prolijamente pegadas fotografias de Carlos Gardel y las actrices
con quienes compartié sus peliculas: Lolita Benavente, Rosita Moreno, Mona Maris,
Trini Ramos, Blanca Vischer. Exhibe también y lee una copia de una carta manuscrita a su
madre.
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Lanarracién del anecdotario gardeliano cumple con la funcién evocativa del mito
(Pettazzoni; 1984). La validez de la actuacion narrativa hilvana hechos que legitiman
miticamente el presente ritual: “Cada dia canta mejor”.

La compra de una casa para su madre (3), su pasion turfistica, su generosidad
como amigo, las peliculas para la Paramount (4), el culto que se le dispensa en Colombia
y en Toulouse. En dos o tres horas, cualquier novato puede recibir lecciones detalladas
sobre los hitos que conforman la mitologia gardeliana. A través de estos relatos el pasado
se hace presente. La actuacion ritual devuelve los episodios miticos al presente. “En el
pensamiento lineal el mito es relegado a un pasado distante, dormido, sefiala Carol
Robertson, pero en el pensamiento ciclico el mito es vivido como una parte integral
del desarrollo de los eventos presentes” (mi traduccion; 1995:3). Asi Gardel sigue can-
tando y permitiendo descubrir nuevos matices interpretativos. Gardel fuma, dialoga con
sus creyentes, ayuda en los momentos dificiles.

Pero ademas del anecdotario que permite revivir el mito y actualizarlo comunican-
dolo a los no iniciados, otro ciclo narrativo se vincula con los concurrentes: “;Lo vio al
brasileiio?” Es la sefial para presentarlo como un médico neurocirujano que todos los
afios aparece para el 24 de junio. En la clinica de ese médico so6lo hay fotos de Gardel, me
informan. El médico brasilefio también es un Gardel clonado. Y se pasa nota del coleccio-
nista italiano, la parejita de jévenes alemanes, el grupo de franceses, personajes relevan-
tes para los cultores del mito del inmigrante nativo que triunfo en el mundo. Y para los
miembros de una sociedad que puso sus origenes en Europa.

.Con quién estabas o estaras?

Cuando el psicoanalista Edmundo Zimmerman nos habla de la leyenda dorada y
de la leyenda negra sobre Gardel, si bien le concede a esta disputa un caracter originario,
nos pone frente al tema de la resignificacion del mito.

Carlos Gardel ha sido y es un idolo ambiguo. Para los intelectuales progresistas

‘

fue un desclasado: “...cambio para siempre sus ropas cefiidas de compadre y el pariue-
lo al cuello por la pechera almidonada, el frac y la galera ““ (Sebreli en Zimmerman;
1995:30). Para otros encarna al héroe cultural de los mdrchen: el muchacho humilde que
conquista con méritos propios y por puro esfuerzo la fama, el poder y el dinero. Pero si el
mito no trabaja en sentido lineal y univoco, en el proceso historico de la relacion entre
mito y cultura podemos sefialar algunas claves en la apropiacion y resignificacion del
mito.

Asi por ejemplo, en el afio 1995 un homenaje oficial a Gardel detono algunas de las
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tradicionalizaciones del mito. En el teatro Cervantes, administrado por el Gobierno Na-
cional, un nutrido grupo de artistas que grababan todos en una empresa multinacional,
recordo el 60 aniversario de la muerte del idolo. Entre ellos habia baladistas, rockeros,
artistas pop e internacionales, como el mexicano Armando Manzanero o el espafiol Joa-
quin Sabina. Pero no fue invitado ningun cantor de tangos. Esta omision fue duramente
replicada por los miembros del ambiente tanguero. Cuando desde un ente oficial se
excluye a quienes trabajan a diario con el tango y se privilegia la programacion de una
empresa discografica multinacional, se levanta el telon sobre un drama no resuelto donde
la figura del idolo vuelve a hacer de intermediaria. La tension entre criollos e inmigrantes
que sefialamos al principio como lugar fundacional del mito gardeliano, se trasladé en-
tonces al enfrentamiento que separa grupos defensores de la expresion nacional versus
la cultura impuesta comercial y foranea. Lo nacional, criollo, popular sintetizado ahora en
su expresion: el tango versus lo extranjero.

“Debido a que cada persona desarrolla un sentido de si mismo dentro de patro-
nes sociales que tratamos de proteger y perpetuar (nuestra cultura) solemos extraer de
los mitos respuestas bdsicas para la continuidad del grupo. En este sentido, las imdge-
nes de los mitos fueron usadas por milenios para justificar y reproducir el status quo”,
sefiala la antropdloga Carol Robertson. “ Por otro lado, algunos mitos sugieren que el
nticleo de la cultura debe ser roto y transgredido a veces para asegurar la regenera-
cion: algunos mitos demandan que el héroe rompa las reglas mds bdsicas de la socie-
dad para proponer nuevas soluciones” (Robertson; 1995:1, mi traduccion).

En este segundo caso del héroe innovador y transgresor se ubica parte de la
eficacia de Gardel como simbolo. Gardel encarné al héroe que ademas de sintetizar dos
estilos, brindo modelos de accion alternativos: gracias a la excelencia de su arte triunfé
en Barcelonay Paris, film6 en Nueva York, paseo el tango por los principales escenarios
del mundo. El es un inmigrante signado de nacimiento por la miseria y el escandalo moral
de no tener padre que lo reconozca. Desde este destino inicial de marginacion, construyd
por derecho propio su lugar de artista internacional. De excluido social a invitado favori-
to, su figura sintetiza la aspiracion de esa gran masa de inmigrantes que como él y su
madre, dejaron Europa buscando libertad, paz, dignidad y trabajo. Pero nunca olvidd sus
origenes, nunca escamoted su arte, siempre sofié con volver a su patria adoptiva, su
madre y sus amigos.

La vida de Gardel es ademas paralela a la del mismo tango como género artistico:
pasd de los arrabales y los margenes a ser escuchado en los centros mundiales del poder.
De este modo, Carlos Gardel resume en su trayectoria dos historias: la del inmigrante
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prodigo y la del género artistico que lo hizo unico. Entonces ;es Gardel un simbolo
nacional? Y el tango, ;es una moda que viene y va segun el grado de legitimacion que
obtiene en el exterior? (Savigliano; 1995). ;O el tango expresa un ethos, un reservorio de
valores y representaciones que emergen en etapas de crisis de identidad profunda?

En un notable poema, el escritor uruguayo Mario Benedetti registra el impresio-
nante episodio de la censura a la difusion de tangos durante la Gltima dictadura militar en
Argentina (periodo 1976-1983). En esa época, se prohibio la propalacion de una lista de
tangos, en la que figuraron varios tangos cantados por Gardel. En este poema, Benedetti
mezcla titulos y frases de tangos con episodios recientes de la politica local de los
ultimos afios. Sefiala la prohibicién como la divisoria de aguas que definid el estatus del
idolo y coloco definitivamente a Gardel del lado del pueblo:

Subversion de Carlitos el Mago
...laverdad es que fuiste genialmente cursi
y soberanamente popular...
te metiste no solo en los boliches
sino también entre pecho y espalda...
y asi gardeliaban los obreros y las costureritas
pero también los altisimos burgueses
¥ no era raro que algun senador o rey de bastos
matizara su lista de promesas a olvidar
con citas de los griegos mas preclaros
v de tus tangos tan poco helénicos...
Pero en algun lado sucedio algo
Tu noche triste o tu requiesca in pace
Acaso fue la piba que murié en la picana
O el verdugo mayor que viste en el periodico
Compungido y procaz ante la sangre joven
Todo es mentira/ mentira ese lamento
Pero es seguro que sucedio algo
Algo que te movio el gacho para siempre
Fue entonces que sacaste de la manga
Los 6 o 7 tangos con palabras rugosas

Yempezaste a cantarlos como nunca
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Hasta que el cabo le avisé al sargento

Y el sargento se lo dijo al teniente

Y el teniente al mayor y al coronel

Y el coronel a todos los generales

Que esa noche disfrutaban de wagner

Y no bien acabé el crepusculo de los dioses
Te juzgaron culpable de ser pueblo

Y de asistencia a la subversion

Y asi entraste en la franja de los clanes

De modo que se acabaron todas las dudas
Y las cavilaciones y los chismes

Ya no sobre Toulouse o Tacuarembéo

Te llevaste el secreto a Chacarita

Sino sobre con cudles estabas o estards
Vale decir, con ellos o con nosotros,

Quién sabe si supieras

Pero ahora si estd claro para siempre
Tomaste partido contra los jailaifes y la cana
Y estds con nosotros

Bienvenido mago,

Compaiiero morocho del abasto.

Seleccion del poema de Mario Benedetti

El poeta hace actuar a Gardel como si estuviera vivo: “fue entonces que sacaste de
lamanga/los 6 o 7 tangos con palabras rugosas...” El cantor reacciona ante la injusticia,
el terror y canta sus verdades como nunca. Las jugadas de la historia argentina permiten
que el mito de Carlos Gardel (E/ Mudo, El Zorzal Criollo, El Troesma, El Morocho del
Abasto, El Bronce que Sonrie) se siga construyendo y actualizando.

Carlos Gardel sigue vivo porque intercede no sélo en las vidas cotidianas de la
gente, en las imagenes urbanas, sino también en los avatares de la politica nacional.
Carlos Gardel sigue siendo objeto de culto y de disputas, no sélo por lo que fue y
representd en su época, sino porque su mito es retradicionalizado en funcién de los
nuevos conflictos (también antiguos) que contintian sacudiendo a la sociedad argenti-

na.
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REFERENCIAS

(1) Hasta la inauguracion de la cortada que lleva su nombre como
parte del emprendimiento inmobiliario del shopping Abasto, que en-
tronizd en dicha cortada una estatua, el unico monumento a Carlos
Gardel en la ciudad de Buenos Aires, era el del cementerio de Chacarita.
(2) Segun registros del escritor Blas Puga y del Primer encuentro de
estudios y debates sobre Carlos Gardel, el cantor grabo en discografia
105 temas del repertorio criollo, entre estilos, zambas, cifras,
rancheras, valses y canciones criollas. Grabd 516 tangos y mas de
100 versiones de otros géneros, tales como pasodobles, fados, rum-
bas, canciones en francés. En estos computos no se registran las
distintas versiones realizadas sobre un mismo tema.

Carlos Gardel fue ademas un prolifico compositor. La Sociedad Ar-
gentina de Autores y Compositores (SADAIC) tiene registradas 137
obras compuestas por el autor, y en conjunto con Alfredo Le Pera y
José Razzano. Compuso ademas tangos con Sebastian Piana, Manuel
Flores, Celedonio Flores, Francisco Garcia Jiménez, Luis Rubinstein,
Catulo Castillo, entre otros. (Fuente: La Maga “Homenaje a Gardel”:
11)

(3) Distintas versiones indican que Gardel “compré” la casa de la
calle Jean Jaurés 735 varias veces: cuando lograba recaudar la cifra de
dinero que costaba la casa, enviaba a algiin testaferro amigo a com-
prarla, pero en varias oportunidades el dinero fue desviado a otros
fines (como apostar en carreras de caballos). Finalmente, logré ad-
quirir la casa, que actualmente se encuentra abandonada y en gran
deterioro.

No deja de sorprender el abandono de la casa que Gardel adquiere
trabajosamente para su madre al menos por dos consideraciones: a) se
encuentra en el barrio del Abasto, donde en la actualidad se impulsa un
proyecto inmobiliario de tradicionalizacion tanguera, sobre todo con
vistas al turismo; b) tomando en cuenta que las obras e interpretacio-
nes de Carlos Gardel siguen cobrando derechos de autor importantes,
y que al no dejar mas heredero que su madre, ya fallecida, esos ingre-
sos pasan a manos del Estado, es dificil explicar por qué parte de esos
ingresos que contintia cobrando la obra de Gardel no se destinan a
patrimonializar su casa.

(4) Otra leyenda dice que a Gardel le corresponde una de las estrellas
que conforman el logotipo de la Paramount Pictures, porque el éxito
de las peliculas que filmara para ese sello salvaron de la quiebra a la
Compaiiia en un mal momento de sus finanzas. Gardel filmo para esta
compaiia “Luces de Buenos Aires” y “Espérame” en Francia en
1931, “Melodia de arrabal” y el mediometraje “La casa es seria’en
Francia en 1932, “Cuesta abajo” filmada en Nueva York en 1934,
“El dia que me quieras”, “Tango Bar” y “Cazadores de estrellas” (The
Big Broadcast, produccion en inglés) en Nueva York en 1935.
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Eva Peron, Marie Langer y

el psicoandlisis del mito

Omar Acha

Historia y mitologia

Lassignificacion histérica de Eva Perdn es inseparable de la mitologia que la rode6
en vida y de la que apareci6 luego de su muerte. Ella y el gobierno peronista del periodo
clasico supieron cultivar esta inclinacién mitoldgica que la marcé. En parte fue una ope-
racion politica. En efecto, en una época en la cual la utilizacion de una construccion
propagandistica del carisma politico era de uso generalizado, puede seguirse en la prensa
peronistay en la difusion ideologica del gobierno las modalidades que signaron la forma-
cion consciente del mito de Evita. “Dama de la esperanza”, “Madre de los descamisa-
dos”, “Primera trabajadora argentina”, y tantos otros titulos fueron los que insistente-
mente aparecieron en las cronicas oficiales de su actividad o en las representaciones que
el diario Democracia dedicaba a su duefia. Pero la oposicion politica y cultural al
peronismo, desde la sombra o firmando sus afirmaciones, esparcio una mitologia de
sentido inverso. Asi su pasado fue transformado en una biografia de infamia, prostitu-
cion y arribismo. En uno y otro caso, con las complejas mezclas que aparecieron aqui y
alla, la accion de Eva Peron debio mucho a esa facilidad con que la elaboracion de mitos
hizo de ella un objeto privilegiado.

Dicho esto, es claro que todo estudio historico de Eva Perén no puede eludir
analizar esos mitos, porque la realidad empirica de su actuacion histdrica no se separa
realmente de esas narraciones imaginarias, aunque la propaganda oficial deseaba pre-
sentar una Primera Dama asexuada y sacrificada por “los humildes”, la corriente de deseo
que entre sus partidarios y partidarias se combinaba con la fidelidad politica que su obra
y palabra suscitaban no puede ser pensada fuera de los discursos en torno a “la yegua”
0 a “esa mujer” que propald la oposicion al peronismo. Tampoco puede desconocerse
que entre las fibras del rechazo de la oposicion habia una percepcion evidente de una
atencion sexual que la concernia de modo tal vez mas patente que para la masa peronista.

Latrayectoria de Eva Duarte antes de convertirse en la esposa de Peron favorecia
esta matriz mitica de su figura. Mas que las escasas y deslucidas apariciones cinemato-
gréficas, fue la locucion radial donde Eva logré un lugar, si no eminente, al menos desta-
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cado. Un timbre inconfundible otorgd a la voz de Eva un éxito nada modesto en sus
reconstrucciones biograficas de mujeres emitidas por Radio Belgrano. Esa era su ocupa-
cion central cuando comenzo su relacion con Juan Peron y éste fue conquistado, quizas
mas que por su cuerpo y sus maneras, por la profundidad metalica de su palabra.

El mundo de las artes del espectaculo sumo su bagaje mitico a la actuacion politi-
ca de Eva, y ella no pudo deshacerse de esa carga que la habia catapultado desde el
anonimato de Junin. Y si Peron iba a ser marcado por tal condicion (luego iba a buscar la
sucesora de Eva en una bailarina como Isabel), la adoracion peronista y el rencor
antiperonista también se alimento de la savia creada por el nebuloso mundo de la radio y
el cine. Pero de esa ganancia del sentimiento popular iba a sacar mayor tajada la critica
feroz que los sectores antiperonistas dirigieron a la actriz que aparecia en afiches publi-
citarios en pantalones cortos o que, se decia, habia obligado a Agustin Magaldi a traerla
desde la desolacion del interior de la provincia de Buenos Aires. Pero: ;por qué pensar
que esa denuncia moralizante no tuviera efectos indeseados si se articulaban con auto-
representaciones, con “mitos personales”, donde el cine y el teatro nutrian muchas
imaginaciones? Si el Estado peronista buscaba arrasar el pasado de Evita, ;no habra
contribuido al éxito emocional del mito de la joven mujer el que sus detractores hayan
mantenido ese mundo de fantasias despierto y ululante? (1).

(Qué nos dice la literatura sobre Eva Duarte de esta region fundamental de toda
comprension de su significado histérico? Realmente muy poco. Basicamente, la biblio-
grafia sobre Eva puede ordenarse, a grandes rasgos, del siguiente modo: la biografia mas
detallada y minuciosa es la de Marysa Navarro, pero cuyo estudio de los mitos de Eva se
limita a mostrar la falsedad de todos ellos; quien tomo6 como tarea directa el analisis de la
mitologia sobre Eva fue la antropdloga Julie Taylor, quien estableci6 los caracteres fun-
damentales de las representaciones como “Dama de la Esperanza”, como la “Dama del
latigo” (o mito negro de Evita) y como “Eva la revolucionaria”, testeando también si se
ajustaban o no a la actuacion real pero agregando la importante correlacion de cuéles
fueron los sectores que privilegiaron uno u otro mito. Sin embargo, Taylor establece mas
una tipologia que un estudio de conjunto, por lo cual, por ejemplo, no sabemos qué
elementos del mito negro de Eva se alimentan del de la “Dama de la Esperanza”, ni por qué
los ataques antiperonistas pudieron alimentar la pasion de sus seguidores peronistas.
Entre las lecturas inspiradas por una pluma literaria, los trabajos de Tomas Eloy Martinez
y Abel Posse no solamente inventan nuevos mitos, sino que no lograr calar en el poroso
hueso de la mitologia, que quizas en el futuro la imaginacion literaria logre descifrar (2).

El mejor trabajo sobre Eva Perdn en lo que respecta al analisis de sus mitos, si bien
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no abunda en datos ni es extenso, es el pionero estudio de Marie Langer sobre el “mito
del nifio asado”, que intento explicarlo a través de una mirada psicoanaliticamente infor-
mada. En 1950, Langer present6 una ponencia en la Asociacién Psicoanalitica Argentina
donde abordaba el analisis de una narracion que desencadend en una discusion entre los
asistentes (3). Fue Arnaldo Rascovsky quien insistié con mayor vigor en la vinculacion
de la circulacion del mito con la situacion politica contemporanea. Hay que recordar que
la situacion del mundo psicoanalitico bajo el peronismo no fue de una comodidad abso-
luta. Por lo demas, la alineacion politica de la APA estuvo del lado en que se reuni6 buena
parte de los contingentes de las profesiones liberales, es decir, en la oposicion. Por esta
razén Langer pudo abordar la problematica politica inscripta en la narracion del nifio
asado luego del derrocamiento del gobierno peronista en 1955. En 1957 aparecio un
volumen de Langer donde reunia trabajos de “psicoanalisis aplicado”, dedicado espe-
cialmente a la interpretacion de eventos histdricos, literarios y mitologicos. Fue alli don-
de lo que inicialmente habia sido titulado “El mito del nifio asado” como articulo de la
Revista de psicoandlisis fue acompafiado por el analisis de otras dos narraciones y
titulado “El mito del nifio asado y otros mitos sobre Eva Peron”.

En mi opinion el ensayo de Langer constituye aun hoy, después de més de cin-
cuenta afios de transcurso de la Argentina peronista, el mas estimulante intento de
arrojar luz sobre la capacidad del peronismo y desde luego dentro de ¢l de Eva Perdn,
para constituirse en un vehiculo y un constructor de las sensibilidades mas profundas y
arcaicas que recorrieron a la sociedad argentina y a sus individuos. Lo importante del
trabajo de Langer es que no se conforma con otear en la accion publica, conciente y
organizada del Estado o de la Fundacién Eva Perén.

(Por qué un trabajo tan breve y no continuado en investigaciones mas profundas
contiene este interés? ;Por qué la ya ingente bibliografia dedicada a Eva Perén nunca
aporto realmente mas que datos de detalle, sin duda utiles, pero que no concernieron al
nucleo duro de su capacidad de generar tanto amor y odio? Es mi opinién que sin una
atencion sobre la mitologia de Evita con una mirada informada por el psicoanalisis, la
potencia con la cual este personaje histdrico se resiste a quedar en el pasado, a dejar de
ser inmortal, no podra quebrarse para permitir la emergencia de nuevas preguntas sobre
nuestra sociabilidad o, por lo menos, nuevos mitos. Con esto no deseo insinuar que el
psicoandlisis sea una teoria y una metodologia infalible ni que sean prescindibles aproxi-
maciones desde otros horizontes conceptuales, sino mejor quiero subrayar la pertinencia
con la cual la invencion de Sigmund Freud permite ir mas alla de los limites en que hace ya

un cuarto de siglo, cuando fueron escritos los trabajos de Navarro y Taylor, se han
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detenido, osificado y por ende conservado su vigor, nuestros mitos de Eva Duarte de
Peron.

Si es bien sabido que Eva jamas escribid la expresion “volveré y seré millones”,
(por qué esa palabra que condensa la mayoria de sus mitos sobrevive al tiempo y a las
evidencias de que fue un invento de alglin peronista? Pero mas atin: ;a qué fantasias
responde esa promesa de retorno después de la muerte (“volveré”) y de unanimidad
(“seré millones”) que la hizo mas fuerte cuando pasé a ser un caddaver?

El psicoanalisis de los mitos

(Cual es la especificidad del analisis psicoanalitico de la mitologia? ; Qué agrega a
nuestro conocimiento en contraste con las aportaciones de la sociologia o la antropolo-
gia?

La peculiaridad del enfoque psicoanalitico reside en tres caracteristicas.

En primer lugar en la utilizacion de una serie de conceptos que le son propios.
Nociones como lo inconsciente, sublimacion, desplazamiento y condensacion, denega-
cion, complejo de Edipo, castracion, identificacion, relacion de objeto, lo imaginario-lo
simbolico, fase oral, fase genital, etc., constituyen un edificio tedérico que encuentran
matices y cambios en el mismo Freud y en quienes continuaron su obra. En su conjunto
constituyen una matriz conceptual que permite distinguir un estudio psicoanalitico de un
analisis socioldgico, el cual opera con otros conceptos como los de funcion, clase social,
estratificacion, interés, exogamia, etc.

La segunda caracteristica de un estudio psicoanalitico consiste en la distincion
entre un contenido consciente, superficial de una narracion o una imagen, y un conteni-
do profundo, inconsciente o latente. Esta distincidn es capital porque entre ambas “esce-
nas” operan formaciones de represion, negacion o forclusion, que son la dificultad que el
psicoanalisis debe resolver para superar las inhibiciones o dolencias que afectan al
sujeto. Un andlisis psicoanalitico tiende a descifrar un mito y a distinguir multiples capas
de sentido, entre las cuales se instala una fluida pero conflictiva relacion de intercambio.
Deseos y temores se asientan en los estratos polimorficos de las construcciones miticas,
conduciendo energias y fuerzas que pugnan por emerger o por conjurar miedos arcaicos.
Por esto, por ejemplo a diferencia de un estudio antropoldgico culturalista, un mito no es
una formacion que colabora en la imaginacion que un grupo humano tiene de su vida
comunitaria y de la naturaleza, sino que puede ser también un creador de problemas.

En tercer lugar, el psicoanalisis no establece una diferencia radical entre el indivi-
duo y la sociedad. No considera al sujeto aislado ni presupone la existencia real y objeti-
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va de grandes contingentes humanos (como los pueblos o las clases sociales). Por una
parte, la exigencia clinica obliga a la consideracion concreta y singular del sujeto indivi-
dual que estd en tratamiento. Ningin proceso sintomatico puede ser analizado sin el
concurso de la experiencia individual. La palabra del individuo es el punto inicial donde
comienzan a circular las frases que traman una sesion. Pero al mismo tiempo el psicoana-
lisis supone que el sujeto es un sujeto de la palabra, un individuo socializado. Es por eso
mismo un sujeto de deseo, inscripto en una historia y con vinculaciones amorosas y
antagonicas que sobredeterminan su vida. Entonces, ningun psicoanalisis es realmente
individualista, si se toma en serio lo que Freud quiso extraer de su nocion de Complejo de
Edipo, a saber, que el sujeto es siempre un sujeto del otro.

(Como actua concretamente el psicoandlisis de los mitos? Si bien existen variacio-
nes debido a las propias fisuras que recorren el campo psicoanalitico, se puede recono-
cer un perfil basico de la “aplicacion” del psicoandlisis al estudio de la mitologia. Con
animo de concision distingo tres elementos.

El primer aspecto es la inclusion de la pregunta por los mitos a partir de una
condicion de repeticion. Esto significa que un mito es una formacion imaginaria 'y simbo-
lica que aparece periodicamente en la vida social de una poblacion, que interpela a los
individuos de un modo recurrente. Y si se repite es porque ese mito tramita una relacion
conflictiva de los sujetos con sus pasados o con sus deseos mas profundos. ;Por qué el
mito de Edipo que aparece en Séfocles, resurge transfigurado en multiples expresiones
como en el Hamlet de Shakespeare o en Los hermanos Karamazov de Dostoievsky? (4).
Un mito es una formacion que se inscribe en la cultura de una sociedad cuando da cuenta
de una condicion elemental y colectiva que se puede perseguir en la historia. Mas que
hacer un examen estructural, estatico, de un mito, para hallar sus significados, una inves-
tigacion psicoanalitica se dirige a las multiples manifestaciones que emergieron a lo largo
de la historia humana. En efecto, si un mito es una figuracion desplazada de temores o
deseos profundos de la especie histdrica, de la sociabilidad humana, debe poder ser
rastreada en el tiempo y en el espacio. Es lo que hace Freud cuando trama la saga del
parricidio en el siglo V griego, en el siglo XVI inglés o en el siglo XIX ruso. Entre cientos
de afios y miles de kilometros, el nucleo basico del mito recorre las sociedades humanas
que estan preparadas para acogerlo porque en ellas persiste un problema de toda vida
social que es la inscripcion del individuo en la cultura.

El segundo aspecto del psicoanalisis de los mitos consiste en la consideracion de
la especificidad historica. En efecto, un mito recorre la historia como un fantasma, pero no
adquiere fuerza en todo momento y lugar, y en cada situacion adquiere matices distintos.

)
~
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El psicoanalisis no pretende establecer un mito bien determinado que emerge, siempre el
mismo, a lo largo de la historia. Para la comprension de cuéles son las tensiones sensibles
e inconscientes que se expresan y hacen posible la emergencia de la formacién mitologica,
es preciso investigar las condiciones historicas singulares que posibilitaron el fenomeno
cultural. No se trata, entonces, de una estructura atemporal ni fija. Si siempre existe una
propension, es un hecho que los grandes mitos se constituyen en épocas con particula-
ridades inseparables de la construccion de nuevas formas miticas.

El tercer aspecto es el que distingue a las fantasias arcaicas de las fantasias
eternas. El primer concepto es propiamente freudiano. En efecto, Freud escribe Urphantasie
cuando se refiere a formaciones miticas que se encuentran en el sujeto como si fueran
rasgos heredados y por lo tanto propias de la especie humana socializada. Son arcaicas
porque son propias de la condicion subjetiva. Por ejemplo, el deseo de poseer a la madre
y el temor a la castracion paterna. Son tan profundas que para representar su nacimiento
es necesario recurrir a la mitologia, lo que Freud hace en Tdtem y tabii. Pero si estas
fantasias pueden filiarse en la especie (filogénesis), sus eficacias deben ser analizadas de
acuerdo a la experiencia individual concreta (ontogénesis). En cambio, la nocion de
fantasia eterna es un concepto particular de la reescritura del psicoandlisis de Melanie
Klein. Ella distinguia entre dos formulaciones, en inglés: Phantasie y fantasie, que no
coinciden exactamente con la diferencia freudiana (5). En efecto, la fantasie corresponde
a las formaciones imaginarias del devenir individual, con sus traumas y sus conflictos. La
phantasie es una imago que se deriva de las modalidades en que se tramitan las tensio-
nes bioldgicas a que se ven sometidos los sujetos en las etapas tempranas de la vida. Es
una fantasia eferna porque es ahistorica en la medida en que pertenece a las determina-
ciones corporales. Podriamos decir que la argumentacion de Langer es antropoldgica y
es una prueba de ello la amplia utilizacion que hizo de textos de Abraham Kardiner y
Margaret Mead. Mas alla del lenguaje a veces biologicista y lamarckiano de Freud, una
concepcion tal nunca primo en su teoria. En cualquier caso, esto impone un diferendo en
los modos de comprender la conflictividad psiquica en la teoria psicoanalitica.

Veamos, ahora, el modo en que Marie Langer analiza el mito en la década peronista.

Marie Langer y el mito del “nifio asado”

El analisis de Langer puede leerse como una tramitacion de las incomodidades de
un grupo profesional, el psicoanalitico, frente a una situacion cultural y politica que
parecia haber trastocado todas las condiciones de la vida. Si adoptaba el analisis de las
fantasias infantiles para dar cuenta de las angustias tempranas, admitia que en sus traba-
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jos de psicoanalisis aplicado “el juego con la ficcion cientifica nos sirve a nosotros,
adultos, que vivimos un momento historico en el cual muchos sentimos de nuevo la
inseguridad del nifio” (6).

Pues bien, he aqui el modo en que Langer relataba un episodio que estaba en boca
de todos hacia junio de 1949, y que era considerado veridico:

“Un joven matrimonio toma una sirvienta, estando la esposa cerca del final de
su embarazo. Nace la criatura. Algunas semanas después, marido y mujer salen de
noche para ir al cine, dejando el nifio al cuidado de la sirvienta, que hasta ese momen-
to les ha merecido su confianza.

Alregresar encuentran toda la casa iluminada. La sirvienta los recibe muy ceremo-
niosamente, vestida con el traje de novia de la sefiora, segun una version, y les dice que
ha preparado una gran sorpresa para ellos. Les invita a pasar al comedor, para servirles
una comida especial. Entran y se encuentran con un espectaculo horripilante. En medio
de la mesa, puesta con sumo cuidado, ven en una gran fuente a su hijo, asado y rodeado
de papas. La infeliz madre enloquece en el acto. Pierde el habla y nadie le ha oido pronun-
ciar, desde entonces, una sola palabra. El padre, quien seglin varias versiones es militar,
extrae su revolver y mata a la sirvienta. Después huye y no vuelven a tenerse noticias de
er().

Circularon en la época versiones mas o menos modificadas de esta narracion,
cambiando la profesion del hombre de militar a médico, afiadiendo que el nifio tenia seis
meses, o explicando que la sirvienta era una psicética que habia escapado de un manico-
mio. Sin embargo, los elementos centrales: la coccion del nifio, la distincion entre la
esposa buenay la sirvienta mala, la muerte por el padre, no se alteraron sustancialmente.

A pesar de haberse inspirado en el estudio de Marie Bonaparte, acerca de los
conflictos psiquicos generados por la situacion de guerra en Europa, Langer denomina-
ba a este relato un “mito moderno”. Es decir, que “sirven para elaborar en forma disfraza-
da situaciones de angustia colectiva y los conflictos subyacentes, en la misma forma en
que lo hacian los mitos en el pasado”. Esta claro que la nocion kleiniana de fantasia
eterna hace inoperante la denominacion de Bonaparte que proviene de un historicismo
freudiano.

La argumentacion de Langer tiene tres estaciones.

En la primera, que es desarrollada largamente en el volumen Maternidady sexo,
que cobijo la primera inclusion en formato de libro de su estudio sobre el mito del nifio
asado, se encuentra el problema de la condicion materna de las mujeres y las primeras

experiencias de las nifias con sus madres.
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En su critica al reduccionismo edipico del desarrollo individual en Freud, M. Klein
proponia retroceder en conflicto antes de los cuatro afios que era el momento estableci-
do, grosso modo, por el maestro vienés. Entonces Klein notaba que la relacion primera de
la criatura con la madre, en la etapa oral, es decir, aun antes del ingreso de la figura paterna
a la vida psiquica del nifio o de la nifia, se fijan nucleos erdticos e imagos que van a ser
capitales para el futuro. En esta etapa se produciria una relacién que en sus formas
“normales” es de una intensa gratificacion al mamar el pecho materno y al desear la union
absoluta en la busqueda de una paz tan profunda como la abandonada con el nacimiento.
La criatura quisiera hacerse una con su madre, engullirla, y a los seis meses, con el inicio
de la denticion, la muerde. La madre que alimenta a su criatura con su pecho y le da su
calor, es lamadre buena.

Pero esa madre puede ser también mala. En efecto, si otorga el pecho también
puede quitarlo. El llanto es la sefial de que la madre no esta entregandose por completo a
la criatura. Con el paso del tiempo, ésta advierte que ella no est4 sola para su cuidado,
sino que hay un padre. He aqui el momento donde el conflicto edipico se desencadena.
Entonces sabe que puede tener competencia, no solamente del padre, sino de hermanos
y hermanas que va a disputarle el pecho. Y sobre todo cuando se trata de nifias, argumen-
ta Klein, la diferencia sexual impone una nueva decepcion. La no posesion de pene la
inferioriza respecto a los varones, y esta carencia produce un resentimiento hacia la
madre que puede llevar a un rechazo a la feminidad y al lesbianismo. Asi como se alimenta
un odio contra ese aspecto de la madre, por un mecanismo del tipo “Ley del Talion”, la
criatura se ve en peligro ante un odio similar a la madre y desarrolla un temor que no la
abandonara jamas.

Es bajo estas posibilidades que la madre es buena y mala al mismo tiempo. La
primera es deseada, la segunda es temida. Las esperanzas de satisfacciones de los de-
seos infantiles y la angustia de la castracion que implica la madre mala, todas ellas estan
latentes durante la vida de las personas y son una condicion de posibilidad para que los
mitos que transmiten esta problematica arraiguen rapidamente y se extiendan, porque
ellos no crean una tension sino que le otorgan contenido a un malestar constitutivo de la
experiencia.

La segunda estacion de la explicacion de Marie Langer consiste en la busqueda
de expresiones antiguas y modernas que contengan la estructura del relato del nifio
asado. El primero es la leyenda de Tantalo. Este, rey de Lidia y yerno de Jupiter sirvio a
los dioses, con el fin de comprobar su divinidad, trozos del cuerpo de su hijo Pélope. Sin
embargo, en el banquete, so6lo Ceres, la madre y Pélope, embargada por el dolor, comid
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una parte. Jupiter devolvié al joven a la vida, con un hombro de marfil para sustituir lo que
su madre habia ingerido y conden¢ a Téntalo al Tartaro a sufrir eternamente de hambre y
de sed. El punto basico aqui es que fue la madre la que devord una parte de su hijo.

Langer agrega dos narraciones mas recientes, la de Blancanieves y la de Hénsel y
Gretel. En ambas se trata, de modo deformado, de una madre mala que devora a sus hijas
e hijos. En el caso de Blancanieves le come el supuesto corazon que el cazador debia
traerle luego de matarla en el bosque. En el caso de Hansel y Gretel, 1a bruja del bosque
queria engordar al nifio para asarlo y comerlo.

Langer recuerda también el caso de las vehinihai, unos espiritus malvados de
mujeres salvajes, que entre los habitantes de las Islas Marquesas, se cree que se alimen-
tan de los fetos de algunas mujeres. Por tltimo, agrega el suefio de una joven paciente
lesbiana donde una arafia enorme atacaba a tres chanchitos y succionaba toda la sangre
de uno de ellos. Segtin Langer, la arafia era una representacion deformada de la madre de
lajoven.

Todas estas narraciones serian constitutivas del temor a la madre mala. En su
interpretacion del mito del nifio asado, la sirvienta seria, argumenta Langer, la contraparte
mala de la buena madre, es decir, el complemento de la esposa que enloquece. Lo que nos
interesa es la siguiente pregunta que ella se hace: “; cuales son los motivos por los que la
sirvienta lleva a desempeiiar para el inconsciente el papel de la madre mala?”.

En el marco de la teoria psicoanalitica, la recurrencia del motivo de la ingestion se
refiere a la fijacion oral de las emociones pulsionales. Se trata de una relacion dual entre
la criatura y la madre. Pero como la autora lo sefiala, también se introduce un momento
edipico en la trama del mito. Es el padre el que mata a la sirvienta, y el que si bien no de
manera absoluta porque la muerte del infante no es reparada, impone el orden al ajustar
las cuentas. Langer dedica s6lo dos parrafos a elaborar este aspecto triadico, y su con-
clusion es que entonces la sirvienta representa a una nifia que es castigada, en un plano
“regresivo-masoquista” por el padre. En algunas versiones éste asesina a la sirvienta a
palos, y en ese caso pero también en el que emplea su revolver, el hecho referiria a un
coito incestuoso. Luego seria abandonada por el padre que huye. Langer no discute el
modo en que esta escena se configuraria para el caso de la identificacion de un varén con
la sirvienta.

En la version del texto de 1957 Langer recuerda otros dos mitos contemporaneos,
“revividos y difundidos bajo la dictadura de Perén”, que retine junto al del nifio asado. El
primero, llamado “Ninguno de los hijos se salvd”, era como sigue:

“Una madre estaba bariando a su criatura de pocos meses. En eso oyo de la
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habitacion contigua, donde habia dejado jugando tranquilamente a sus otros dos
hijitos, unos gritos terribles de dolor. Suelta al lactante para precipitarse a la otra
pieza y ve algo terrible. La nena acaba de cortar, con las tijeras de la madre de las
cuales se habia apoderado en un descuido de ésta, el pene del hermanito. Este sangra
abundantemente. La madre, medio enloquecida por lo pasado, agarra al chico y corre
hacia el garage. Tiene que llevarlo al médico lo mds rapidamente posible, para salvar
su vida. Sube al coche, da marcha atrds — parece tratarse de una madre distraida o no
muy cuidadosa a juzgar ya por lo de las tijeras —y oye otro grito terrible. Ha atropella-
do a su hija que, temerosa de un castigo por lo que habia hecho a su hermanito, se
habia escondido detras del coche. Mientras la madre se inclina sobre ella, para aten-
derla, muere desangrado, su hermanito. La madre sube a su hija moribunda al depar-
tamento y encuentra al bebé ahogado en la baiiera. Ninguno, pues, de sus hijos se
salvo”.

Langer no incluyo este relato en la primera version de su trabajo porque le parecid
“chocante y de mal gusto”. El otro mito, menos terrible, me parece menos pertinente para
la argumentacion de Langer pero es por eso mismo significativo para nuestra lectura:

“Un joven de aristocradtico apellido va de noche a una boite. Conoce ahi a una
mujer encantadora. Bailan, se enamoran y se van a pasear por las calles nocturnas y
solitarias. Ella siente firio y acepta su abrigo. El la besa y ella parece entregarse, hasta
que de pronto se suelta y sale corriendo. El corre tras ella, sin poder alcanzarla.
Llegan al aristocrdtico cementerio de Buenos Aires, la Recoleta, y ella desaparece tras
el portén cerrado. El no entiende: llama a la puerta y la golpea, hasta que finalmente
el sereno abre y lo deja entrar. El sereno no ha visto a nadie y piensa que el sefior debe
de haber tomado algunas copas de mds. Pero éste no lo escucha y se precipita dentro
del cementerio. Medio enloquecido recorre los caminos, hasta encontrar finalmente su
abrigo encima de una tumba. Lo levanta y lee con los pelos erizados por el terror, el
nombre de su amada en la piedra. Segiin una version, enloquece: segun otra, se suici-
da”.

Langer establecia la diferencia principal entre los tres mitos en la dominancia del
momento edipico, genital, en los dos ltimos, mientras que el del nifio asado seria sobre
todo oral. Pero los tres serian siniestros en el sentido freudiano, es decir, emergencias de
traumas aparentemente clausurados en el pasado. “Tocan temas”, segun Langer, “prohi-
bidos que por eso son angustiantes y que denuncian asi que han surgido del inconscien-
te, bajo presion, imponiéndose a resistencia”(8). La clave general, sin embargo, esta dado
por la centralidad de la posicion de la mujer. En los tres casos ella tiene un aspecto bueno
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y otro malo. En el del nifio asado es el desdoblamiento entre esposa y sirvienta. En el de
la madre esta la que cuida y bafia a sus criaturas y la que los ahoga, atropellay, en la figura
de la nifia, los castra.

Pues bien, para Langer la mujer que habia despertado este malestar tan profundo
era Eva Perdn, a la que sefiala como una “madre todopoderosa y despotica, que domina-
baatodos”. La imposibilidad de expresar piiblicamente el desacuerdo con esta situacion
habria llevado a una desfiguracion y reconfiguracion segun la cual el nifio seria la Argen-
tina, y los padres la gente “bien” que ella odiaba. “Y como la represion era tan grande”,
continuaba, “la gente recurria a la fantasia para expresar su critica, su advertencia y sus
temores”. Pero atenta a las representaciones positivas de Eva Duarte, Langer sefiala que
también existian imagenes que propendian a una adoracion por las masas peronistas.
También existian representaciones negativas, como la articulada por Mary Main en su
libro sobre The Woman with the Whip,(9) pero estas serian expresiones conscientes.

Atn quienes la admiraban sin limites debian sentir como contrapartida un temor
inconsciente que llevo a que el relato sobre el nifio asado circulara tan profusamente
como lo hizo. Y también quienes la vituperaban con mayor vigor debian responder asi a
un amor inconfesable. En realidad, concluia Langer, “todos tenian dos imagenes contra-
dictorias en su mundo interno, pero unos proyectaron la buena y reprimian la mala y
otros hacian lo contrario”. Pero en forma inconsciente, la coexistencia de ambos atribu-
tos no podia ser soportado individualmente o manifestado piiblicamente. La formacion
de compromiso fue el mito y el signo de su pregnancia, su difusion.

Existian condiciones histdricas para esta construccion. En efecto, para quienes
esperaban de la bondad de Eva la ayuda de la Fundacion Eva Perén, de manera conscien-
te, pero sobre todo inconsciente, aquella ocupaba el remoto y apenas recordado pecho
inagotable de la madre buena. ;Pero como seria posible olvidar que esa madre arcaica
también le quito el pecho? ;Como distinguir el placer consciente de la reminiscencia
gozosa del rencor inolvidable e imprescriptible que lo siguié? Para la oposicién era, en
cambio, la hembra perversa que se atribuia capacidades que no merecia y que succionaba,
como la arafia del suefio de la joven lesbiana, todo el cuerpo de la Nacion violada por el
peronismo. Como dice Langer, a eso reaccionaron con chistes politicos y erdticos. Pero:
(,como no leer en esas bromas un deseo inextinguible por la prostituta que decian que
era? ;Acaso no sefialé Freud que la degradacion de la madre en prostituta la hacia
deseable?

El Estado quiso representar a Eva Perén como una madre absoluta, sin sexo; la
oposicién la reducia a la “yegua” lujuriosa. Lo que a ella le sucediera, lo que ella fuera,
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debia producir efectos psicologicos tan amplios como el potaje de odio, amor, deseo y
violencia que Eva desencadenaba. En una explicacion por “conversion histérica” de su
cancer, Langer sugeria que la imposibilidad de acceder a la vicepresidencia para las
elecciones de 1951 habia producido la enfermedad mortifera. Pero ello debia producir
otros efectos, tan amplios, como los que sufrieron numerosas analizadas “apasionada-
mente antiperonistas y enemigas acérrimas de Evita”, que cuando se supo la dolencia de
la Primera Dama comenzaron a preocuparse y producir sintomas de enfermedades simila-
res (10). Langer interpreta que se trata de una reversion del castigo que creian haber
infringido a su enemiga, pero también podria leerse que a pesar de su odio, y posiblemen-
te por eso mismo, ellas querian ser Eva.

Y era tan poderosa la inquietud que producia Eva Perdn, que atin moribunda
despertaba los temores mas tenebrosos. Recuerda Langer, por ejemplo, el mito de las
madres de Barrio Norte, que alertaba contra llevar a sus hijos e hijas a los hospitales y
dispensarios porque alli se los desangraba para transferir el liquido vital a Eva. Ni siquie-
ra Peron se salvaba del poder de la madre mala: luego de la muerte de su esposa éste
habria perdido su influencia carismatica sobre las masas. Hasta aqui el analisis de Marie
Langer.

Existen por lo menos tres modos de leer el estudio de Langer. En primer lugar,
otorgandole un crédito de cientificidad, como analisis de unos mitos que se encadena-
rian, alimentarian y fortalecerian a los que circulaban sobre Eva Perén. Desde este punto
de vista su texto es una expresion, mas o menos distorsionada o elucidada por los
conceptos psicoanaliticos kleinianos, de representaciones efectivamente actuantes en la
década peronista. Langer seria, asi mirada, una testigo particularmente aguda y una
analista informada de ciertos temores y esperanzas de la época. Sus explicaciones de los
temas circulantes en estos mitos y su remision a la peculiar figura de Eva Duarte deberian
ser aceptados como una descripcion de la historia del peronismo.

Un segundo modo de leer el trabajo de Langer es adoptar a la autora como una
creadora de un mito propio, o de un mito para la corporacion psicoanalitica, donde unos
materiales disponibles en la época son tamizados y reordenados para el consumo de
quienes leen a Freud y Klein. Se trataria de una representacion creativa de la oposicion de
la profesion a la critica coyuntura peronista. Los textos de Langer, su estudio sobre
Isabel I de Inglaterra, sobre Barrabas, sus trabajos sobre la lactacion y la homosexualidad
femenina, se implicarian con el del nifio asado, para configurar una historia mas estrecha
aunque no menos interesante e informativa. En cualquier caso, Marie Langer seria un
objeto de estudio, mas que una mediadora de un estado de situacion experiencial de la
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época. En efecto, uno de los relatos del ciclo del mito del nifio asado — el tercero, vincu-
lado al enamoramiento de la mujer ya muerta — no fue propio del periodo peronista. El
relato se hizo conocido aun antes de la aparicion publica de Eva Duarte como Eva Perén
y que en 1942 se filmo, bajo la inspiracion del tétrico relato el film Fantasmas en Buenos
Aires (11). En otras palabras, el relato fue “actualizado” por Marie Langer y convertido en
una sefial que da mejor cuenta de sus inquietudes frente a Eva que de las de sus pacien-
tes o de la poblacion.

Finalmente, una tercera posibilidad es fluctuar entre las dos posibilidades recién
mencionadas. En efecto, Marie Langer elabor6 su mito personal o profesional de Eva
Perdn a través de algunos materiales, en realidad dispersos, que sin embargo podian
articularse con tensiones emotivas y politicas que circulaban en la época. Bajo esta
mirada, quizas la productividad de su tarea se vea acrecentada.

La teoria psicoanalitica de la escuela inglesa en que abrevaba el psicoandlisis
capitalino de la época tenia a la maternidad como una experiencia central en la constitu-
cion de la identidad y el deseo femeninos. Para Langer “parece, pues, existir en la mujer
un deseo instintivo de ser fecundada y concebir un nifio” (12). Era mas amplia, sin
embargo, la consecuencia que tenia para una historia de la cultura el supuesto comple-
mentario que descansaba en el “Edipo temprano” de la biografia, es decir, la relevancia
que las experiencias primeras poseian para el futuro del sujeto. Esto permitia establecer
una inteligencia de la figura femenina en general y de la materna en particular que habili-
taba una interpretacion de la potencia con la cual Eva Perén marcé la politica y la sensi-
bilidad argentinas.

Una clave semejante posee numerosos problemas. Quizas el primero sea el peligro
del reduccionismo que nos lleve a interpretar la construccion de la sensibilidad peronista
solo bajo la clave del psicoandlisis. Parece claro, y ello no estd del todo ausente en el
analisis de Marie Langer, que las condiciones de clase que tuvieron tanta relevancia en el
primero peronismo tendrian que ingresar en la lectura de los mitos. Por ejemplo, la condi-
cion de sirvienta, la desconfianza de los patrones contra el personal de servicio que
proviene desde los tiempos de la inmigracion masiva del cambio de siglo XIX-XX, tiene
un rol importante (13). El mito del nifio asado esta marcado por una mirada propia de
quienes pueden contratar a una sirvienta para que cuide a sus hijos e hijas.

Una segunda cuestion es la que se deriva de una historia interna del psicoanali-
sis, donde los caminos del kleinismo recorta un conjunto de preocupaciones que tuvo
efectos particularmente amplios en la Argentina. Cuando en 1942 se constituye la APA,
fue la teoria de Melanie Klein, mas que la ortodoxia freudiana defendida por la Asociacion
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Psicoanalitica Internacional la que alimento la préctica de la interpretacion en la ciudad de
Buenos Aires (14). Esto deriva, para limitar el sefialamiento al trabajo de Langer, en una
minusvaloracion del lugar paterno. Por ejemplo, en el caso del nifio asado, la funcién del
padre es apenas discutida, lo que podria haber sido desarrollado en otras implicaciones
dado que al ser militar, los desplazamientos respecto a la figura de Juan Perdn son eviden-
tes. En el relato de los tres nifios que mueren, en cambio, la ausencia del padre no posee
efectos para la lectura que ofrece Langer. En cualquier caso, pareciera que nuestra autora
comparte la delimitacion a las escenas familiares las contingencias y regularidades de la
vida pulsional, segun ha sido denunciado como una marca conservadora del psicoanali-
sis (15). Por afiadidura, el kleinismo supone una nocién de objeto excesivamente empiri-
ca. Si bien las “fantasias” recubren toda la relacion entre la madre y la criatura, el vinculo
ultimo reside en una ligazén bioldgica que obtura — como acabo de sefialarlo — la necesi-
dad de la ley del padre en toda relacion de objeto. En otras palabras, que la relacion
imaginaria (madre-criatura) implica un momento simboélico (castracion, ley)(16).

Pero cualesquiera que fueran las objeciones, la importancia de una interpretacion
psicoanalitica del mito de Eva Perdn, porque es éste finalmente el que preocupa a Langer,
reside en que escapa por definicion a la particion fundamental entre peronistas y
antiperonistas que se hizo una marca de toda la historiografia sobre Eva, Juan Perén y el
peronismo.

Al prestar atencion a las figuraciones inconscientes, el psicoanalisis nos permite
ir mas alla de las importantes manifestaciones dicotdmicas que fueron organizadas por el
gobierno peronista pero también por la oposicion, para hurgar en los caracteres comunes
que, a pesar de la diferencia en sus efectos, pudieron concernir por igual a todas las
personas que no pudieron evitar vivir en la mitica atmdsfera que instalo y que creo al
peronismo. Esto conduce a prestar la debida atencion a las resonancias ambiguas que se
delataban aun en las criticas mas enconadas. Véanse, como testimonio contemporaneo,
las mociones contradictorias que habitaban al antiperonista intransigente Américo Ghioldi:

“Espero que no sea un defecto, por exceso de confianza en la pedagogia, creer
que Eva Duarte en otro ambiente, en otro gobierno y bajo otras sugestiones habria
sido una energia utilizable para el bien, aplicable en el orden y con respeto para la
cultura, y dispuesta para el libre juego de las condiciones femeninas de la delicadeza,
dulzura, tolerancia, comprensiony benevolencia humana que no le dejaron cultivar ni
expresar en ningun momento. Mujer sin ternura, fria, obstinada hasta la crueldad; eso
hizo de Eva Duarte el poder dictatorial que conocia sus predisposiciones fisiologicas

v sus tendencias psiquicas. Le fueron confiadas las tareas mas odiosas y para obtener



Temas de Patrimonio Cultural 7

el mdaximo de eficacia la llevaron hasta el transportamiento semi-heroico”(17).

En el campo peronista, /por qué no pensar lo que movié a Hugo del Carril a filmar
La quintrala. Dovia Catalina de los Rios y Lisperguer, la historia de una mujer lujuriosa,
una mujer que utiliza un latigo, y que manipula a los hombres? ;No puede leerse la
pelicula como la contraparte de La prodiga, donde una Eva Duarte aparenta una mujer
sacrificada y asexuada? (18).

Por ultimo, la consideracion de las motivaciones arcaicas, profundas, puede ilumi-
nar con nuevos trazos la principal nota de la herencia del peronismo, a saber, la de su
persistencia. Quizas Marie Langer, en lo que su investigacion tuvo de mas importante,
haya finalmente tenido mas razéon que la bibliografia que la siguié y que Eva Peron sea un
mito ain vigente porque la amamos y odiamos, con todas las fuerzas de nuestro ser. No
solamente por su figura mas o menos atractiva, sino porque remite a experiencias de goce
y horror que nos acompaiian en cada momento de nuestra vida, hasta la muerte.
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y IV (La relacion de objeto). Buenos Aires, Paidos, vs. fechas. Una de
las consecuencias interpretativas mas densas de un uso sine grano
salis del kleinismo es que asi se obtura la exploracion, sugerida aguda-
mente por John Kraniauskas, del concepto de fetichismo asociado al
cuerpo (muerto, pero esto podria extenderse al vivo) de Eva Perdn.
Cf. J. K., “Rodolfo Walsh y Eva Per6n: ‘Esa mujer?”, en Jorge
Lafforgue, ed., Textos de y sobre Rodolfo Walsh, Buenos Aires, Alian-
za, 2000, pp. 105-119.

(17) Américo Ghioldi, De la tirania a la democracia social, Buenos
Aires, Gure, 1956, pp. 50-51. El fragmento pertenece al texto “El
mito de Eva Peron”, escrito en 1953.

(18) La prddiga, filmada en 1945, fue estrenada publicamente sélo
en 1984. Con la direccion de Mario Soffici, sobre una version de
Alejandro Casona de la novela de Pedro Antonio de Alarcon, con Eva
Duarte, Juan José Miguez. La quintrala, fue estrenada en el cine
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Ocean el 26 de mayo de 1955. Calificada como inconveniente para
menores de 14 afios, con la direccion de Del Carril y guion de Eduardo
Borras, contd con las actuaciones de Antonio Vilar, Ana Maria Lynch
y Francisco de Paula. La recurrencia de la leyenda de la Quintrala
aparece también en una novela insospechable de antiperonismo como
Las arenas de Miguel Angel Speroni, de 1954.
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Gabino Ezeiza: payador legendario

Ercilia Moreno Chd

Durante la segunda mitad del siglo XIX, la ciudad de Buenos Aires ve aparecer
una variadisima gama de entretenimientos para grandes publicos que incluyen especta-
culos dpticos como el polyorama o el stereorama, las vistas, el teatro mecanico, el circo,
espectaculos de acrobacia, prestidigitacion y danza, volatines, compaiiias de teatro,
operay zarzuela, entre otros.

La mayoria de estas novedades sélo alcanzaban a las grandes ciudades, mientras
las areas rurales mantenian sus propias modalidades de esparcimiento. Una de estas
formas, tal vez la més difundida, era la del canto con guitarra, que es trasladado paulati-
namente hacia la periferia de las ciudades, en boca de la poblacion rural migrante. Asi, el
repertorio criollo era arrastrado hacia este nuevo entorno ciudadano en el que se produ-
cian las mezclas mas radicales entre la poblacion criolla de extraccion rural y la masa de
inmigrantes europeos que llegaba sin cesar.

Hay una figura que representa como ninguna, el pasaje de este arte rural y margi-
nal de la periferia al centro de la ciudad de Buenos Aires y ella es la del payador Gabino
Ezeiza. Desde luego no se trata de un traslado meramente fisico sino de una completa
transformacion y adaptacion de un arte popular surgido en campamentos, fogones y
pulperias a los nuevos espacios del boliche, el club, el circo, la confiteria, el comité
politico, el salén y el teatro, con sus respectivos publicos.

Ezeiza ha sido — por lejos — el payador sobre cuya vida mas se ha escrito. Pero
curiosamente, mucho de ese material, publicado en articulos de periddicos y revistas
como asi también en libros, ha aparecido sin la documentacion que los avale y han ido
construyendo no pocos episodios de los que hoy nutren la leyenda de Gabino Ezeiza.

Esta situacion se revierte en nuestros dias, gracias a los trabajos del payador
Victor Di Santo, cuidadoso hurgador de archivos y calificado historiador del fenémeno
del canto payadoril. Precisamente su tltimo libro estd dedicado a hacer la biografia de
Gabino Ezeiza; se halla atin inédito, esta prologado por el historiador Felix Luna y nos fue
facilitado para la elaboracion de este trabajo, generosidad que agradecemos muy espe-
cialmente.

Segun la tradicion, Gabino Ezeiza habia nacido en el seno de un familia de ascen-
dencia africana en el barrio portefio de San Telmo en 1858. Su nifiez habia transcurrido en
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medio de gran pobreza y siempre ligada a la actividad de los payadores que a su barrio
llegaban. Uno de los boliches a los que concurria asiduamente era de otro moreno payador
llamado Pancho Luna, quien le regala su propia guitarra. Con ella vive una adolescencia
de trashumancia ejerciendo su arte por la provincia de Buenos Aires.

En cambio, los documentos presentados en el trabajo de Di Santo denominado £/
canto del payador en el circo criollo (1987), prueban el nacimiento en la parroquia de La
Concepcion, vecina de la de San Telmo. Posteriormente, otros trabajos como el de Luis
Soler Caiias (1967), el estadounidense Marvin Lewis (1996) y el libro inédito de Di Santo,
confirman una adolescencia en la Capital Federal y ejerciendo el periodismo.

Efectivamente, luego de una infancia con estudios primarios incompletos en los
que no aprendio a leer, ejercio el periodismo en su mocedad (entre 1876y 1878), en uno de
los mas importantes periddicos que circulaban entre la comunidad portefia descendiente
de africanos: La Juventud. A través de sus paginas se le conocié su producciéon de
poemas y algunos ensayos, entre los que se destaca el Juicio critico a la literatura,
titulo premonitorio de quien posteriormente se destacaria en ese campo.

Los rastreos de Victor Di Santo comprueban que Gabino Ezeiza habria sido reco-
nocido como payador recién a la edad de 22 afios. Efectivamente, una nota del diario “La
Razdén” en la que se refiere su actividad en las luchas que se mantuvieron en la provincia
de Buenos Aires en visperas de la llamada Ley de Federalizacion (1880), menciona a
Gabino del siguiente modo: “Terminada la revolucion del ochenta, surgio de los ultimos
campamentos la aficion al canto criollo de contrapunto y se destacd en esa época con
titulo de payador, un morenito vivo, locuaz, satirico e intencionado, que en hermosas y
valientes improvisaciones, arrastraba, como orador fogoso, masa del pueblo que le se-

guian a todas partes para escucharle sus estilos camperos y sus milongas orilleras. (...)”

Desde entonces, su trayectoria como payador durd mas de treinta afios, fue inte-
rrumpida durante 1893 por su actividad como empresario circense, y retomada hasta el
afio de su muerte en 1916.

Su faceta de artista popular estd signada por ciertos rasgos que marcaron su
trayectoria para siempre: la autodidaxia, su militancia politica, la busqueda de excelencia
en la practica de su arte, la decision de llevar al payador a la categoria de artista y la
conquista de nuevos espacios culturales y nuevos publicos.

Su militancia politica la brindd a la Union Civica Radical, primeramente a través de
la figura de Leandro Alem, y mas tarde en la de Hipolito Irigoyen. El compromiso con su
ideario fue un rasgo permanente en su viday lo ejercié tanto con la palabra como con las
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armas, lo que incluso llegd a perjudicarlo con el incendio intencional de su circo y su
posterior encarcelamiento.

La btisqueda de excelencia en la practica de su arte queda de manifiesto no sélo
en su ilustracion y la variedad de tematicas que podia encarar — debiéndose sefialar que
se distinguia particularmente en historia, astronomia y teologia — sino también en el
ingenio y la velocidad con que su talento natural para la improvisacion poética era
potenciado.

Tras la decision de llevar al payador a la categoria de artista intuimos una vision
clara de la inica via por la que el payador podria sobrevivir a los grandes cambios que se
estaban dando en el terreno del espectaculo. Era adaptarlo al nuevo orden de cosas o
dejarlo morir de a poco... Gabino elige encabezar ese cambio y estd en inmejorables
condiciones para hacerlo.

Construye para ello una nueva imagen del payador: impone normas de conducta
relativas a la forma de presentacion del payador, viste las mismas ropas de uso entre las
clases mas adineradas, restringe la bebida alcéholica, cuida su vocabulario, impone acti-
tudes acordes a las circunstancias, etc., evita los boliches y almacenes y prefiere los
salones, teatros y circos, cobra su trabajo con honorarios y no con el producto de una
rifa o con la paga que buenamente el duefio del local le brinde, usa de la prensa escrita
para anunciar sus actuaciones y efectuar sus desafios a los posibles contrincantes, usa
medios de transporte costosos y se aloja en hoteles de categoria durante sus giras.

La conquista de nuevos espacios culturales implicd la llegada del payador al circo
y al teatro. Segtin la documentacion hallada por Di Santo hasta el momento, Gabino seria
quien inicia la presencia del payador en el circo como artista contratado por temporadas
enteras, a partir de su contratacion en el famoso circo Podesta — Scotti en 1888 en la
ciudad de Chivilcoy —. Hasta entonces, el payador era convocado por los circos para
ocasiones aisladas, fuera de cartelera y sin previo anuncio. Este espacio dio notable
visibilidad al payador, que lo ocup6 ininterrumpidamente desde 1888 hasta 1915, en el
que solo un circo los incluia en su programacion (Di Santo; 1987). De ahi en mas, las salas
cinematograficas con sus espectaculos de varieté y la naciente radiofonia convocan a
los payadores hacia nuevos escenarios.

Si bien Gabino Ezeiza comenzo, como todos, en los pequefios almacenes y boli-
ches de barrio, gozando ya de merecida fama, evitd en lo posible — por razones de
prestigio — ese tipo de espacios, a los que recién volvio en la gran modestia de sus
ultimos afios.

Se cuenta también entre los primeros payadores en haber hecho uso de la graba-
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cion discografica, industria que estaba en su época transitando los primeros pasos.

Para el payador contemporaneo Gabino Ezeiza es sin duda un simbolo, y como tal
encarna ciertos valores que la tradicién de los propios payadores y de su publico ven en
su figura.

Como muchos de ellos en la actualidad, también Gabino tuvo formacion
autodidacta. Construy6 — entre fines del siglo XIX y principios del XX — un perfil de
trovador distinto al del payador trashumante encarnado en Santos Vega y en tantas
figuras literarias que le sucedieron, encontrandose con adversarios circunstanciales a lo
largo de sus andanzas que terminaban a menudo dirimiéndose con la ley del cuchillo y
poniendo el coraje a prueba.

Instalé al payador dentro del espectaculo moderno usando todos los géneros
musicales de su tiempo e introdujo modalidades formales en el arte payadoril, que se
mantienen hasta hoy.

Ellas son: la improvisacion a pedido del ptiblico (que segtin se dice era su angulo
mas fuerte), el saludo al pueblo o localidad en la que estaba actuando y el uso de la
milonga como especie preferida para la payada de contrapunto (que anteriormente prefe-
ria la cifra, el estilo, entre otras especies).

Pueden considerarse ademas, otros elementos que son indicadores no s6lo para
los propios payadores sino también para su publico.

Es sabido que el canto del payador tuvo fuerte presencia durante todas las luchas
de la independencia y de la organizacion nacional. Este gran compromiso ideoldgico se
prolongd en el tiempo de modo tal, que no hubo ideario fuerte de nuestro pais durante el
siglo pasado que no contara con el aporte de algiin payador conocido (anarquistas,
conservadores, radicales, peronistas, etc). La figura de Gabino Ezeiza ofrece este perfil
que sintetiza asi, un rasgo conocido de los payadores, que a menudo han puesto su
canto al servicio de una idea politica (1).

Pero hay ademas otro elemento encarnado en nuestro payador, que tiene relacion
con la posicion que en su gran mayoria, tomaron los payadores poniendo su canto al
servicio de los sectores mas populares, los débiles o los desprotegidos. Y es en este
sentido que Ezeiza también personifica esa posicion puesto que €] mismo era un payador
de piel oscura que debid abrirse camino en una sociedad donde los descendientes de
esclavos no se incorporaban a todos sus sectores.

Sin embargo, en esa sociedad que se blanqueaba, este payador logra la consagra-
cion de su arte en las instancias mas altas del poder politico y en todo el espectro de la
sociedad de su tiempo.
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En efecto, su consagracion como payador la obtiene cuando viaja a Montevideo
en 1884 con el afan de desafiar al oriental mas famoso, Juan de Nava. El encuentro se
produce en una cancha de pelota de dicha ciudad, con la concurrencia de intelectuales y
periodistas. Su enorme éxito hace que el Presidente de la Republica, don Méximo Santos,
lo agasaje al dia siguiente rodeado de su oficialidad y algunos ministros, en el cuartel de
la escolta presidencial (2).

Este es el hito que marca el inicio de la fama que acompaiiaria buena parte de su
larga carrera.

Las dificultades que tuvo en su tarea de conquistar diversos publicos, quedaron
plasmadas en numerosas cronicas rastreadas por Victor Di Santo. Una de ellas, aparecida
en el diario “El Democrata” (21/10/84) cuando se comenta la primera actuacion que efec-
tua en Buenos Aires al regresar de su debut en el Uruguay, sefiala que “con excepcion de
tres o cuatro verduleros, el resto de la concurrencia se componia de gente decente...”.

A partir de alli su vida de artista se va consolidando en interminables giras por la
provincia de Buenos Aires y Santa Fe, y por largas recorridas que emprendia por el
Uruguay.

De las diferentes facetas que hemos referido de su vida — la de periodista, ensa-
yista literario, militante radical, payador y empresario circense — la leyenda ha alcanzado
solo algunas, y con mayor fuerza a su perfil de payador. A dichos aspectos nos dedicare-
mos a continuacion.

De los cientos de payadas que realizara en su vida s6lo algunas han quedado en
la memoria colectiva de quienes giran en torno a este fendomeno, tanto artistas como
publico. Entre ellas se destacan su payada consagratoria, la primera celebrada con el
oriental Juan Nava en Montevideo en 1884 y dos de los encuentros que tuvo con su
contrincante mas famoso, el argentino Pablo Vazquez (3).De estas tres payadas han
quedado fragmentos transcriptos y comentarios que aparecieran en los diarios de Mon-
tevideo y Buenos Aires, que destacaron enviados especiales para cubrir el evento (4).

Tal como era costumbre entonces, los payadores de fama se desafiaban para
encontrarse a payar de contrapunto. Es fascinante ver como era usada la prensa en este
sentido, llegando a crear una tremenda expectativa que antecedia a veces hasta por dos
afios la concrecion del desafio. Asi, de modo previo al evento, el publico era conocedor
de las condiciones, las bases que se pactaban para regir el desarrollo del desafio y los
nombres de quienes integrarian el jurado, entre otros detalles. Todo esto documenta el
gran nivel de visibilidad y fervor que habia adquirido el payador, lo que no pocas veces
estaba asociado a las apuestas de dinero que generaba este espectaculo que siempre
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tenia un vencedor.

Son innumerables las anécdotas que circulan en torno a estas payadas, sus for-
mas de desafio, las diversas ocurrencias de velocidad e ingenio, el talento demostrado en
los momentos mas dificiles, las interpretaciones del texto, su forma de registro, su
larguisima duracion de varias horas, etc.

Otro hecho sobre el que mucho se ha especulado es la participacién de Gabino en
la Revolucion Radical de Santa Fé en 1893, encabezada por el Dr.Mariano Candioti, la
consecuente quema de su circo y su posterior encarcelamiento.

Su obra, difundida a través de una buena discografia (5) y de algunos folletos a la
usanza de entonces (6), tuvo su punto de mayor éxito en su “Saludo a Paysandi” que
lograra mas de diez grabaciones diferentes en boca de famosos cantores criollos de su
época. La circunstancia que roded a su composicion y a su primera interpretacion en
dicho pueblo uruguayo también es motivo de grandes discusiones.

En fin, la leyenda ha crecido sobre una doble vertiente: la de la propia tradicion
payadoril —corporizada tanto en los payadores como en su publico — y la vertiente
literaria. Ambas coadyuvaron para acrecentar la leyenda, plena de exageraciones, contra-
dicciones y regida siempre por una gran admiracion.

La circunstancias que rodearon su muerte pusieron un significativo broche a esa
vida signada por dos grandes pasiones — su arte y su ideologia — y las noticias del
reconocimiento postumo nos llegan también por la doble vertiente oral y escrita. Esta
ultima, representada en su partida de defuncién en la que se describe su ocupacion, con
solo dos palabras que Gabino merecié como nadie en su época: “payador nacional” .

A su vez, laideologia politica por la que tanto lucho obtenia su gran triunfo el dia
que Hipolito Irigoyen asumia como Presidente de la Republica, lo que coincide exacta-
mente con la fecha de su muerte. Enterado de su fallecimiento, Irigoyen lament6 el deceso
con una frase que representa también un reconocimiento, y que fuera repetida innumera-
bles veces hasta nuestros dias: ”Pobre negro... €l sirvio”.

El mundo del tango, en cuya geografia arrabalera inicial coincidié con los prime-
ros payadores urbanos, registrd para siempre el nombre de Gabino Ezeiza en una obra de
Catulo Castillo y José Razzano. Nos referimos al tango “Café de los angelitos” (1944).

La memoria colectiva record6 a nuestro payador en el homenaje que se realizaba
hasta hace pocos afios junto a su tumba en el cementerio de Flores y frente al Café de Los
Angelitos en la Avda. Rivadavia de esta ciudad al que Gabino solia concurrir, y los
recuerda hasta nuestro dias en las calles que llevan su nombre: una en la ciudad de
Buenos Aires y cinco en su conurbano. Dos bustos mellizos de bronce lo recuerdan: uno
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en el barrio de Mataderos de nuestra ciudad y otro en una plaza de la uruguaya Paysandu
. El molde de yeso que sirviera para dichos bustos se halla actualmente en la Asociacion
Tradicionalista El Lazo, de San Isidro (Prov. de Buenos Aires).

Por su parte, la memoria de los propios payadores rioplatenses ha mantenido vivo
el recuerdo de los colegas mas destacados del pasado, en un esfuerzo mancomunado y
conciente, que se evidencia en la frecuente aparicion de sus nombres durante sus actua-
ciones.

Los payadores de nuestros dias han perdido la visibilidad mediatica y el fervor de
multitudes que tuvieran hacia principios del siglo XX en su época de mayor esplendor,
pero se sienten depositarios de esa larga tradicion y han intentado — algunos mas que
otros — mantenerla viva a través de un riquisimo anecdotario de transmision oral.

De hecho — dos payadores contemporaneos como José Curbelo y Victor Di Santo
— que gestionaron la institucion del Dia del Payador a nivel municipal, provincial y
nacional en nuestro pais, eligieron para ello al 23 de julio, por ser la fecha en que se realizo
en Montevideo el primer encuentro entre dos payadores profesionales del Rio de la Plata:
Gabino Ezeiza y Juan de Nava.

Otros reconocimientos a Gabino Ezeiza se hacen hoy visibles gracias a la activi-
dad de estos mismos payadores.

Uno es la concepcion de la poesia que José Curbelo adosa a una milonga com-
puesta por el payador Roberto Ayrala (1922-1997), y el otro es la tan esperada biografia de
Gabino, realizada por Victor Di Santo que se acaba de concluir, y aguarda su edicion. No
es casual que estos hechos que sefialamos se deban justamente, a los dos payadores
que mas bregaron en esta region por un reconocimiento del payador desde las institucio-
nes y el Estado.

Al libro inédito de Di Santo —titulado Gabino Ezeiza. Precursor del arte payadoril
rioplatense — le hemos hecho honor durante esta presentacion pues en él basamos la
informacion sobre la vida de Gabino que fue brindada.

En cuanto a la milonga de Ayrala y Curbelo — titulada “La guitarra de Pancho
Luna” — diremos que sus versos se apoyan sobre algunos hechos legendarios como el
nacimiento y la nifiez de Gabino en San Telmo, y la existencia del negro Pancho Luna que
le regala su guitarra para que se inicie como payador.

Su poesia va haciendo referencia a niicleos tematicos muy caros a la historia del
payador rioplatense: la negritud y la esclavitud, su formacién en los boliches, su escasa
presencia en la Historia, su gran compromiso con la libertad, su modo de consagraciony
el compromiso politico que marcé muchas de sus vidas.
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La figura de Gabino Ezeiza ha sido alcanzada por la leyenda, y esta cancion lo
confirma cada afio, cuando — fuera de programa y espontaneamente — brota de los
payadores y del publico, en el teatro en que se festeja el Dia del Payador en la ciudad de
Buenos Aires. Esto que sucede en nuestro pais desde hace diez y seis afios consecuti-
vos, comenzo6 a darse también en el Uruguay desde este afio, durante el mes de agosto en
que tiene su celebracion el payador oriental. La costumbre ya ha establecido que estos
eventos cuenten siempre en ambos paises con presencia de payadores de ambas marge-
nes del Plata.

“La guitarra de Pancho Luna” se ha transformado — pues — en una cancién
emblematica del payador de nuestra region. Con José Curbelo, el autor de su poesia, ella
ha viajado llevando el nombre de Gabino Ezeiza mas alla del Rio de la Plata y actualmente
es cantada entre payadores chilenos y trovadores espafioles. Fuera de nuestra region,
también ha alcanzado la grabacion comercial en Brasil, Méjico y Puerto Rico.

La guitarra de Pancho Luna
(Roberto Ayrala- José Curbelo)

Era en San Telmo y era en el tiempo
de las carretas y del candil

v las guitarras se entreveraban

con el retumbo del tamboril.

Cuando los hombres de piel morena
corrian las calles del norte al sur
con cicatrices de las cadenas

de tristes horas de esclavitud.

Alli Gabino tuvo su cuna
bajo ese cielo su voz templo
v en la guitarra de Pancho Luna

hall6 la luna que lo alumbro.

Mientras que canten los payadores
negro Gabino no morirds
v la guitarra de Pancho Luna

con tu recuerdo vibrando estd.

NS}
w
[N}



«El espacio cultural de los mitos, ritos, leyendas, celebraciones y devociones»

Su piel de noche, por fuera sombra
era por dentro la claridad
aunque la historia poco lo nombra

siempre cantaba a la libertad.

Cuando los pueblos lo consagraron
Gabino Ezeiza, gran trovador
tuvo hasta un circo, se lo quemaron

por idealista y por luchador.

Mientras que canten....

La figura de Gabino Ezeiza tal como hoy se la conoce, sintetiza todas las cualida-
des que distinguen al payador urbano de nuestros dias y se la recuerda con el fervor que
merece su maximo exponente. Duefio de cualidades superlativas para este arte y protago-
nista de un gran esfuerzo de superacion, sintetizé un arte rural y marginal, lo transplanto
y adapto al medio citadino, lo coloc6 en todos los sectores de la sociedad de su tiempo,
le abrio nuevos caminos profesionales incluyendo entre sus discipulos a una mujer- Aida
Reyna, la primera payadora argentina-, y obtuvo para siempre el reconocimiento de sus
pares y del publico que gira en torno a este fendmeno.
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Vazquez en una proclamacion surgida del propio publico, y la segunda
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respectivos desafios que ambos payadores se cursaron y posterior-
mente envio a su cronista, que resultd ser Joaquin V. Gonzalez.

(5) Hasta la fecha hemos constatado la existencia de 33 registros
discograficos de diversos géneros.

(6) Ezeiza, Gabino. Canciones del payador argentino Gabino Ezeiza:
nueva y ultima coleccion. Buenos Aires: Luis Maucci y Cia., 1892.
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CAPITULO V:

Los mitos y las identidades
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El imaginario como recurso turistico

Tierra del Fuego

Maria Teresa Luiz y Maria Elena Daveiro

El interés por conocer los fendmenos y procesos vinculados al desarrollo del
turismo como practica social y organizacién compleja, ha abierto un espacio de investi-
gacion en el que convergen miradas y aportes de distintas disciplinas. Desde perspecti-
vas diversas el estudio de la actividad turistica fue revelando nuevas alternativas de
aproximacion a lo social y el turismo fue configurandose como un objeto multidimensional,
cuyo abordaje permite explicar cuestiones tan diversas como el funcionamiento y racio-
nalidad de los mercados, la orientacion de las politicas publicas, las relaciones de la
sociedad con la naturaleza y la historia y los cambios en las necesidades, motivaciones y
sensibilidades sociales. Resulta evidente que la investigacion turistica ha generado un
nuevo campo de conocimiento cuya identidad se definiria tanto por el objetivo del ana-
lisis como por la pluridisciplinariedad, entendida como convergencia de experiencias
investigativas y de horizontes teoricos en el abordaje de problemas especificos.

Valorando las posibilidades que ofrece este espacio de investigacion para pensar
los procesos que en el presente definen las especificidades de la realidad de Tierra del
Fuego, nos aproximamos a la problematica del turismo advirtiendo el impacto de la activi-
dad tanto en las estructuras materiales de la sociedad como en las simbdlicas. En efecto,
ésta al tiempo que se consolida como sector dindmico de la economia provincial, gene-
rando condiciones favorables para el crecimiento y el desarrollo, opera a nivel de las
representaciones del espacio como fuerza recreadora de la identidad regional.

Centrando el interés en esta ultima dimension, analizaremos como estas represen-
taciones — sintesis de materiales simbdlicos, imaginarios y reales comunicadas en textos
verbales y no verbales —han movilizado a los viajeros durante siglos. El deseo de encon-
trar esas «cosas maravillosas» de las que se tenia noticias ha sido uno de los leitmotivs
de quienes se aventuraban a parajes lejanos (1). El mismo deseo sigue estimulando el
interés de los viajeros actuales y en este sentido proponemos considerar al imaginario,
«ese rosario de narraciones ensartadas en un macro-relato fluido y ordenador, emble-
mdticoy cohesivo como el inconsciente» (Rotker; 1999:12), en tanto recurso turistico.

El proposito de este trabajo es identificar los mitos, creencias y concepciones que
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fueron configurando las visiones del espacio patagdnico-fueguino; observar los cam-
bios y permanencias en el imaginario colectivo y su incidencia en la invencion de la
identidad territorial. Consideramos que estos materiales, reelaborados en nuevos esque-
mas perceptivos y valorativos y resignificados desde diferentes sistemas referenciales —
cosmovisiones y paradigmas — permiten comprender, junto a otros factores de distinta
naturaleza, la situacion de Tierra del Fuego como destino turistico emergente.

L. Uno de los mitos que incidi6 en los planes europeos desde el descubrimiento
del extremo meridional del continente fue el de la existencia del continente Terra Australis.
Vigente desde la Antigiiedad y durante toda la Edad Media, la creencia emergio en el
siglo XVI con las primeras descripciones de las tierras situadas al sur del pasaje hallado
por la expedicion de Hernando de Magallanes. Sélo asi se explica que la Corona espafio-
la, en el afan de defender sus derechos exclusivos en el Nuevo Mundo, intentara fortifi-
car las angosturas del Estrecho de Magallanes suponiendo que éste constituia la inica
via de comunicacion interoceanica. Pero ni siquiera el conocimiento del caracter insular
de Tierra del Fuego, tras el hallazgo del Cabo de Hornos en 1616, detuvo la busqueda del
misterioso continente. Las instrucciones expedidas por el gobierno francés y el Almiran-
tazgo inglés para las expediciones maritimas destinadas al Atlantico Sur contemplaron
hasta bien avanzado el siglo XVIII una posible ocupacion de la Terra Australis. Recién
durante el segundo viaje de James Cook (1772-1775), la navegacion por latitudes extre-
mas permitié demostrar su inexistencia (Luiz y Schillat; 1997:68-69).

Sin embargo, es posible reconocer resabios de esta creencia en construcciones
posteriores. La vision del «fin del mundo» no es mas que la continuidad de ideas vincu-
ladas al mito de la frontera como extremo del ecumene o espacio habitado o habitable por
los europeos. Las relaciones de los primeros navegantes contribuyeron a la difusion del
itinerario hacia la legendaria Terra Australis y, posteriormente, también la literatura de
viajes y ficcion recred algunos de los rasgos que fueron configurando la identidad de
estos territorios como frontera (2). Pero la frontera no es solo el extremo del mundo
conocido sino otro u otros mundos imaginarios.

II. Los territorios australes generaron en los europeos impresiones tan diversas
como ambivalentes. Las expectativas iniciales sobre los beneficios que podia ofrecer a
Espaiia la ruta descubierta en 1520 promovieron juicios favorables sobre la region y
alentaron tempranos planes de ocupacion. En efecto, al tiempo que se establecian los
primeros asentamientos en el Rio de la Plata, se proyectaba el poblamiento del litoral
magallanico advirtiéndose el valor estratégico del paso interocednico y la necesidad de

ejercer un control del mismo para asegurar su uso exclusivo y la defensa de las costas
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americanas del Pacifico. Sin embargo, «el mejor estrecho del mundoy» (Pigafetta; 1963:62),
como lo habia calificado el cronista de la expedicion de Magallanes, pronto se convirtio
en ruta de naufragios y escenario de la tragedia. La experiencia de los colonos de las
efimeras poblaciones fundadas por Pedro Sarmiento de Gamboa en 1594 y las dificulta-
des que ocasionaba a la navegacion a vela la utilizacion de la ruta magallanica debido a la
conformacion geografica del estrecho y a los intensos e inestables vientos de la zona,
gravitaria de un modo decisivo en la desvalorizacion del extremo sur americano y en su
posterior abandono por Espafia (Luizy Schillat; 1997:13 y ss.).

Laidea de la «tierra ignota e inhospitay cristalizaria finalmente en creencia, enten-
diendo por tal «no el objeto de creer (un dogma, un programa, etcétera) sino la adhe-
sion de los sujetos a una proposicion, al acto de enunciarla teniéndola por cierto;
dicho de otra manera, una ‘modalidad’ de la afirmacion y no su contenido» (M. de
Certeau; 1990:260).

Estas categorias utilizadas para describir la realidad regional demuestran que las
relaciones entre ‘lo real’ y las representaciones «no son nunca transparentes ni inme-
diatas» (Quintero; 2000:187). Mientras el calificativo de «ignota» alude al estado del
conocimiento europeo — limitado durante siglos a las costas, las condiciones para la
navegacion, los sitios de recalada y los recursos disponibles para el abastecimiento de
las flotas o para una explotacion mas sistematica —, el de «inhdspita» da cuenta de las
visiones construidas desde los primeros naufragios y el temprano fracaso colonizador.

Recién durante el siglo XVIII la creciente utilizacion de la ruta del Cabo de Hornos
y el interés de las potencias rivales de Espafia de contar con bases que aseguraran la
utilizacion de las rutas de navegacion interoceédnica y la explotacion sistematica de los
recursos maritimos — pinnipedos y cetaceos —, determinaron un cambio en la valoracion
de la region. Esta se constituyo durante esta centuria y la siguiente en un espacio de
convergencia de intereses de distintos Estados, primero los de las potencias coloniales
y posteriormente los de los Estados independientes con aspiraciones de soberania sobre
el mismo. Factores de orden economico y geoestratégico explican la rivalidad internacio-
nal y los conflictos que se generaron por la posesion de los archipiélagos australes y los
territorios patagonicos continentales.

Pero, paraddjicamente, mientras se incrementaba el interés en la explotacion de
los recursos naturales y el poblamiento, se recreaba la idea de la tierra hostil. La nocion de
«desierto», culminacion de estas construcciones, logro revitalizarla precisamente en un
momento en el que el avance en el conocimiento regional, permitia debilitarla.

Charles Darwin, quien se convertiria en uno de los cientificos mas relevantes del
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siglo XIX, contribuy6 a mantener la plurisecular valoracion del extremo sur americano.
Su relacion, publicada en 1839, dos afios después de su arribo a Inglaterra, ofrece pasajes
que revelan la estabilidad de los esquemas de percepcion europeos o mas bien la perma-
nencia de sus matrices.

Entre los paisajes que més hondamente se han grabado en mi animo, ninguno
aventaja en sublimidad al de las primitivas selvas virgenes, no alteradas por la mano del
hombre, bien sean las del Brasil, donde predomina la Vida, bien las de Tierra del Fuego,
donde prevalecen la disolucion y la muerte.

[...] Al evocar imdgenes de lo pasado veo cruzar a menudo ante mis ojos las
llanuras de la Patagonia y, con todo eso, estan generalmente consideradas como
yermas e inutiles. Sélo pueden ser descritas por los caracteres negativos: sin vivien-
das, sin agua, sin drboles, sin montafias, sin vegetacion, fuera de algunas plantas
enanas (Darwin; 1998:447-448).

La confesion del impacto provocado por las visiones del «desierto» permite ad-
vertir asimismo cdmo juega la subjetividad en la «observaciény» del paisaje.

¢Por qué, pues —y no soy el unico a quien le sucede — por qué estos dridos
desiertos han echado tan profundas raices en mi memoria? ;jPor qué no hacen otro
tanto las verdes y fértiles Pampas, superiores a las extensiones patagonicas en las
cualidades apuntadas y en dilatarse mds a nivel y producir mayores beneficios al
hombre? Dificilmente puedo analizar estos sentimientos; pero en parte dimanan del
libre campo dado a la imaginacion (Darwin; 1998:448).

En las descripciones de Tierra del Fuego y del Estrecho de Magallanes volvemos
a encontrar imagenes que condensan el repertorio de nociones empleadas para caracte-
rizar el extremo sur americano:

[...] por el Norte se extendia un paisaje de salvaje magnificencia, perfectamente

adaptado al caracter general de Tierra del Fuego. Tenia misteriosa grandeza el paisa-

Jje de montaria tras montaiia, con los hondos valles intermedios, todo cubierto por una
espesa y oscura masa de bosque. A la vez, la_atmdsfera, en este clima de continuos

temporales, que descargan [lluvias, piedra y cellisca, parece mds sombria que en nin-

guna parte. En el Estrecho de Magallanes, mirando derechamente al Sur desde Puerto
del Hambre, los canales distantes entre las montarias parecian, por su tenebroso as-

pecto, conducir a regiones situadas mds alld de los confines de este mundo (Darwin;
1998:257).

En ningun tiempo se presenta con tanta viveza al animo la idea del remoto

rincon del globo en que uno se halla (Darwin; 1998:273).
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Hemos anclado en la hermosa bahia de Puerto del Hambre. Nos hallamos a

principios del invierno, y nunca hemos contemplado un paisaje mds tétrico; los bos-

ques sombrios, veteados de nieve, apenas pueden verse con alguna claridad a través

de una atmdsfera brumosa y de la lluvia menudisima que cae (Darwin; 1998:283).

Al pie de los elevados y casi verticales cantiles de nuestro pequerio fondeadero
habia un wigwam desierto, como para recordarnos que a veces el hombre vaga por

estas desoladas regiones [...] Las obras inanimadas de la Naturaleza: roca, hielo,

nieve, viento y agua, en guerra unas con otras, pero concertadas contra el hombre,
reinaban aqui con soberania absoluta (Darwin; 1998:293).
Al hombre habituado a vivir en tierra le basta echar una mirada a esta costa

para sofiar durante una semana con naufragios, peligros y muertes; y con la contem-

placion de este espectdculo me despedi para siempre de Tierra del Fuego (Darwin;
1998:294).

El relato de un periodista argentino que visita Tierra del Fuego a fines del siglo
XIX, Roberto J. Payro, presenta claras semejanzas con las descripciones del naturalista
inglés en las referencias al paisaje magallanico:

Alli, a la derecha doblaba el Estrecho hacia el noroeste, entre la peninsula
Brunswick y la isla Clarence; en frente, alzabase un monte rodeado de alturas, y el
canal de la Magdalena semejaba cerrada bahia, solitaria y triste. Las rocas peladas, el
agua mansa, la recortada costa, el cielo turbio, todo se fundia en una coloracion

melancdlica de tonalidad tan armoniosa, que se sentia no ser pintor para trasladarla

al papel con los ligeros toques y las blandas tintas de la acuarela. Era aquéllo un pais

del suefio triste y sentimental, una tierra’y un mar, escenario de pasiones insaciadas, de

desalientos mortales, de amarguras sin término; alli cabia una novela de descreimien-

to y desengaiio; alli el pincel encontraria el cuadro sugestivo de la aridez de la exis-

tencia. — jQué hermoso es esto, a la verdad! (Payro; 1982:190-192).

Considerando la elocuencia de estos textos nos limitamos a destacar con los
subrayados las notas identitarias de un territorio incorporado definitivamente al imagina-
rio de la frontera.

I11. El analisis de las fuentes historicas permite advertir como gravitaron en la
dindmica social y econémica, ademas de factores geograficos y ambientales, otros de
orden simbdlico: las representaciones del espacio patagénico, construidas desde una
particular concepcidon de la relacion sociedad-naturaleza. La concepcién de la
inhabitabilidad, sustentada en el conocimiento de las condiciones de las aridas zonas
costeras, se proyectd a la totalidad del espacio, escasamente conocido, limitando la
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posibilidad de advertir la diversidad ecologica de un extenso territorio.

Durante el periodo colonial, estas imagenes que se generan entre los europeos
sobre la poca hospitalidad del territorio y de sus habitantes explican el lento avance del
poblamiento. Recién a fines del siglo X VIII, frente a las amenazas reales o potenciales de
Estados rivales, la Corona espafiola proyecto la ocupacion de puntos estratégicos en el
litoral sudatlantico pero también entonces el escepticismo de las autoridades respecto a
la posibilidad de mantener estos puestos alejados incidio en el alcance de la empresa
pobladora. La ocupacion hispana en Patagonia apenas logro sobrepasar las precarias e
inconclusas murallas del fuerte emplazado en la desembocadura del rio Negro.

Posteriormente, al iniciarse la colonizacion por iniciativa de los Estados argentino
y chileno, durante el ultimo tercio del siglo XIX, la misma vision influy6 en la opcion por
un modelo econdmico basado en la ganaderia ovina que, ademas de obstaculizar otras
alternativas de desarrollo, produjo un fuerte impacto ambiental en Patagonia y la Isla
Grande cuyos efectos son evidentes en nuestros dias.

Pero no debemos sorprendernos que esta imagen haya perdurado, prevaleciendo
incluso sobre las referencias proporcionadas por estudios sistematicos, producto de
exploraciones cientificas, pues ni en la actualidad Tierra del Fuego ha logrado liberarse
totalmente del calificativo de «zona inhdspitay.

En las representaciones del espacio percibimos la ambivalencia del imaginario de
frontera, en ellas se funden las imagenes del «desierto» y las valoraciones positivas
sobre la riqueza natural, la fascinacion por lo extrafio y el temor a «lo otro», llamese
naturaleza salvaje o no socializada, «no-lugar» como opuesto a lugar social o «exterio-
ridad absoluta» (Augé; 1992).

Los pasajes citados de la relacion de Darwin trasuntan esta ambivalencia como
también la fuerte atraccion que genera lo desconocido e inconmensurable:

Las llanuras de la Patagonia son sin limite, apenas se las puede franquear, y,
por tanto, desconocidas; llevan el sello de haber permanecido como estdin hoy durante
larguisimas edades, y parece que no ha de haber limite en su duracion futura. Si nos
pusiéramos en el caso de los antiguos, que consideraban la tierra como una llanura
rodeada de una zona infranqueable de aguas o de desiertos caldeados por un calor
irresistible ;jquién no miraria estos limites postreros de las exploraciones humanas
con un sentimiento de profunda y vaga curiosidad? (Darwin; 1998:448).

Laidea de la frontera como reto, proyecto, llamada o lugar de iniciativa y, al mismo
tiempo, como confin, periferia y sitio de extrafiamiento, gravito asi tanto en la definicion

de las politicas estatales, como en las opciones individuales. La misma ambivalencia se
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trasunta en el slogan oficial «Tierra del Fuego: promesa y desafio», difundido hace
apenas dos décadas para impulsar el crecimiento del entonces Territorio Nacional cuan-
do laregion era escenario de otro conflicto internacional, la controversia por las islas del
Canal Beagle.

IV. En el contexto de los nuevos paradigmas, particularmente del ecologismo, y de
los procesos de valorizacion y patrimonializacion de los bienes naturales, los espacios
del planeta menos modificados o deteriorados por la accion humana se presentan como
destinos privilegiados para las practicas turisticas.

El nuevo mito del encuentro con la naturaleza pristina, virgen y salvaje (3), confi-
gurado a partir de la conciencia de los desequilibrios ecoldgicos y la destruccion del
ambiente, ha generado nuevas practicas turisticas — identificadas como turismo de natu-
raleza, ecoturismo o turismo verde —basadas en el contacto directo con el medio ambien-
te (Veraetal.; 1997:142-143).

La consideracion dialogica de las ideas de desarrollo humano y ambiente natural
permite pensar nuevas relaciones con la naturaleza y, desde esta perspectiva, el ecoturismo
propone una alternativa de uso de los recursos respondiendo a la idea de la sostenibilidad,
entendida como gestion que integra los planos ecologico, economico y cultural (4).

El turismo de naturaleza se proyecta tanto sobre areas protegidas, como sobre
espacios de valor ecologico y paisajistico con capacidad de atraccion que, aunque no se
encuentran bajo dicho régimen, mantienen un grado de escasa transformacion. Se obser-
va una creciente orientacion del interés hacia estos espacios en un contexto de cambio
de las sensibilidades sociales y de revalorizacidon de los bienes naturales, estimandose
que el turismo de naturaleza ha crecido a nivel mundial entre un 10 y 30% (Ceballos-
Lascurain; 1998:8).

En esta coyuntura de ampliacion de la demanda de espacios turisticos especial-
mente atractivos por sus condiciones naturales, la Isla Grande de Tierra del Fuego —
situada entre los 52° 40°- 55° 07° Sy 65° 05°-70° 15° O — se constituye en uno de los
destinos privilegiados por las nuevas preferencias. Los flujos turisticos se concentran
fundamentalmente en la ciudad mas austral, Ushuaia (5), siendo todavia incipiente en el
resto del territorio insular. Esta evolucion fue favorecida por las nuevas tecnologias en
los transportes y las comunicaciones y el desarrollo de infraestructura local, particular-
mente con la ampliacion del puerto comercial y la construccion del aeropuerto internacio-
nal.

Latendencia en alza de los arribos de visitantes es significativa: de 40.656 visitan-
tes en el afio 1992 se llegd a 123.290 en el 2000 (6), con una tasa de crecimiento interanual
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promedio superior al 26 %. La practica turistica no presenta un caracter regular en cuanto
a la distribucion de la afluencia de visitantes a lo largo del afio. Mientras en el periodo
estival “temporada alta” (octubre-marzo) se produce una fuerte concentracion, durante
el invernal se manifiesta una notable retraccion (7). Cabe sefialar que la temporada 2000/
2001 registrd un total de 104.416 visitantes, es decir concentrd el 85% de visitantes del
total correspondiente al afio 2000 (Secretaria de Turismo - Municipalidad de Ushuaia;
2001).

Respecto a la procedencia de los mismos, las estadisticas proporcionadas por la
Secretaria de Turismo de Ushuaia (2001) indican que a partir de la temporada 1994/1995
los extranjeros constituyen mas del 50% de los visitantes, alcanzando en la temporada
2000/2001, €1 69% (8).

En los dltimos afios, el volumen de visitantes cruceristas ha aumentado notable-
mente llegando a representar el 49,6% sobre el total de llegadas en la ultima temporada
alta (Secretaria de Turismo - Municipalidad de Ushuaia; 2001). Por otra parte, los flujos
de turismo maritimo mundial a Antartida han experimentado un importante crecimiento:
de 6.458 pasajeros en la temporada 1992/1993 a 12.260 en la temporada 2000/2001 (9).
Durante esta tlltima 11.489 pasajeros transitaron por el puerto de Ushuaia en su viaje al
Continente Blanco. Debemos sefialar que el turismo maritimo antartico en transito a
través de Ushuaia ha aumentado progresivamente (10), llegando a representar el 94% del
turismo maritimo antartico mundial en la ltima temporada (Secretaria de Turismo de
Tierra del Fuego; 2001).

El paisaje natural es, sin duda, el referente patrimonial mas importante de la isla: en
el Canal Beagle, los Andes, los glaciares, el bosque subantartico y el mar se presentan
juntos en una unidad escénica de singular atractividad.

Este espacio asume asi su funcion turistica a partir de los nuevos significados del
patrimonio natural. Siguiendo a Prats (1997: 22) entendemos que el patrimonio esta deter-
minado por sus connotaciones simbdlicas en el imaginario colectivo, es decir su capaci-
dad para representar simbdlicamente una identidad. Y precisamente en este caso la repre-
sentacion de Tierra del Fuego como «paraiso natural» juega decisivamente como rasgo
identitario.

El sacerdote Alberto de Agostini, quien visito la isla en las primeras décadas del
siglo XX, dejé relatos admirables del paisaje fueguino como «visiones posibles». La
descripcion de un atardecer estival nos exime de todo comentario respecto a la manifes-
tacion de las fuerzas naturales en estas latitudes.

La tarde de aquel dia fue una de las mas maravillosas de que he podido disfrutar
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en la Tierra del Fuego.

El sol, que hasta entonces habia asomado de vez en cuando, reina ahora soberano
en toda su majestad y esplendor en un cielo terso y azul, derramando un calorcillo tan
confortable como desacostumbrado. Las cumbres de los montes, veladas todavia aca y
alla por las nubes, van poco a poco despejandose como por un esfuerzo seguido, casi
desperezandose después de larga pesadilla, afanosa y terrible.

A las blandas caricias del sol, los nevados e inmaculados picos tienen una expre-
sion de docilidad y candor encantadores, un aspecto de humildes y serenas virgenes,
que ignoran toda pasion, porque el fatal destino las ha condenado a vivir lejos, muy lejos,
en las soledades antarticas, perennemente azotadas por los vientos y las tempestades.

A medida que avanza la noche, desaparecen las brisas y la naturaleza toda cae en
profundo silencio. Reflejan con la limpidez de un espejo las aguas del Canal a las vagas
sombras de la floresta y las empinadas laderas de los montes; no se oye ni el murmullo de
las hojas, ni el zumbido de los insectos, ni el canto de las aves; todo calla en aquella
misteriosa soledad donde parece como si la vida se hubiera apagado de pronto; tan s6lo
de vez en cuando llega hasta nosotros el ligero ruido de alguna cascada lejana, que
resuena en nuestros oidos como el recuerdo de una dulce y nostélgica melodia.

Se oculta el sol. Alrededor de su disco que parece posarse sobre las gélidas
crestas de los montes del sur, se amontonan densas capas de nubes resplandecientes
como oro, de las cuales desciende una Iluvia de luz vivisima sobre las aguas del canal. A
medida que se va poniendo el sol detras de las montafias acentua sus tintas el cielo,
pasando por indefinida gradacion de tonos, desde el oro al rojo de ptrpura, desde el
bermejo al azul-celeste; y un mar de graciosos cirros aparecidos de pronto sobre ese
fondo, se doran en los bordes y se iluminan con los repentinos relampagueos desprendi-
dos de aquel incendio, que debajo de ellos arde y flamea.

Es una paleta deslumbrante de colores que se cambian y se suceden con la rapi-
dez del rayo. Aca se apagan, alla adquieren mayor fuerza y resplandor o cambian diame-
tralmente de tono, de manera que, en pocos instantes un pintor veria desaparecer de
repente los tintes fijados pocos momentos antes, mientras otros nuevos, hermosisimos,
se le aparecen con prodigiosa fecundidad.

Se han apagado ya los tltimos rayos del sol, ha cesado todo aliento de vida, y las
montafias y las aguas se velan con la penumbra de la noche, que avanza lentamente y
adormece entre sus sepulcrales brazos a toda la naturaleza.

Nunca como en estas horas de estdtica contemplacion, lejos de todo ser huma-

no, en las misteriosas soledades de las selvas y de los montes, ante aquellos sublimes
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espectdculos de la creacion, habia sentido el lenguaje de la naturaleza que con tan
delicados acentos me hablaba y producia en mi tan profundas y vivas emociones (De
Agostini; 1929:72-79).

Creemos que, ademas de la composicion estética, el texto presenta otras virtudes
que justifican esta transcripcion completa: a quien ha vivenciado este «encuentro» permite
recrear visiones de profundo impacto emocional, al futuro viajero ofrece la posibilidad de
anticipar una experiencia extraordinaria.

Pero junto a la busqueda del contacto con la naturaleza, gravitan en las opciones
turisticas actuales, particularmente entre los visitantes extranjeros, las representaciones
del espacio como confin y frontera. Los datos que proporcionan los registros elaborados
por la Secretaria de Turismo respecto a la preferencia por el destino Ushuaia, permiten
constatar estas motivaciones. Entre las opciones incluidas en la encuesta, los items mas
elegidos son Naturaleza, Ciudad del fin del mundo, Paisaje, Cercania al continente antar-
tico y Curiosidad. Si consideramos juntos los porcentajes de los items Naturaleza y
Paisaje se confirma lo sefialado anteriormente respecto al referente patrimonial mas im-
portante en este espacio. Por otro lado, los porcentajes correspondientes al item Ciudad
del fin del mundo no so6lo resultan tan elevados como el de Naturaleza sino que se
mantienen constantes desde la temporada 1995/1996 hasta la tlltima 1999/2000. Finalmen-
te, el crecimiento porcentual en el item Cercania a la Antartida coincide con el aumento de
los flujos turisticos maritimos antarticos a través del puerto de Ushuaia (11).

V. Partiendo de la consideracidon de que las representaciones inciden en las prac-
ticas sociales y que éstas a su vez moldean las representaciones, nos propusimos
visualizar como las visiones de Tierra del Fuego como «confiny, «frontera» y «paraiso
naturaly gravitan en las practicas turisticas estimulando el interés en el conocimiento de
la region. Pero también advertimos que en el presente estas practicas recrean o resignifican
el contenido de las representaciones del espacio, contribuyendo a afirmar la identidad
del extremo austral como lugar donde aun es posible proyectar nuevas y viejas utopias.
Finalmente, desde esta aproximacion al imaginario como recurso turistico hemos intenta-
do ampliar la reflexion sobre las complejas relaciones entre el mito y la realidad, recono-
ciendo la necesidad de contemplar los efectos de su retroalimentacion en los procesos
sociales.
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REFERENCIAS

(1) Antonio de Pigafetta, cronista de la expedicion de Hernando de
Magallanes, inicia su relacion declarando: “supe que navegando por
el Océano se veian cosas maravillosas y me determiné a asegurarme
por mis propios ojos de la veracidad de todo lo que se contaba, para
a mi vez contar a otros mi viaje, tanto para entretenerles como para
serles util y lograr al mismo tiempo hacerme un nombre que llegase
a la posteridad.” (Pigafetta; 1963:41-42)

(2) Resulta obligada la mencion de la obra de Julio Verne, El Faro del
Fin del Mundo (1905), narrativa asociada al faro establecido por el
estado argentino en San Juan de Salvamento en la Isla de los Estados.
Entre las relaciones de viajes podemos citar: George Ch. Musters, At
home with the Patagonians. A Year’s wanderings over untrodden
ground from the Straits of Magellan to the Rio Negro, London,
1871; Florence Dixie, Wanderings in Patagonia, Londres, Richard
Bentley and Son, 1880; Robert J. Payro, La Australia Argentina,
Buenos Aires, La Nacion, 1898.

(3) Los mitos no hablan solo de la cosmogénesis ni del paso de la
naturaleza a la cultura sino también de todo lo que concierne a la
identidad, al pasado, al futuro, lo posible, lo imposible y de todo lo que
suscita la interrogacion, la curiosidad, la necesidad, la aspiracion. El
mito se dirige a la subjetividad, concierne al temor, la angustia, la
culpabilidad, la esperanza y les aporta respuestas (Morin 1994: 173-
178). En este sentido, es posible considerar que la idea del retorno a
la naturaleza virgen como aspiracion o necesidad de contrarrestar los
efectos de la crisis ecologica, forma parte del universo mitoldgico de
la sobremodernidad.

(4) La idea se resume en la Carta del Turismo Sostenible de la Confe-
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rencia Mundial de Lanzarote (1995) que propone un turismo «sopor-
table ecologicamente a largo plazo, viable econdomicamente y equi-
tativo desde una perspectiva ética y social para las comunidades
locales».

(5) Capital de la provincia argentina de Tierra del Fuego, Antartida e
Islas del Atlantico Sur.

(6) Total de visitantes en el afio 1993: 48.216; afio 1994: 55.738;
ano 1995: 55.927; ano 1996: 58.452; afio 1997: 65.083; afio 1998:
102.063; afio 1999: 119.569 (Secretaria de Turismo - Municipalidad
de Ushuaia; 2001).

(7) Afluencia turistica en temporada alta -Ushuaia-: 1992/1993,
35.822; 1993/1994, 34.653; 1994/1995, 44.944; 1995/1996, 47.564;
1996/1997, 47.968; 1997/1998, 69.776; 1998/1999, 96.781; 1999/
2000, 94.906 (Secretaria de Turismo - Municipalidad de Ushuaia;
2001).

(8) Evolucion del turismo receptivo por temporada alta -Ushuaia-:
1993/1994, visitantes nacionales: 59%, visitantes extranjeros: 41%;
1994/1995, visitantes nacionales: 43,2%, visitantes extranjeros:
56,8%; 1995/1996, visitantes nacionales: 33,2%, visitantes extran-
jeros: 66,8%; 1996/1997, visitantes nacionales: 32,9%, visitantes
extranjeros: 67,1%; 1997/1998, visitantes nacionales: 32,2%, visi-
tantes extranjeros: 67,8%; 1998/1999, visitantes nacionales: 30,7%,
visitantes extranjeros: 69,3%; 1999/2000, visitantes nacionales:
31,3%, visitantes extranjeros: 68,7%; 2000/2001, visitantes nacio-
nales: 30,9%, visitantes extranjeros: 69,1%.

(9) Pasajeros mundiales por temporada: 1993/1994: 7.957; 1994/
1995: 8.185; 1995/1996: 9.212; 1996/1997: 7.322; 1997/1998:
9.380; 1998/1999: 9.850; 1999/2000: 13.650 (Secretaria de Turis-
mo de Tierra del Fuego; 2001).

(10) Pasajeros Ushuaia por temporada y porcentaje sobre pasajeros
mundiales: 1992/1993: 4.116, 64%; 1993/1994: 4.689, 59%; 1994/
1995: 7.325, 89 %; 1995/1996: 8.322, 90%: 1996/1997: 6.389,
87%:; 1997/1998: 8.560, 91%; 1998/1999: 9.135, 93%; 1999/2000:
12.967, 95% (Secretaria de Turismo de Tierra del Fuego; 2001).
(11) Preferencia por el destino Ushuaia, visitantes nacionales por
temporada alta (en %): Conocer el pais: 1995/1996: 35,60%, 1996/
1997: 34,46%, 1997/1998: 31,58%, 1999/2000: 22,22%:; Naturale-
za: 1995/1996: 20,73%, 1996/1997: 17,23%, 1997/1998: 14,97%,
1999/2000: 13,42%; Ciudad del fin del mundo: 1995/1996: 15,60%,
1996/1997: 15,48%, 1997/1998: 15,19% 1999/2000: 12,43%; Pai-
saje: 1995/1996: 19.82%, 1996/1997: 17,64%, 1997/1998: 13,88%,
1999/2000: 13,75%; Curiosidad: 1995/1996: 6,24%, 1996/1997:
4.30%, 1997/1998: 6,01%, 1999/2000: —; Cercania a la Antdrtida:
1995/1996: 2,39%, 1996/1997: 4,71%, 1997/1998: 3,93%, 1999/
2000: 1,65%.

Preferencia por el destino Ushuaia, visitantes extranjeros por tem-
porada alta (en %): Conocer el pais: 1995/1996: 18,35%, 1996/
1997: 30,87%, 1997/1998: 18,14%, 1999/2000: 11,99%; Naturale-
za: 1995/1996: 22,20%, 1996/1997: 26,66%, 1997/1998: 19,56%,
1999/2000: 26,51%; Ciudad del fin del mundo: 1995/1996: 23,49%,
1996/1997: 23,59%, 1997/1998: 10,16% 1999/2000: 24,42%; Pai-
saje: 1995/1996: 15,05%, 1996/1997: 22,77%, 1997/1998: 12,02%,
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1999/2000: 18,04%; Curiosidad: 1995/1996: 8,99%, 1996/1997:
11,18%, 1997/1998: 1,86%, 1999/2000: —; Cercania a la Antdrtida:
1995/1996: 9,36%, 1996/1997: 10,26%, 1997/1998: 9,73%, 1999/
2000: 15,51% (Direccion de Turismo - Municipalidad de Ushuaia;
1996; 1997; 1998 y 2000). Debemos aclarar que a partir del 1998 la
encuesta a turistas se realiza cada dos afios.
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Los teatros de la calle Corrientes.
La vocacion historica de un area

como patrimonio intangible

Luis Lataza

Los Teatros y la Vocacién histérica de la Calle Corrientes

En la zona céntrica de la Avenida Corrientes se concentran el 70 % de los teatros
de la ciudad, lo que distingue y caracteriza al area. Mas alla del valor patrimonial de los
edificios teatrales en si mismos resaltamos los pardmetros socioculturales que estan
detras de esta concentracion para valorarla adecuadamente. Es una vocacion histdrica
que continta sin interrupcion desde mitad del siglo XIX, es paradigma de la especializa-
cion de la ciudad moderna 'y genera su propia problematica de heterogeneidad y super-
posicion edilicia, sobrepoblacion y congestion visual.

Esta zona tiene también un valor simbolico privilegiado dentro del contexto urba-
no como lugar de las grandes convocatorias, donde el ciudadano de Buenos Aires expre-
say celebra los vinculos con su pais. Posee un patrimonio historico intangible articulado
alrededor del Obelisco y conectado con un pasado de esplendor que ubicé a las Luces de
Calle Corrientes dentro de un corpus mitico.

A pesar del ensanche a que fue sometida en las primeras décadas del siglo XX, el
ciudadano comun sigue denominando esta zona de la avenida como CALLE Corrientes
debido justamente a este referente historico y mitico paradigmatico.

Corporizaciones de este patrimonio intangible, son los pequefios monumentos y
placas que esparcidas en su perimetro, hacen referencia a los artistas que aqui vivieron o
trabajaron y los nombres de varias de sus salas rinden homenaje a los grandes del teatro
argentino: Podesta, Membrives, Casacuberta.

Calle Corrientes, Obelisco, tango, teatros, cines, cafés y librerias formaron una
unidad iconografica indisoluble que se integré a la identidad ciudadana y nacional. Son
rasgos culturales alternos que es preciso defender frente a la globalizacion y que deben
ser tenidos en cuenta tanto en las intervenciones arquitectonicas y urbanas como en los
proyectos de preservacion y difusion de nuestro patrimonio.
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Analisis del area céntrica de la Avenida Corrientes

La Avenida Corrientes de la Ciudad de Buenos Aires fluye desde el cementerio de
la Chacarita hasta Puerto Madero conectando cinco barrios portefios: Chacarita, Villa
Crespo, Almagro, Balvanera y San Nicolas. Es una via colectora de los barrios hacia el
centro y una de las mas elegidas por la rapidez de sus cinco carriles. Al atravesar Callao
y hasta el Obelisco, el tramo de la Avenida Corrientes genera una zona diferenciada de
circulacién febril, vehicular y peatonal, con gran variedad de comercios entre los que
predominan librerias, disquerias y lugares de esparcimiento como cines, teatros, bares y
restaurantes.

Se nota a simple vista un uso diferenciado entre planta baja y alta. La planta baja
es netamente comercial con un predominio del rea gastrondmica que ocupa un 66 % —y
con un 5 % de teatros — en cambio los pisos superiores estan mayormente dedicados a
oficinas de la administracion privada. La categorizacion de la zona dentro del codigo
urbano de la Ciudad favorece este tipo de actividad y provoca el desplazamiento paula-
tino de las viviendas fuera del area céntrica.

Este uso comercial y su ubicacion estratégica dentro de la trama urbana genera
densificacion, sobrepoblacion, la sobrevaloracion de los inmuebles y un recambio edilicio
frecuente, por ello su aspecto arquitectonico es el de un mosaico edilicio, degradado y de
gran heterogeneidad estilistica, con un equipamiento urbano agresivo a la circulacion
peatonal y de mucha contaminacion visual.

El tipo arquitectonico que predomina es casa de renta y el PH. Los edificios de
teatros, las oficinas y los establecimientos comerciales gastrondmicos y de esparcimien-
to son mayoritariamente bajos, de arquitectura anodinay simple, o con fachadas reforma-
das, simplificadas o escondidas tras inmensos carteles publicitarios. Construcciones de
fines del siglo XIX alternan con obras que aun hoy estan siendo llevadas a cabo, abar-
cando un periodo fundamental de la historia arquitectonica de la Argentina, ya que gran
parte de nuestro patrimonio es de 1880 a 1940. Estilisticamente corresponden a cuatro
periodos diferentes y en algunos casos superpuestos cronoldgicamente: la Arquitectura
Ecléctica de 1880 a 1940, el Art Deco modernista de 1920 a 1930, la Arquitectura Raciona-
listade 1930 a 1970 y la Arquitectura de las ultimas décadas que abarca desde esta ultima

fecha hasta el presente.
Identificacion de sectores urbanos con vocaciones especificas

El area centrica de Corrientes es afectada indirectamente por otras zonas proximas
y funcionalmente diferenciadas de la ciudad: la zona de Tribunales, la City o zona banca-
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ria, la zona de la peatonal Lavalle, la zona de influencia del Centro Cultural Rojas, una
zona gastronomica nucleada alrededor del complejo La Plaza.

Si bien nuestra area estudio esta entramada con las citadas zonas se diferencia de
ellas por su vocacion especifica de ser asiento de los mas renombrados teatros de la
ciudad. En realidad tiene s6lo un 5% de inmuebles dedicados a la actividad teatral pero
éstos constituyen el 80% de la cantidad total de teatros que hay en la ciudad — ubicando-
se directamente sobre Corrientes o a menos de tres cuadras de ella — una concentracion
que la caracteriza y permite que el ciudadano la identifique informalmente como la zona de
los teatros de Buenos Aires.

La Zona de los teatros de Buenos Aires

Los documentos histéricos confirman la presencia de lugares de esparcimiento
ya a mitad del siglo XIX, antes de que la zona entrara a formar parte efectiva de la
cuadricula del tejido urbano de la ciudad. Desde este primer momento de extramuros,
informal y marginalmente, la zona fue nucleando establecimientos recreativos: hipddro-
mos, teatros de variedades y parques y — poco a poco — fue redimida, integrada a la
ciudad y finalmente desplazo en atractivos a la zona de teatros que en un comienzo se
habia establecido en torno a la Plaza de Mayo. Es por lo tanto una vocacion historica
felizmente constituida y que continia hasta el dia de hoy.

La concentracion de edificios recreativos sobre unas pocas cuadras de una arte-
ria vital, tal como la que vemos hoy, no es un crecimiento espontaneo sino que tiene
referentes modélicos externos. Es fruto de la especializacion funcional de la ciudad mo-
derna. Una zona de teatros céntrica es algo que caracterizaba a las grandes urbes de la
primera mitad del siglo XX, una cualidad que ligaba a Buenos Aires al contexto interna-
cional y que la ponia a tono con las pautas de una modernidad de postguerra cuya
confianza en la idea de progreso cristalizé en la Arquitectura Racionalista, de la que la
Avenida Corrientes fue — justamente — abanderada indiscutida.

Vocacion como Patrimonio intangible

Basta hojear un diario capitalino para ver cuales son los escenarios mas frecuen-
tes de las convocatorias multitudinarias. A igual nivel que la Plaza de Mayo y la de los
Dos Congresos —pero sin el tinte politico de aquellas — nuestra zona es el lugar que el
ciudadano de Buenos Aires en forma univoca elige para expresar y celebrar los vinculos
con su ciudad y su pais.

La zona tiene un valor simbélico privilegiado e indiscutido dentro del contexto
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urbano. Esto constituye ya en si mismo un patrimonio intangible que se articula alrede-
dor del Obelisco, icono por antonomasia y se conecta —y explica — por el pasado de
esplendor que en los afios "30 al "50, con el auge de su vida nocturna, elevo a las Luces
de Calle Corrientes dentro de un corpus mitico indisoluble de la identidad del portefio.

Esfuerzos por mantener viva la memoria del pasado glorioso, petrificaciones de
este patrimonio intangible, son los pequefios monumentos y placas conmemorativas,
esparcidas a lo largo de estas cuadras, que hacen referencia a personajes, artistas, acto-
res y musicos que vivieron o trabajaron en esta zona de Corrientes, colaborando en la
actividad artistica que caracterizo a la zona desde siempre. La vida nocturna hasta altas
horas de la madrugada constituye una de las costumbres mas enraizadas del portefio y
encuentra en la zona un &mbito idoneo. Corrientes, aunque en decadencia, sigue siendo
la calle que nunca duerme.

Afirmamos que: Calle Corrientes, Obelisco, tango, teatros, cines, cafés y librerias
forman una unidad iconografica indisoluble, porque constituyen una combinacion de-
cantada en un substrato mitico. Y que estas imagenes recurrentes de la bohemia, de la
noche portefia junto con el tango — hoy tan revalorizado a escala mundial — son simbolos
culturales de alcance nacional e internacional. Son componentes de una identidad singu-
lar, rasgos culturales alternos y diferenciables que es preciso defender a toda costa en
esta época en que toda diferencia se diluye y neutraliza en la globalizacion planetaria.

A laluz de la Carta de Nara 'y tomando en cuenta su defensa de la singularidad
cultural proponemos que el ser argentino, latinoamericano o europeo, hoy més que nun-
ca es una cuestion de afirmacion y de consolidacion de la propia identidad, es esta
capacidad de generar propuestas alternativas — no globales sino locales — en la que
hablamos de cualidad mas que de calidad o cantidad.

La Carta Internacional para la Conservacion de las Ciudades y Areas Urbanas
Historicas adoptada por el ICOMOS en Washington en 1987 define a todas las ciudades
como historicas por ser “expresion material de la diversidad de las sociedades a lo largo
de su historia”. Son ellas “documentos historicos y expresion de valores propios de las
civilizaciones urbanas”. Todos los bienes por modestos que sean, “constituyen la me-
moria de la Humanidad”. Se debe tomar “las medidas necesarias para su proteccion,
conservacion y restauracion, asi como para su desarrollo coherente y su adaptacion
armonica a la vida contemporanea”.

Debemos tener muy en cuenta estas recomendaciones ya que el area estudiada
sufre hoy un proceso de decadencia, tugurizaciéon y de disolucion de su Identidad.

Cerraron cines, cafés tradicionales y los teatros, agobiados por cuestiones financieras,
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quebraron o fueron condenados a una decadencia que parece irreversible. Y con un
avance incontenible, nuevos ambitos unificados para el consumo, los shoppings, des-
plazaron a Corrientes como lugar de esparcimiento.

Pero al margen de este panorama desalentador, es importante no pasar por alto
que Corrientes conservo la mayoria de sus teatros. Y que todos estos edificios, mas alla
de sus cualidades arquitectonicas individuales, excepcionales o modestas, deben ser
estudiados individualmente y preservados en conjunto, dentro del contexto al que perte-
necen. Tengamos en cuenta que la actividad teatral de la zona sigue vigente y con alto
grado de convocatoria, por lo tanto su vocacion histdrica sigue intacta y es un valor
intangible que debe ser preservado y que puede —y debe — estar en la base de toda futura
accion que busque intervenir en la zona.

La vocacion teatral de la Zona céntrica de Corrientes debe ser tenida en cuenta
como VALOR PATRIMONIAL INTANGIBLE, tanto en las intervenciones arquitectoni-

cas y urbanas como en los proyectos de preservacion y difusion de nuestro Patrimonio.
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CAPITULO VI:
El espacio cultural de festividades,

ritos y rituales
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Dia de muertos, celebracion de la vida

Cristina Falcon y Mercedes Falcon
Editoras de la Revista ADIOS

Ellugar de la muerte en diferentes etapas histdricas

La celebracion del Dia de muertos se origind en el afio 998; fue instituida por San
Odilén, monje benedictino y quinto abad de Cluny, en el sur de Francia. A partir de
entonces los monjes rezaban en esta fecha por el alma de los difuntos. El sentido de las
oraciones era pedir que las almas que se encontraban en el Purgatorio pudieran gozar de
su eterno descanso en el cielo.

Para comprender como se presento la consideracion del tema de la muerte en la
sociedad argentina a lo largo de nuestra historia, nos remontaremos al siglo XIX. En ese
entonces la muerte era un espectaculo cotidiano debido a las guerras y a las deficiencias
sanitarias para combatir las pestes y otras enfermedades. Habia multiples decesos. La
sociedad tenia una familiaridad positiva con la muerte, la concebia como el destino co-
mun de la humanidad. La muerte se presentaba como un acontecimiento trascendente.

A fines del siglo XIX la Iglesia se afirm¢ institucionalmente. En la Argentina, el
catolicismo se erigié como religion oficial. Desde entonces la Iglesia catolica lidero en
nuestro pais muchas de las costumbres sociales puesto que importantes sectores le
brindaron un espacio de participacion en la organizacion social de aquellos tiempos.

Después de la primera guerra mundial, el catolicismo se convirtié en algo mas que
una fe religiosa, se incorpord a la sociedad como parte de una identidad cultural. Por ese
tiempo se observaban practicas de duelo y luto como manifestacion social del dolor que
vivian los familiares y allegados al difunto. La muerte comenzo a presentarse asociada a
la idea del castigo que propagaban las ensefianzas cristianas.

En la década de los "60 se produjeron grandes cambios sociales, los temas relacio-
nados con la sexualidad abandonaron la intimidad de la alcoba, los medios de comunica-
cién difundian la importancia que debia otorgarle el ser humano a la vida sexual, algunos
jovenes pregonaban la practica del amor libre. Mientras los sucesos relacionados con la
sexualidad adquirian estado publico, los acontecimientos de muerte se comenzaron a
privatizar.

En las grandes ciudades, como Buenos Aires, la vida se desarrollaba tomando
cada dia mas distancia del predicamento religioso. En esa década la Iglesia Catolica
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preocupada por la pérdida de su espacio religioso en el desarrollo de la vida cotidiana de
la gente, realizé una importante revision que quedd plasmada en el documento publicado
después del Concilio Vaticano II.

Durante la siguiente década, unos afios después de iniciarse los afios 70, gran
parte de la juventud argentina se volcé a la militancia politica, suméandose a las reivindi-
caciones de los sectores trabajadores. La dictadura militar que irrumpid por esos afios
masacro a muchos miles de argentinos. Esta etapa sumié a nuestra sociedad en el miedo
y el dolor. La desaparicion y muerte produjo un quiebre en la vida comunitaria, los
habitantes de las grandes ciudades se recluyeron a su circulo mas proximo, el individua-
lismo se impuso sobre la practica comunitaria.

Al conjugarse estos acontecimientos con la mencionada pérdida de influencia de
la Iglesia Catdlica en la sociedad, muchas costumbres sufrieron notables cambios. El
culto a la muerte adquirio otras caracteristicas: se abandono el luto como sefial exterior de
duelo, se comenzo a considerar de mal gusto mostrar el llanto y los gestos de dolor en
publico, la muerte se fue transformando en un acontecimiento solitario y a veces hasta
vergonzoso. Se perdio la familiaridad con la muerte enunciada en las costumbres del
anterior milenio.

No ocurri6 lo mismo en algunos pueblos del interior, donde lo comunitario conti-
nua vigente y el culto a los difuntos ocupa un lugar de importancia en la vida cultural.

La ultima etapa neoliberal difusora de la sociedad de consumo lider6 el culto a la
eterna juventud y a la acumulacion de bienes materiales, paralelamente se fue desarro-
llando en algunos sectores sociales, la escasez y la negacion de la muerte como inevita-
ble destino del ser humano.

En este escenario investigamos la conmemoracion del Dia de Muertos tal como se
presenta en la actualidad en distintos &mbitos de nuestro pais.

Devociones y rituales en distintos espacios culturales de la Argentina

El 1y 2 denoviembre se celebran las fiestas de Todos los Santos y de los Fieles
Difuntos ambas son festividades ligadas a la tradicidn cristiana. Las corrientes
evangelizadoras que ingresaron durante la conquista espafiola procuraron sustituir las
religiones indigenas por el culto cristiano, basandose en el presupuesto de que la religio-
sidad de los indigenas americanos era una mera supercheria pagana que debia ser com-
batida. El etnocentrismo europeo tenia dificultades para explicar dentro de la teologia
occidental el origen y existencia de esta nueva humanidad, hasta entonces desconocida,
que tenia diferentes cddigos culturales. Lo cierto es que entre ambas culturas no pueden
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realizarse diferencias sustanciales o desniveles culturales para decir lo que los conquis-
tadores afirmaban, con respecto a la relacion hombre-ser supremo, acerca de considerar
la religion catolica en un nivel superior al de las creencias religiosas de los nativos.

La evangelizacion en algunos casos dio lugar al surgimiento de un sincretismo
religioso de base popular, mientras que en otros no modificé las creencias originales de
los nativos.

Como sefialamos anteriormente en la primera etapa del siglo XX el catolicismo
ocupaba un lugar de relevancia en el espectro social. En el calendario nacional se con-
templaban algunas festividades religiosas como el 1 de noviembre Dia de Todos los
Santos, fecha en la que se decretaba asueto para favorecer la participacion de la gente en
la ceremonia religiosa. Ese dia estaba dedicado a recordar aquellos parientes y amigos
que gozaban de la vida eterna en el cielo. La celebracion continuaba al dia siguiente, el 2
de noviembre, con la conmemoracion de los fieles difuntos, aquellos que debian purgar
sus pecados.

La celebracion del Dia de Difuntos adquirio caracteristicas muy distintas en el
seno de cada comunidad.

En Buenos Aires la conmemoracién estuvo siempre liderada por la liturgia de la
religion catdlicay por el sentido que le imprimio la Iglesia, la celebracion tiene por obje-
tivo rezar por los difuntos que se encuentran en el Purgatorio para que sean recibidos en
el cielo, cada persona invoca en forma especial por sus muertos. En las comunidades del
interior, a las que haremos referencia mas adelante, se sostiene la creencia de que el alma
de los nifios, el 1 de noviembre y la de los adultos, el 2 de noviembre, retornan a encon-
trarse con sus familiares. De este modo, en pueblos del Noroeste, de Tucuman y de
Corrientes suman al culto cristiano otros cultos derivados de las creencias de sus comu-
nidades nativas.

Dia de Difuntos en Buenos Aires

En los cementerios de la Ciudad de Buenos Aires hemos visto pocos indicios de
la continuidad del culto, fuimos a recorrer el Cementerio de la Chacarita para averiguar
como se celebra en nuestros dias, el dia de difuntos. Estos fueron los testimonios que
recibimos:

Violeta, una florista que tiene un puesto frente al cementerio, dice que la mayoria
de la gente se olvido que existe esta fecha. Lo dijo asi:

“Ni las personas que vienen habitualmente se acuerdan de la fecha. Lo compro-

bé el ario pasado cuando quise calcular la cantidad de flores que tenia que traer para
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vender ese dia. Empecé un mes antes preguntando a los que visitan con frecuencia el
cementerio: ;Van a venir el Dia de los Muertos? Y me contestaban: ;Cudndo es? No
tenian idea de que existia. Cuando yo era chica, acompariaba a mi abuela que tenia
este puesto que yo, ahora, ocupo. Los dias 2 de Noviembre se cerraba la zona para
prohibir el transito de vehiculos, no podian pasar por aqui ni los colectivos. Todas las
calles que rodean la entrada al cementerio estaban repletas de visitantes. Era tal la
cantidad de gente que venia, que solo podian acercarse a pie. Todos iban con grandes
ramos de flores. La costumbre se fue extinguiendo, ahora la gente puede entrar en auto
porque el movimiento no se diferencia mucho del habitual, eso se nota también en la
venta de flores”

Un cuidador nos cuenta: “El Dia de la Madre viene mucha gente al cementerio,
tal vez por eso no vengan tantos visitantes el dia de difuntos, las fechas son muy
cercanas”

Dialogamos también con un visitante de edad avanzada que concurre asiduamen-
te al cementerio y siempre se hace presente los dias de difuntos, ¢l acuerda con los
comentarios de las personas consultadas respecto a la merma en la cantidad de visitantes
los dias 2 de noviembre, lo expresa asi:

“ La gente no puede venir por el problema economico, ya no pueden comprar
flores. Ademds hay problemas de seguridad, el espacio es demasiado abierto, solitario
v muy amplio, solo hay personal de seguridad en la puerta. Muchas personas tienen
miedo de venir, el cementerio se transformo en un lugar muy desprotegido”

Otro cuidador caracteriza de este modo a los concurrentes que se acercan el dia de
difuntos:

“ Casi todos los que vienen son personas mayores, se acercan muy pocos jove-
nes y ya no se estila traer a los nifios de visita, como se hacia antes”

Estos testimonios dan muestras de como se va abandonando la costumbre de
visitar el cementerio y como se ha perdido el culto que se profesaba el dia de difuntos.

A principios del siglo XX, la sociedad urbana de Buenos Aires veneraba a sus
muertos. Familias enteras iban al cementerio el 2 de noviembre y pasaban el dia junto a
sus difuntos. Rezaban, adornaban con flores los sepulcros y se sentaban a tomar mate y
a conversar compartiendo la jornada con los familiares muertos.

En Buenos Aires ha perdido vigencia esta celebracion religiosa, las fechas de
mayor concurrencia al cementerio son el Dia del Padre y el Dia de la Madre. El rito
littrgico no tiene la incidencia que antes le otorgd la sociedad, en ese tiempo el culto fue
adoptado no so6lo por los catdlicos y cristianos practicantes sino por personas que no
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observaban una practica religiosa. En la actualidad, tienen més incidencia los festejos
difundidos comercialmente para homenajear a los seres queridos mas respetados: el
padre y la madre.

Elritual andino

La cultura andina originaria de la zona del Noroeste Argentino tenia una funebreria
elaborada, expresion de un culto a los muertos como transito crucial en el ciclo de vida.
Hasta el dia de hoy el hombre de la montafia incorpora la tierra a si mismo, la integra a su
viday la “Madre Tierra” dadora de la vida y la agricultura como actividad vital genera la
relacion sagrada entre el hombre y la tierra.

Los lugarefios veneran a la Pachamama, duefia de la tierra y el sol junto a la Virgen
del Valle, patrona de la lluvia y reina del mundo, a ellas le ruegan por el buen viaje del
peregrino. La cultura andina, a la fecha de la conquista espaifiola, presentaba una unidad
que era consecuencia de un largo proceso de desarrollo cultural.

En los cementerios, la ceremonia del dia de difuntos se realiza evocando el rito de
despedida que en su momento brindaron a sus allegados difuntos.

El dia de Todos los Santos, el 1 de noviembre, preparan una mesa con los mejores
alimentos, ponen tantos platos como muertos tiene la familia, cubren todo con un pafio
negro, llevan velas y rezan toda la tarde, luego “velan” la cena sin comer un bocado. Sélo
beben un poco de aguardiente para poder seguir esperando a las almas que se encuen-
tran en viaje. Al dia siguiente tiran al fuego las ofrendas veladas y van al cementerio, alli
depositan en las tumbas flores de papel de muchos colores, preparan comidas que hayan
sido del gusto de los difuntos que recuerdan, llevan coca, aguardiente y a veces asado,
bizcochos. Ponen en cada plato una caiiita de esporo para que el muerto tome el “zumito”
y luego reparten las ofrendas, dejando una porcion para “darle comida a la tierra”. Hacen
entonces “la corpachada” (Corpachar viene de Korpachaj: dar hospitalidad, ofrecer)
abren un hoyo en la tierra para poner las ofrendas que guardaron a la Pachamama, luego
tapan el hoyo y los asistentes se retiran.

La muerte no se ve como aniquilamiento total de la materia, el rito pone en eviden-
cia la creencia de que los muertos se han ido a los valles profundos o a las quebradas
solitarias de los cerros. En esta zona la figura de la Virgen del Valle es venerada tanto
como la Pachamama.

El ritual descripto muestra la atencidn y el respeto que le dispensan a los muertos.
Una pequeiia anécdota que nos contaron da cuenta de la permanencia de estas actitu-
des:
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“ En una ocasion el patron de un campo que se encuentra en esta zona, le
ordené a un peon que excave en una sepultura. El hombre tomé un puiiado de coca y
lo arrojo sobre la tumba diciendo, Tata antiguo, toma y coquea, no te enojes, a mi me
ordenan”

El temor al espiritu de los muertos se manifiesta en los relatos que circulan sobre
las almas de algunos condenados, cuentos sobre aparecidos que persiguen a los morta-
les. Alli el miedo se manifiesta en forma mas palpable que los miedos derivados de las
ensefianzas del catolicismo, con las imagenes del purgatorio y el infierno. Los puntos de

contacto entre ambas creencias religiosas son evidentes.

El ritual en pueblos correntinos

Actualmente en la provincia de Corrientes, el 1 de Noviembre se celebra la fiesta
de Angelesomos. Hay una creencia muy arraigada en esa zona de que ese dia, los nifios
muertos, vuelven a visitar a sus padres. Estos nifios muertos son representados por
chicos que recorren las calles pidiendo golosinas, van con un ramito de flores y una
campanita, a la que hacen sonar mientras dicen: “Angeles somos, dngeles somos, baja-
mos del cielo a pedir limosna para los dngeles; buscamos la colocacion de la bendi-
cion”. Los duefios de casa para cerciorarse que son angeles, los hacen rezar y luego les
dan golosinas. Después de recibir las golosinas, los chicos se retiran diciendo: “Esta
casa es de rosas donde viven las hermosas”. Si no reciben nada de los visitados cantan:
“Esta casa es de espinas, donde viven las mezquinas”.

La muerte de los chicos tiene connotaciones especiales porque son considerados
como angeles buenos. Cuando muere un nifio se celebra el velorio del angelito, todos lo
festejan danzando y bebiendo.

El ritual pone luz a la creencia de que las almas buenas van al paraiso y que existen

los angeles.

El ritual en pueblitos de Tucuman

Actualmente en el interior de la provincia de Tucumén, unos dias antes del 1 de
Noviembre, las familias que tienen personas fallecidas, preparan figuras con base de
bizcochuelo, de mantecado o con algunas frutas de conserva, para recordar a sus muer-
tos y evitar que sus almas estén en pena. Ponen todas las figuras juntas, las cubren con
una manta negra y las dejan frente a algun santo, éstas son las ofrendas. Rezan por la
noche para que el alma de su muerto no ande penando y al dia siguiente, se retinen junto
a algun arbol corpulento del que cuelga una hamaca. Mueven la hamaca hasta que llega
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al tope del arbol, luego por turno suben los asistentes, cada uno trata de arrancar algun
gajo de las ramas mas altas; por cada gajo que consiguen sacar, sacan también un alma
del purgatorio y lo festejan con buenos tragos de chicha.

En este ritual se reitera la creencia en la existencia de “otra vida”, esta conviccion
aparece en los ritos religiosos de casi todos los pueblos del mundo.

Los denominadores comunes de los rituales presentados son: la inmortalidad del
alma, el destino de cada muerto en el mas alla, las penas y recompensas. Las actitudes de
miedo, respeto y veneracion son también similares en estas comunidades culturales.

Lo que surge como muy notable en nuestra recoleccion de testimonios es el lugar
que ocupa la muerte en la vida de los habitantes de nuestra gran ciudad y que esta
ubicacion se opone a la de los nativos de esos pueblos del interior del pais que desarro-
llan su vida conservando un mayor contacto con la naturaleza. Mientras la cultura urba-
na se mantiene de espaldas a la muerte, la cultura comunitaria de esos pueblos mantiene
viva la conciencia del destino y la recrean a través de sus rituales, por eso siguen cele-
brando el dia de difuntos.

Elvalor de nuestro patrimonio espiritual

El rescate de los elementos que conforman el patrimonio espiritual de nuestro
pueblo abre la posibilidad de mantener los lazos que nos vinculan con nuestras raices.
Llamamos espiritual a lo trascendente que habita en el ser humano, al elemento creador
que todos los humanos llevan dentro de si y también a la actitud animica espiritual que
nos dota de una conciencia, de la posibilidad de reir, de ser ingenioso, de reconciliarnos
con lamortalidad.

Nuestra cultura guarda en su seno una rica heterogeneidad, producto de la con-
fluencia de los diferentes pueblos que habitaron y habitan en nuestra tierra.

Esta propuesta de reunirnos para divulgar los elementos que hemos logrado
rescatar de nuestro patrimonio intangible mantiene vivo nuestro proceso de crecimiento
cultural. Tratamos de encontrarnos con el como y el cuél: ;Como vivieron nuestros
antepasados? (Cual es la herencia cultural que nos dejaron?. Este encuentro es una
oportunidad para compartir conversaciones, anécdotas y vivencias ligadas a las raices
espirituales que se encuentran en el alma humana, manifestadas con la originalidad de
cada comunidad cultural, dandole sentido a la existencia desde cada particular
cosmovision.

La invitacion a participar de esta Jornada nos acerca a la sabiduria, las creencias
y las costumbres de nuestros antepasados y nos da la posibilidad de mostrar este trabajo
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que se integra a otros similares, todos producto de una investigacion que estamos reali-
zando desde hace dos afios.

El primero de noviembre del 2000 editamos por primera vez una revista cultural a la
que llamamos Adids. A partir de esa fecha, que no por casualidad fue guia de nuestra
ponencia, nos avocamos a trasmitir ideas, costumbres, creencias, ritos, cultos y expresio-
nes humanas que se han ido presentando en distintos tiempos y espacios formando el
linaje de nuestra humanidad.

La fecha que elegimos para iniciar la Revista Adids no fue una decision azarosa.
Una revista sobre la muerte naci6 el dia de muertos, asi reafirmamos que frente a la
finalizacion de un ciclo se presenta un nuevo nacimiento e invitamos a celebrar la vida.
Vida y muerte conforman una unidad y esta conciencia de nuestra mortal forma de exis-
tencia nos permite dar a nuestros quehaceres un sentido trascendente.

Este recorrido por nuestra historia y por nuestra querida tierra se hizo posible
gracias al vehiculo ritual que recogimos y titulamos: Dia de muertos, celebracion de la

vida.

263



Temas de Patrimonio Cultural 7

Nuestra Seriora de Belén:

Una fiesta patronal en el altiplano jujerio

Lic. Maria Gabriela Morgante

Los indios de Susques son, como todos los habitantes del altiplano, catdlicos
fervientes en lo que concierne a las ceremonias exteriores impuestas por la religion.
(Boman; 1908:434)

Presentacion

Los ritos constituyen un elemento esencial en la relacion entre los hombres y sus
deidades. La celebracion de las fiestas patronales representa una de las expresiones mas
complejas entre las conmemoraciones rituales, tal como lo demuestra la carga particular
que adquiere el momento del ciclo anual dedicado a este fin. Como sefiala Marzal, la
importancia de la fiesta del santo patrono, es central para el mundo andino. Segun el
autor, dicha centralidad se encuentra ligada a determinadas funciones, entre las que
destaca la religiosa, la festiva, la de integracion social, la de prestigio social y la economi-
ca (Marzal; 1989). Desde su perspectiva, como expresion de la aculturacion religiosa
experimentada por las comunidades andinas, la primera de estas funciones ha dado lugar
a las siguientes. Las proximas paginas estan dedicadas a considerar la importancia reli-
giosa — junto al reconocimiento del resto de las antes sefialadas — del culto patronal en
una localidad punefia de la provincia argentina de Jujuy, préxima al limite con el altiplano
chileno (1). La fiesta de la Virgen de Belén, patrona de Susques, que se celebra el 23 de
enero, se centraliza en la procesion callejera y culmina con el ascenso de la imagen a su
camarin, comenzando varios dias antes y continuando algunos después, e involucrando
— en distinta medida — a todos los miembros de la comunidad. La diversidad de roles
comprometidos en la celebracion y sus preparativos, asi como los estatus diferenciales
que la festividad establece en sus diversos momentos, se congregan en un ctimulo de
ideas y actos compartidos y celebrados por el pueblo en su conjunto.

Partiendo del supuesto de que “los ritos son, ante todo, los medios por los que el
grupo social se reafirma periédicamente” (Durkheim; 1995:360), observaremos las solida-
ridades establecidas entre los distintos representantes de la comunidad, asi como sus
relaciones con otras vecinas.

De esta manera, este trabajo se propone analizar parte de la compleja red de
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significados involucrados en esta celebracion ritual, resaltando el modo en que conviven
elementos religiosos, catolicos y otros, dentro de una estructura sincrética de significa-
cion mayor: la cosmovision punefia. Conjuntamente, consideraremos a la celebracion
como una manifestacion sagrada, en tanto constituye un periodo particular del ciclo
anual en el cual los hombres se encuentran en una mayor intimidad con los objetos
consagrados (Eliade; 1994). A partir de esta afirmacion, arribaremos al analisis del festejo
como un elemento de referencia grupal, tanto para la propia comunidad, como para otras
semejantes.

Los materiales empleados para tal propdsito fueron recolectados en la localidad
de Susques (Departamento de Susques, provincia de Jujuy) (2), durante una estadia en el
campo a comienzos del afio 2001 (3). Este trabajo se inscribe en el marco de un proyecto
de Tesis de Doctorado sobre la Cosmologia y la Mitologia de la Puna de Susques,
perteneciente a la Facultad de Ciencias Naturales y Museo de la Universidad Nacional de
LaPlata.

Algunas consideraciones acerca de la celebracion patronal.

La antigiiedad de las celebraciones patronales en el espacio andino se remonta al
siglo XVIII, a partir de la obra misional que se propuso reemplazar, mediante la imagen de
santos y virgenes, el modelo de culto idolatrico pre-existente (4). Como sefiala M. Eliade,
cuando los misioneros cristianos se enfrentaron con religiones populares, “de buen o
mal grado se acabo por ‘cristianizar’ a las figuras divinas y a los mitos ‘paganos’ que no
se dejaban extirpar” (Eliade; 1992:179). En el marco de la religion punefia encontramos
innumerables ejemplos de estas convivencias. En este mismo sentido, las fiestas patro-
nales se constituyen en una verdadera manifestacion ritual, en la que la fe catolica con-
vive con un conjunto de practicas ajenas a la misma, propias de la tradicion cultural de los
antiguos habitantes del altiplano, en un contexto que es considerado coherente para sus
practicantes. En ellas coexisten, por sélo citar algunos ejemplos, la Virgen y la Pachamama,
distintas, pero por momentos unificadas por la significacion compartida, asi como el
culto catélico con la combinacion de celebraciones ajenas a €1, en el mismo espacio de la
capilla.

El aniversario de la Santa Patrona implica la visita de personas o familias de
distintas comunidades cercanas. Muchas de ellas abandonan sus tareas habituales, o
dejan a sus animales sueltos en el campo para participar, aunque sélo sea parcialmente,
de algunos de los actos festivos. Esta circunstancia le otorga un nuevo elemento a los

anteriores, pues la fiesta se constituye como un espacio para favorecer un sistema de
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interrelaciones que se renueva cada afio. Alli se encuentran familiares, compadres, ami-
gos, o socios comerciales, en un ambito tefiido de la euforia propia de las celebraciones
en el mundo andino.

Nuestra Sefiora de Belén, patrona de Susques, en el registro historico y en el corpus
mitico.

A partir de los datos registrados en las revisitas del Corregimiento de Atacama, la
participacion del Estado colonial en Susques comienza en la segunda mitad del siglo
XVIII. Algunos informes ubican para esta misma fecha la instalacion de la capilla. Sin
embargo, “a principios de siglo XVII, encontramos establecida ya en la region atacamefia
la organizacion y jurisdiccion eclesidstica catolica (...) En la parte meridional y asentada
en la poblacion de mayor importancia, considerada como el centro de la vida atacamefia
por los mismos indigenas (estaba) la parroquia puesta bajo la advocacién de San Pedro,
la cual contaba con diversos anexos o poblados sobre los cuales ejercia su jurisdiccion
que eran (...) hacia los terrenos elevados de la puna, los de Nuestra Sefiora de Belén de
Susques y Nuestra Sefiora de Loreto de Ingaguasi.” (Cassasas; 1974:73-74). (5) Sin em-
bargo, los datos acerca del proceso de expansion del catolicismo en la region de Susques,
son escasos y poco precisos. En palabras de E. Boman: “Es bastante probable que estos
mismos religiosos (jesuitas establecidos en Casabindo antes de fines de siglo XVIII)
hayan convertido a los indios de Susques y fundado su iglesia. Me parece menos proba-
ble que estos indios hayan sido convertidos por el clero de San Pedro de Atacama, si bien
Susques, ya en 1787, fue un ‘anexo’ de esta parroquia (...) Todo lo que podemos decir con
certeza de la organizacion catdlica de la comunidad de Susques es que ella es muy
antigua y fue mantenida durante mucho tiempo por los mismos indios, sin mas ayuda de
parte del clero catolico que las pocas visitas que les hacia el cura de Atacama.”(Boman;
1908:465).

Repitiendo el motivo mariano, la Virgen de Belén se constituye en patrona de
Susques a causa de una aparicion. Segiin la tradicion oral, una imagen de la Virgen de
Belén, patrona de Susques, fue encontrada encima de una piedra. En ese mismo lugar, los
jesuitas, ayudados por aborigenes, construyeron una iglesia, con campanas traidas del
departamento boliviano Chuquisaca.

“..lavirgen es aparecida, que aparecio ahi en una piedra, la imagen. Y después
este, que una persona de aqui cerca del lugar, luego la llevé a su domicilio, y... desapa-
recia, y volvia a aparecer aqui nomds. Y bueno, se ha hecho pues la capilla. La imagen

dijeron que era muy chiquita, entonces la han hecho mds grande. Después la han
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copiado, y la mds chiquita, la aparecida, dice que esta como adentro, adentro. Dentro
del cuerpo que la han hecho mds grande, entonces estd ahi. Y esto hace mucho, muchi-
simo afios, antes, antes de mil quinientos... Mil quinientos cincuenta. La iglesia es de
1590. La piedra donde aparecia es el lugar adonde ahora estd la casa del sacerdote.
Directamente donde estd la casa del sacerdote. Es una peiia grande. No tiene nombre,
Pefia de la Virgen nosotros le decimos.” (F.C.)

El analisis formal del relato precedente incorpora algunos datos de interés especi-
fico. En primer lugar, y en referencia a los componentes espaciales, el binomio entre la
piedra y una casa (“domicilio”) establece la transformacion de un sitio salvaje en un
espacio domesticado, y particularmente cristianizado, a partir de la aparicion de imagen
sagrada. Luego, es interesante el motivo que demuestra de qué modo la virgen aparecida
se niega a permanecer en una vivienda en particular (6) y, por el contrario, retorna a un
lugar no doméstico. Asimismo, y considerando el aspecto multivalente de las secuencias
de un relato, a través del retorno de la morada al lugar de la aparicion origin