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S. Romero — Editorial (13-17)

Editorial

Creencia. Al igual que el conocimiento, la creencia tampoco es una ca-
tegoria obvia que se refiera a un estado psicologico. En realidad es un
artefacto de la distincion entre la construccion y la realidad. Y de este
modo, es también algo vinculado a la nocion de fetichismo y una acusacion
que siempre se dirige a los demas.

Factiche, fetichismo. (...) en vez de oponer los hechos a los fetiches, y en
vez de denunciar que los hechos son en realidad fetiches, lo que se intenta
es tomar en serio el papel de los actores en todos los tipos de actividades
y, de este modo, terminar con la nocion de creencia.

Glosario. Bruno Latour: 363-365. La esperanza de Pandora. Ensayos so-
bre la realidad de los estudios de la ciencia. 1% ed. espaiiol 2001, Gedisa,
Barcelona..

Tomamos nota de las pertinentes aclaraciones o definiciones que hace B. Latour, las que
a su vez, nos recuerdan el analisis de Jean Pouillon sobre el verbo creer (En: La fonction
symbolique. M. Izard, P. Smith, 1979: 51), todo un clasico, que nos llevaba a entender
como a través de sutilezas del lenguaje, con juegos de preposiciones y de complementos,
nos alejamos o nos acercamos de lo que llamamos, por economia evocativa: creencias,
religiones y otras variaciones dentro del mismo campo semantico. El problema es
interrogarnos sobre lo real y lo representacional. ;Pero acaso la representacion misma
no es real? Entonces hay que volver hacia esa propuesta muy seria de B. Latour para
“tomar muy en serio a los actores en todos los tipos de actividades”. Esa es, ni mas ni
menos, la vocacion de la investigacion antropologica; la busqueda etnografica podra
llevarnos a practicar la actividad clasificatoria, haciendo distinciones entre dominios
que escapan a la cuestion mas cotidiana de usos y costumbres, pero la meta es llegar a
registrar acciones, y actores, que construyen en su accionar y en sus discursos, sistemas
de creencias o factiches ya fuera en torno a ideales, objetos, dioses, plantas con efectos
psicoactivos, sistemas de atencion y de cura u otros. Observamos como los actores,
de forma individual o agrupados en colectivos, van en procura de mejores oportuni-
dades, de respuestas, de sensaciones que se diferencian de necesidades funcionales y
pedestres. Elevacion, comunicacion con fuerzas intangibles insistentemente presentes
en sistemas agrupados bajo la denominacion de ‘religiones’ o religiosidad, incluso de
una negacion de la necesidad de una religion ya que somos portadores nosotros mismos
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de una esencia divina, posibilidad de omnipotencia que no se encuentra solamente
encerrada en imaginarios sino también en convicciones cientificas, en convicciones
humanas. Omnipotencia que se vuelve temible cuando incluye la dominacién del otro,
el aplastamiento violento de otras convicciones.

La convocatoria tematica para el volumen del 2013 del Anuario de Antropologia
Social y Cultural en Uruguay se repartio entre lo que ya habiamos establecido como
eje principal: Religiosidad y Creencias como construcciones de sentido individual y
colectivo y el debido homenaje a Renzo Pi Hugarte, cuyo fallecimiento nos sobrecogio
a fines del 2012.

Seccion Estudios y Ensayos. Ambas motivaciones se vincularon notoriamente ya que
los estudios y docencia de Renzo versaban, en su mayoria, sobre esos temas, aspecto
que destaca en detalle articulo que abre la seccion (Ari P. Oro y J. Scuro). En un ma-
tiz de interpretacion tedrica muy provocativo conocemos la posibilidad de optimizar
aproximaciones gnosticas a través de la amplitud tecnoldgica del ciberespacio (A. L.
Jungblut). Otras practicas rituales que nos llegan desde regiones amazonicas nos en-
frentan a la novedad del culto del Santo Daime e integracion de la ayahuasca al circulo
de iniciacion y practicas; tres jovenes investigadores uruguayos se concertaron para
presentar resultados de sus estudios de posgrado (I. Apud, V. S. Petrone, J. Scuro). En
Brasil la medicina oficial a la vez que se afirma en su espacio también debe admitir
otros agentes de cura, proceso de consolidacion pero también de cuestionamiento
de una conviccidn sobre el propio poder como medicina oficial (L. Porto). Un lugar
sobre la costa ocednica en Uruguay, cabo Polonio, sitio “alejado del mundo” convoca
nuevos residentes que vienen en busca de comuniones con lo natural y lo espiritual
(M. Chouhy). Investigadores uruguayos van hacia diferentes destinos en busqueda del
conocimiento, con la certeza o la esperanza de encontrar mejores oportunidades (A.
Buti). En movimiento similar emigran muchas personas desde paises latinoamericanos
para trabajar en Espaifia y aunque las mujeres estén muy representadas en esa deslo-
calizacion, son poco visibles para los medios locales que siguen sus propias logicas o
convicciones de género (L. Pontes). Una travesia transoceanica en el sentido inverso
nos trajo a un joven investigador italiano que no ha dejado de analizar e interrogarse
como hacer etnografia sobre el horror de la violencia sobre las personas durante la
dictadura uruguaya, sobre la continuidad de una vida “normal” desde la materialidad
de los recuerdos, (L. D’Orsi).

La Seccion Avances de Investigacion como es habitual retoma los mismos ejes desde
otras posiciones, como anuncios de lineas que se profundizaran, que ya pueden proponer
resultados o que reclaman mayor tiempo para registros y analisis.

A través de la comparacion, surgen condiciones historicas de la produccion de
géneros, de escrituras (R. Tani y O. Nadal). El trabajo de campo, consulta de archi-
vos, de estadisticas y de dlbumes de fotografias, van conformando una preocupante
actualidad de pueblos casi vacios que décadas atras tuvieron sus actores, sus historias
(L. Matta). Consumos de sustancias psicoactivas sumen en un suefio de abandono de
reglas a cientos de jovenes, y no tan jovenes, en barrios montevideanos. Es objeto de
investigacion de equipo especializado en el tema (G. Albano, L. Castelli, E. Martinez,
M. Rossal). De verdaderos abandonos y violencias familiares nos hablan jovenes
que tienen como casi Unica oportunidad de encontrar vinculos, tal vez con efectos
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de reparacion y de resiliencia, en la internacion en un centro de atencidon o acogida
(E. Martinez). El viaje hacia el mundo imaginario realmente creado por practicas de
drogadiccion tiene la contracara de busqueda del retorno, camino lleno de dificultades
pero no imposible (G. Albano). La certeza sobre un tinico paradigma médico oficial va
auto- convenciéndose de la necesidad de incluir otros abordajes que no necesariamente
obligan a renunciar a la medicina, oa la vocacion de curar. Es objeto de investigacion
del programa especializado en antropologia y salud (S. Romero).

La Seccion Dossier fue reservada para homenaje y recordacion de Renzo Pi Hugarte.
En ese marco, resulta imprescindible acercarse a una sustanciosa trayectoria de vida,
que lo llevoé por estudios, militancia, exilio, investigaciones, docencia y publicaciones
en una obra que mereci6 difusion y reconocimiento, (A. Rico, Decano de la FHCE).
Los vinculos académicos de Renzo trascendieron el pais y la region; notoriamente
establecid lazos con instituciones y colegas italianos, que lo recordaron con respeto
y afecto (C.M. Rita). En sus cursos genero lealtades de estudiantes, hoy egresados y
profesionales, que tuvieron el cuidado de guardar anécdotas y notas para compartir
ahora en esta construccion recordatoria (V. S. Petrone).

A continuacion de los homenajes resefiados, va una seleccion de textos que incluyen
el capitulo que Renzo aport6 al libro de Carla Maria Rita, publicado en Roma, ( 2010),
mas dos articulos publicados en el Anuario de Antropologia Social y Cultural en Uru-
guay, en el primer volumen, en el afio 2000, Santos populares del Uruguay llegados de
la Lucania y a mediados de la serie, en el ano 2007, Revelaciones de la Literatura a la
Antropologia, un texto poco difundido donde revela su gusto y conocimiento también
del mundo de las Letras. Es simbolicamente una forma de remitir al compromiso sin
reservas que Renzo mantuvo con esta publicacion especializada, integrando el consejo
de Redaccion, aportando estudios y ensayos de indudable interés, algunos con audacia
de argumentacion y polémica. Vale recordar aqui que Renzo P1i, junto a Daniel Vidart,
fueron nombrados por la Junta Departamental, Ciudadanos Ilustres de la Ciudad de
Montevideo, hecho que quedoé también consignado en el Anuario (2007).

El Dossier se abre y se cierra con imagenes de momentos, testimonios de la par-
ticipacion activa de Renzo en la vida académica. Primera imagen: Renzo, disertando
durante las Jornadas de Religion, memoria, politica y Ciudadania en el Rio de la Plata,
en la FHCE, (fotografia de M. Gutierrez, 2010). Ultima imagen: Renzo, la noche de
la presentacion del Anuario 2012 en la Sala Julio Castro, en la Biblioteca Nacional,
(fotografia de Manuela Aldabe).

La Seccion Notas, Noticias, Eventos, se compone de una breve Noticia sobre el 11
Encuentro con la Antropologia Social y Cultural en Uruguay y III Jornadas de la Aso-
ciacion Uruguaya de Antropologia Social (AUAS), evento que tuvo lugarentreel 15y
17 de noviembre de 2012 en la Facultad de Humanidades y Ciencias de la Educacion.
La Presidenta de la AUAS, resena la conferencia de la Dra. Rosana Guber (IDES, Bue-
nos Aires) dictada en ese mismo marco. La reproduccion de la programacion completa
permite apreciar la variedad y cantidad de temas, grupos de trabajo y mesas, que se
congregaron en el evento.

La profesora Avi Chomski del Salem State College, USA, tuvo la gentileza de
enviarnos reflexiones de su autoria, a proposito de su estadia montevideana, donde
estuvo brindando conferencias y curso de posgrado. El profesor Joao Queiroz, de la
Universidad de Juiz de Fora, Rio de Janeiro, quien ha venido en varias oportunidades

15



16

Anuario de Antropologia Social y Cultural en Uruguay, Vol. 11, 2013

a dictar seminarios en la Maestria en Antropologia de la Region de la Cuenca del Plata,
FHCE, mantiene vinculos con la UdelaR y otras instituciones de Uruguay. Junto con
V. Korolkoff de Facultad de Psicologia hicieron aportes sobre el Programa Ceibal, en
evento del 29 y 30 de noviembre de 2012, Montevideo.

En las ultimas paginas damos cabida a noticias sobre titulacion de posgrados:

Doctorado. Megan Wainwright defendié y obtuvo su titulo de Doctora en Antro-
pologia Médica, por la Universidad de Durham, UK. Megan eligi6 hacer su trabajo de
campo (sobre EPOCs) en Uruguay; durante su estadia se vincul6 con el Programa de
Antropologia y Salud, FHCE

Maestria. Octavio Nadal defendié y obtuvo su titulo de Magister en el Programa
de Maestria en Humanidades, Opcion Antropologia de la Region de la Cuenca del
Plata, FHCE, Montevideo. Publica sintesis del tema, Arqueologia y politica. El uso
del pasado con fines politicos en la Region del Plata.

Maestria. Virginia Rial defendio6 y obtuvo el titulo de Magister en el Programa de
Maestria en Humanidades, Opcion Antropologia de la Region de la Cuenca del Plata,
FHCE, Montevideo. Publica sintesis del tema Ser joven y vivir en la calle.

Aspectos formales a destacar

Para la edicion 2013 del Anuario de Antropologia Social y Cultural en Uruguay recibi-
mos trabajos de una variedad significativa de investigadores nacionales y extranjeros,
de formacion reconocida o en vias de consolidacion. Consideramos importante abrir
oportunidades a jovenes que buscan con responsabilidad académica vias de ingreso al
ejercicio del campo disciplinar antropoldgico. Por ello aceptamos evaluar la publicacion
de trabajos, de estudiantes avanzados y que refieran a investigaciones curriculares en
curso.

Reiteramos que la publicacion anual se encuentra abierta a investigadores resi-
dentes en el pais y en el exterior, asi como a extranjeros que en el afio hayan realizado
destacados aportes, dictado cursos, conferencias, o lleven adelante estudios antropo-
logicos en y sobre el Uruguay. Aceptamos asimismo contribuciones de investigadores
extranjeros que aborden temas con potencial de interés tedrico, metodologico y de
actualidad. Observamos que cada vez mas colegas extranjeros se interesan en publicar
en nuestro anuario. Como publicacion especializada y arbitrada damos la bienvenida a
los diferentes aportes, apreciando la importancia académica de mantener intercambios
de mutuo interés con instituciones y colegas.

El Anuario en formato papel mantiene su disefio tradicional de tapa, con reproduc-
cion completa de una obra de arte en colores originales y reproducciones en blanco y
negro que anuncian o separan las Secciones. Cada afio invitamos a un artista nacional;
es una forma de asociar artes plasticas con temas antropoldgicos. En este volumen
2013 elegimos la serie “BYBLOS” del artista Adolfo Sayago, por su propia calidad
artistica y porque la unidad de esa obra evoca magistralmente el trabajo vinculado con
el mundo de los libros. Otra forma mas de recordar a Renzo Pi Hugarte, quien vivid
rodeado de libros, hojeando enciclopedias, recorriendo bibliotecas.

* %k ok

La version electronica del anuario se publica entera y de una sola vez, cuando el
volumen se encuentra completamente diagramado. Se ubica en el sitio de UNESCO-
Montevideo, con el apoyo del Programa de Ciencias Sociales y Humanas.
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La publicacion cuenta con la licencia de Creative Commons (cc-by) que protege
contenidos en el libre acceso (version electronica) asi como distribucion comercial
(version en papel).

L.- El Consejo de Redaccion mantiene simbodlicamente en su lugar fundacional a Renzo
Pi Hugarte. La integracion de dicho Consejo seguira reflejando vinculos y compromisos
académicos de relevancia.

La Editora y el Asistente de Edicion gestionan todo lo referente a contribuciones,
envio y recepcion de evaluaciones, comunicaciones con autores, coordinacidén con
traductores, diagramador, seleccion del artista que va a ilustrar el volumen; realizan la
revision de la totalidad del material y coordinan decisiones a tomar junto con la editorial
y la imprenta. Este afio agradecemos la disposicién de J. A. Nadruz para calificarse
en curso brindado por LATINDEX-Uruguay, lo que nos permitira actualizar el uso de
software para revistas cientificas

I1.- El Anuario cuenta con cinco Secciones que siempre componen el indice:

1.- Editorial.- 2.- Estudios y Ensayos.- 3.- Avances de investigacion.- 4.-Dossier.-
5.- Notas, noticias,

Arbitrajes y control de calidad

Se someten a arbitraje —en doble ciego— los articulos que figuran en la Seccion 2; asi-
mismo los trabajos de la Seccion 3.- Avances de investigacion, ya fueron evaluados,
incluso financiados en otras instancias; todo lo que se consigna en las secciones 4 y 5
proviene de actividades académicas debidamente avaladas.

La totalidad del material pasa por la revision de la editora, del asistente de edicion,
contando con el respaldo del Consejo de Redaccion. El producto logrado nos alienta
siempre a seguir convocando colaboraciones, en una linea de apertura hacia temas
que sin estar localizados dentro del territorio nacional nos aportan visiones y lineas
de actualizacion.

Agradecimientos
Agradecemos los aportes de todos/as los/las autores/as, de los/las evaluadores/as y de
los traductores, J. M. Fustes italiano-espafiol, J. Pérez Roche espafiol-inglés.
El anuario como objeto-libro viene valorizado por la diagramacion tradicional y
profesional de J. Fraga y por la colaboracion del artista Adolfo Sayago.
Agradecemos el apoyo del programa SHS de UNESCO para la version electréni-
ca, a la Editorial Nordan-Comunidad para el formato papel. Y para este volumen en
especial, el apoyo del Sr. Decano de la FHCE.

Sonnia Romero Gorski

Editora
Instituto de Antropologia — FHCE
Montevideo, abril 2013
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Normas de Publicacion

Se encuentran definidas de forma estable las Secciones que componen el indice: 1.
Editorial, 2. Estudios y Ensayos, 3. Avances de investigacion, 4. Dossier, 5. Notas,
noticias, eventos.

Los articulos sometidos a lectura arbitrada por pares, en sistema “doble ciego”,
van en la Seccion 2 dedicada a Estudios y Ensayos. La normativa para esta seccion es
la siguiente: los articulos no podran superar los 50.000 caracteres (aproximadamente
20 paginas, en cuerpo 12 e interlineado sencillo), incluyendo la bibliografia. También
deben contar con resumen en espafiol de hasta 250 palabras (1500 caracteres, aprox.)
y cinco palabras clave, y titulo, resumen y palabras clave en inglés.

Las pautas a seguir para la bibliografia en todos los casos son:

Si es titulo de libro:
Alzugarat Alfredo, 2007. Trincheras de papel. Dictadura y literatura carcelaria
en Uruguay, Montevideo, Trilce.
Si es titulo de capitulo de libro:

Carriquiry Margarita, 2010. “Identidad y literatura en el Uruguay”, in Rita Carla
Maria, a cura di, Un Paese che cambia. Saggi antropologici sull’Uruguay tra
memoria e attualita, pp. 137-162, Roma, Cisu.

Si es titulo de articulo en revista:

O’Donnell, Guillermo, 2000. “Teoria democratica y politica comparada”,
Desarrollo Economico — Revista de Ciencias Sociales, Volumen 39, N° 156,
IDES, Buenos Aires, enero-marzo, pp. 519-570

Si esta tomado de la web:

Engels, F. “Contribucion al problema de la vivienda” (de las Obras Escogidas, de
Marx y Engels, tomo 3, pp. 314-396), disponible en: http://www.nouvelleage.
org/eng001.pdf
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Las fotos, dibujos o mapas deben venir en archivo separado, con una resolucion
minima de 250 pixeles por pulgada. Se admiten notas al pie de pagina. Las citas dentro
del texto, incluyendo material publicado en Internet, tienen que llevar la referencia del
autor, fecha y pagina, debiendo figurar los datos completos en la bibliografia al final.

Se aceptan trabajos en formato de articulos de caracter original, con preferencia que
versen sobre la tematica de la convocatoria, en idioma espanol, portugués. Publicamos
asimismo articulos traducidos y textos breves en otro idioma si la comprension no
plantea mayores problemas.

Los autores deberan enviar en un pie de pagina sus datos personales y profesionales:
nombre de la institucion, funciéon que desempeiia, teléfono, direccion y e-mail.

Las notas deberan ir a pie de pagina, nunca al final.

Las referencias bibliograficas dentro del cuerpo del texto deben aparecer con el
siguiente formato: Apellido del autor-afio de edicidon-pagina. Ejemplo: (Bourdieu,
1995: 57).

Los trabajos recibidos seran remitidos a evaluadores externos designados por el
Comité Editorial. El proceso de evaluacion es anonimo para ambas partes y tiene una
duracion de 30 dias.

En caso de que el Comité Editorial no dé respuesta a los autores pasados dos meses
de haber entregado el articulo, éstos tienen el derecho de retirarlo, previa comunicacion
a los editores.

Una vez que el articulo sea aprobado por el evaluador, la decision sera comunicada
a los autores para su pubhcamon A partir de ese momento, los autores tiene 20 dias
para hacer los cambios necesarios y no podran, sin autorizacion del Comité Editorial,
presentar los articulos a otras publicaciones. Los trabajos son publicados gratuitamente
y cada autor recibe, sin cargo, dos ejemplares del Anuario. Por acuerdo con la editorial
no se cobran derechos de autor.

El Comité Editorial se reserva el derecho a hacer correcciones de estilo que estime
pertinentes.

El envio de trabajos significara la aceptacion de las precedentes normas y
condiciones de publicacion por parte de los autores.

La convocatoria para el Anuario 2014 se difundira a partir del 15 de setiembre
hasta el 30 de noviembre de 2013. Consultas, contacto y recepcion de los articulos:
anuarioantropologia@gmail.com



2. Estudios y Ensayos

A. P. Oroy J. Scuro; A. L. Jungblut; I. Apud, V. S. Petrone y
J. Scuro; L. Porto; M. Chouhy; A. Buti Sierra; L. Pontes; L. D'Orsi







A. P Oro y ). Scuro — El aporte de Renzo Pi Hugarte sobre la transnacionalizacion religiosa. .. (23-36)

El aporte de Renzo Pi Hugarte
sobre la transnacionalizacion
religiosa entre Brasil y Uruguay

THE cONTRIBUTION OF RENZO P1 HUGARTE TO THE STUDIES OF
RELIGIOUS TRANSNATIONALIZATION BETWEEN BRAzZIL AND URUGUAY

Ari Pedro Oro

Profesor titular en Antropologia Social. PPGAS, Universidad
Federal de Rio Grande del Sur (UFRGS), Porto Alegre, Brasil.
arioro@uol.com.br

Juan Scuro

Doctorando en Antropologia Social. PPGAS, Universidad
Federal de Rio Grande del Sur (UFRGS), Porto Alegre, Brasil.
juanscuro@gmail.com

Recibido: 29/12/2012 — Aprobado: 1/03/2013

RESUMEN

El objetivo de este texto es retomar las contribuciones tedricas y etnograficas de Renzo Pi
Hugarte acerca de la religion, mas especificamente de las religiones de origen brasilero en el
contexto de transnacionalizacion religiosa.

Este aporte fue de gran importancia a lo largo de la década de 1990. En esta area, Pi Hu-
garte fue un pionero abriendo posibilidades a nuevas investigaciones e investigadores, como
lo demuestra el desarrollo actual de esta linea de investigacion en el Uruguay.

El texto se concentra en la lectura que hacemos del aporte de Pi Hugarte en la especificidad
de su comprension de los segmentos religiosos “afro-brasileros”, denominado por ¢l como
“cultos de posesion”, y “neopentecostal”, ambos formando parte del campo de la religiosi-
dad popular, area de estudio en la que es significativo el aporte del autor revisitado. El texto
muestra la importancia de la obra de Pi Hugarte para comprender los procesos de legitimacion
de estos segmentos religiosos en el Uruguay, sus conflictos internos y sus relaciones con los
paises vecinos, muy especialmente con Brasil y aun mas con el Estado de Rio Grande del Sur.
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La frontera que une y separa al Estado Uruguayo y al brasilero de Rio Grande del Sur ha sido
objeto de analisis del antropdlogo uruguayo entendida como area de influencias reciprocas.

Palabras clave: Renzo Pi Hugarte, Uruguay, Cultos de Posesion, Neopentecostalismo, Trans-
nacionalizacidn religiosa

ABSTRACT

The aim of this text is to retake theoretical and ethnographic contributions of Renzo Pi Hugarte
about religion, more specifically of the religions of Brazilian origin in the context of religious
transnationalization. This contribution was of great importance throughout the 1990s. In this
area, Pi Hugarte was a pioneer opening up possibilities for new research and researchers, as
evidenced by the current development of this line of research in Uruguay. The text focuses
on our reading of the contribution of Pi Hugarte in the specificity of their understanding of
religious segments “Afro-Brazilian” and “neopentecostal”, the first called by him as “posses-
sion cults” and both part of the field of popular religion, where the contribution of Pi Hugarte
is significant. The text shows the importance of the work of Pi Hugarte to understand the
processes of legitimation of these religious segments in Uruguay, its internal conflicts and
its relations with neighboring countries, especially Brazil and even more with the state of
Rio Grande do Sul. The border that unites and separates Uruguay and the Brazilian state of
Rio Grande do Sul has been analyzed by the Uruguayan anthropologist understanding it as
reciprocal influences area.

Key words: Renzo Pi Hugarte, Uruguay, Possession Cults, Neopentecostalism, Religious
Transnationalization

Introduccion

En este articulo re-visitamos una parte de la amplia y diversa obra de nuestro amigo
y profesor Renzo Pi Hugarte. Nos referimos a su aporte en el estudio de las diferentes
manifestaciones de la “religiosidad popular”!, mas especificamente, en las expresiones
de esta indole provenientes del Brasil.

Centraremos nuestro analisis en lo que consideramos un aporte significativo del
estudio de Renzo Pi Hugarte, es decir, lo que refiere al abordaje de segmentos religiosos
que fueron alcanzando visibilidad publica en el Uruguay, principalmente a partir de la
segunda mitad del siglo pasado y muy especialmente en las décadas de 1970, 1980 y
1990, provenientes, en su amplia mayoria, del Brasil. Estos segmentos religiosos son
el “afro-brasilero” y el “neo-pentecostal”, siendo que el primero fue el que mas tiempo
y tinta demando al antropologo.

Debemos en gran medida a Pi Hugarte la posibilidad de abordar antropoldgicamente
este aspecto de lo social en el Uruguay, y mas importante aun, de iniciar una linea de
investigacion en un area de estudios tan particular y relativamente marginalizada en el
contexto de la Universidad de la Republica, al interior de la Facultad de Humanidades
y Ciencias de la Educacion, y en el seno del Instituto de Ciencias Antropologicas. De

1. Renzo Pi Hugarte no utiliza esta expresion en un sentido de “clase” sino “para aludir a un tipo de experiencia
religiosa que se caracteriza por la incesante busqueda de milagros que estan relacionados con los problemas
de la vida corriente (...) Todas esas modalidades de expresion religiosa se distinguen por la acentuada emoti-
vidad de sus ceremonias” (Pi Hugarte, 1998, 13-14) Entre ellas incluye al catolicismo popular y el catolicismo
carismatico, el neopentecostalismo, y los cultos de posesion, es decir, Umbanda Cruzada y Umbanda Blanca,
Quimbanda, Batuque y Candomblé.
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este modo, es muy legitimo y significativo que este nimero del Anuario haya alentado
a proponer trabajos sobre lo religioso y creencias, asi como textos sobre la obra de
quien fuera destacado antropdlogo uruguayo.

I. El aporte de Renzo Pi Hugarte en la comprension de las religiones
afro-brasileras en el Uruguay

Mas que “afro-brasileras” Pi Hugarte denominaba al conjunto de practicas religiosas
de este segmento como “cultos de posesion”, pues es esto lo que, segln él, caracteriza
y define a este tipo de manifestaciones religiosas. Es el hecho de alcanzar estados de
trance donde se “incorporan” diferentes entidades (tanto africanas como americanas) lo
que singulariza a este tipo de practicas. Y mas especificamente, para el caso de una de
estas religiones incluidas en la denominacion “afro-brasileras”, la Umbanda, Renzo2
fue explicito en la necesidad de eliminar el prefijo “afro”. Como afirmaba en 1991:

parece mas preciso y adecuado suprimir en la actualidad el prefijo ‘afro’ al hacer
referencia a la Umbanda, ya que en su configuracion presente y como consecuencia
del complejo proceso de sincretismo, los elementos que pueden considerarse sin duda
africanos, han perdido peso, por lo que en gran medida resultan mas quiméricos que
historicos. Unir los cultos Umbanda con la idea de la persistencia de culturas africanas
y de que su practica implica una manifestacion propia de los negros, mas alla de que
revela una concepcion racista de la cultura, vuelve imposible entender por qué en el
presente estos cultos muestran una vigencia, un desarrollo y un vigor que ni remota-
mente tuvieron cuando existia la esclavitud. Por ese camino no se puede comprender
por qué una inmensa cantidad de adeptos no son negros y ni siquiera mulatos; tampoco
resulta entonces posible explicar por qué estos cultos se han difundido hacia ambitos
geograficos en donde los descendientes de africanos han sido y son una pequefia mi-
noria, como los paises del Plata. (1991:36-37)

Esta cita sintetiza varias dimensiones presentes en la tematica de estudio, siendo
la mas evidente la relacionada a la cuestion racial. Sin embargo, dejando a un lado la
problematica estrictamente racial, lo que observamos en la afirmacion de Pi Hugarte
s su preocupacion con una caracteristica intrinseca a cualquier expresion religiosa,
es decir, su dinamismo y su continuo proceso de expansion y modificacion. Es en este
tipo de analisis que vemos en Renzo un aporte pionero en lo que actualmente viene
siendo estudiado como transnacionalizacion religiosa. El concepto de transnacionali-
zacion entra en los analisis de Renzo més avanzada la década de 1990, sin embargo,
observamos desde sus primeros trabajos el analisis de esta tematica, aunque no necesa-
riamente empleando este término. Es decir, Pi Hugarte tuvo la sensibilidad para captar
una caracteristica fundamental de la dinamica del campo afro-religioso y pentecostal, a
saber, los flujos y movimientos de desplazamientos transfronterizos que desarrollaban
estas religiones en los paises del cono-sur. Volveremos sobre este punto mas adelante.

La propuesta analitica de “americanizar” la Umbanda es coherente con su vision
de los procesos de expansion religiosa hacia otros contextos culturales como siendo
fuertemente localizadas y adaptadas. Asi, por ejemplo, Renzo afirmaba que,

2. Al llamarlo por su nombre y no por el apellido, nos reportamos a la manera informal a través de la cual
todos nos dirigiamos normalmente con el antropélogo, ya que era la forma en que a €l le gustaba ser llamado.
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la Umbanda del Uruguay no es del todo idéntica a la Umbanda del Brasil y que tampoco
el batuque portoalegrense es aqui exactamente lo que es en su lugar de origen. Las
adaptaciones se notan en los contenidos mitico-ideologicos y en las manifestaciones
litargicas de todos los cultos y puede preverse que en los tiempos venideros se asistirad
a la aparicion de formas uruguayas propias de los mismos, aunque no alcancen a des-
dibujar se naturaleza original (Pi Hugarte, 1993b:130)

En varios de sus textos dedicados a este segmento de expresiones religiosas Pi
Hugarte trae un escenario de gran relevancia para el conocimiento de los procesos de
llegada de estas “nuevas” formas de manifestar la religiosidad en el contexto uruguayo.

En el texto anteriormente citado, de 1991, titulado “Los espiritus pertinaces. Cultos
de posesion en América: alcances tedricos y comprobaciones empiricas”, se identifica
una preocupacion del autor por historiar los procesos de expansion de este tipo de
cultos por América y esboza lo que continuara siendo de gran relevancia para el caso
uruguayo: observar los procesos de constitucion de casas de culto en el Uruguay, aspec-
tos que seran retomados mas adelante en textos como “Las religiones afro-brasilefias
en el Uruguay” (1993b) o “Umbanda, Quimbanda y Batuque: cambios recientes en la
cultura de Uruguay” (1995) y mas tarde en “Los cultos de posesion en Uruguay” (1998).

Siguiendo las argumentaciones de Pi Hugarte seria mas “fiel” a su propia termi-
nologia pensar en términos de “cultos de posesion” en sentido amplio para todas las
expresiones religiosas con influencia de las tradiciones africanas y, como ¢l mismo
remarcaba la distincion, de la Umbanda. Del punto de vista de la expansion de estas
manifestaciones religiosas Renzo afirmaba:

De los cultos brasilefios expresivos de las tradiciones africanas, el que mayor difusion
ha tenido es el Candomblé bahiano, principalmente el de “nacion” queto. Ni el Xang6 de
Recife ni el tambor-de-mina de Maranhao han conocido hasta el presente otra expansion
que territorialmente exceda el marco de los Estados vecinos. El batuque portoalegrense
se ha introducido en Montevideo y un poco menos en Buenos Aires, siguiendo el proceso
de implantacion de la Umbanda cruzada en estas ciudades.” (1991:23)

Y en continuidad con estos procesos de expansion,

El desarrollo de la Umbanda hacia el interior del Estado de Rio Grande del Sur, tuvo
lugar en la década de los afios 50; una década mas tarde alcanzaba Montevideo y
en los comienzos de la década de los 70 —segtn lo pudimos comprobar- aparecia en
Asuncién del Paraguay (...) La consolidacion de los cultos considerados —Umbanda
blanca, Umbanda cruzada, quimbanda y batuque- en Montevideo y Buenos Aires, es
ya de la década de los 80. (1991:28-29)

De estos cultos de tradicion africana implantados en Brasil (pero no tinicamente
alli) Pi Hugarte esboza un proceso de expansion y modificacion en tres etapas o mo-
mentos diferenciados®. Un primer momento estaria marcado por el predominio de la

3. Estos “momentos” descritos por Pi Hugarte coinciden de cierta forma con las tres principales tendencias
al interior de las religiones afro-brasileras. La primera de estas tendencias estaria marcada por la presencia de
elementos mitologicos, axiologicos, lingliisticos y simbdlicos de las tradiciones Banto, y sobre todo jéje-nago,
siendo expresiones religiosas de esta tradicion los denominados Candomble de Bahia, Xangd de Recife, Tambor
de Mina de Maranhao y Batuque de Rio Grande del Sur. Estas denominaciones caracterizan por el culto a los
Orishas. Una segunda tendencia religiosa afro-brasilera gira en torno al culto a los Exus y Pombagiras, siendo
ejemplos de este tipo de cultos las practicas de Macumba, Linea Cruzada y Quimbanda. Por otra parte, una
tercera tendencia se identifica con el culto a los “Pretos Velhos” (espiritus de negros) y “Caboclos” (espiritus
de indios) siendo la Umbanda su mayor exponente (Oro, 1993).
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tradicion dahomeyano-nigeriana, esto es, con gran aporte de poblaciones ewe o jeje,
fon'y yoruba o nago, provenientes de los actuales territorios de Togo, Benin (antigua
Dahomey) y Nigeria, grupos de “preponderancia numérica en las poblaciones esclavas a
partir de mediados del siglo XIX” (1991:7). Por otra parte existio gran aporte de grupos
del tronco lingiiistico bantii, provenientes de los actuales territorios del Congo, Zaire,
Angola y Mozambique. Estos aportes dieron lugar, entre otras cosas, a los Candomblés
de Bahia, el Vodu haitiano, a la Casa de Minas en Maranhao, etc.

Un segundo momento es el surgimiento, ya entrada la segunda década del siglo
XX, de la Umbanda, lo que Pi Hugarte identifica como “declinacion de la tradicion
africana”. Con gran influencia del kardecismo surge en Rio de Janeiro una expresion
religiosa que tiende a un “blanqueamiento” de sus practicas rituales y mitologicas.
Ejemplos de este proceso son el abandono del sacrificio de animales, del toque de
tambor, de las vestimentas coloridas de los Orishas (adopcion de uniforme blanco), asi
como el empleo de la lengua portuguesa para rendir culto a sus entidades. Las princi-
pales entidades a las que se rinde culto en esta modalidad religiosa son los “caboclos”
y los “pretos velhos”.

Un tercer momento de estas tradiciones estaria marcado por un proceso de rea-
fricanizacion, visible en expresiones como la llamada Linea Cruzada o Quimbanda,
es decir, los cultos a Exus e Pombagiras. Es esta ultima la que Pi Hugarte identifica
como siendo la mas practicada en el Uruguay, asi como ocurre en Rio Grande do Sul
ultimamente (Oro, 2012).

I.1. Renzo Pi Hugarte observa, describe y analiza el surgimiento de “terreras”
en Uruguay

Hacia la primera mitad de la década de 1990, Renzo ya nos habia aportado varias
descripciones etnograficas en torno al surgimiento de los primeros centros de culto en
Uruguay y esboza analisis posibles para la comprension de este fenomeno.

Era entonces “reciente” la consolidacion en el Uruguay de cultos de posesion, segin
¢l: Umbanda (blanca y cruzada), Quimbanda, Batuque y Candomblé.

Como mostramos, fue hacia finales de la década de 1950 que la Umbanda alcanzé
el extremo sur del Brasil, llegando a sus fronteras con el Uruguay en las ciudades de
Livramento y Quarai. Para la década siguiente, como ensefia Pi Hugarte, existian en
Montevideo varios terreiros aunque pocos se dedicaban a la Umbanda. Renzo afirma
que el mayor crecimiento de estas casas de culto se produjo en la década siguiente,
en tiempo de dictadura, alcanzando su consolidacion hacia la década de 1980 y su
expansion al interior del Uruguay ya entrada la década de 1990, como lo muestra,
por ejemplo, la apertura de las primeras casas en Piriapolis y Colonia (Pi Hugarte,
1993Db).

Aunque el crecimiento de la Umbanda se expresara en las épocas mencionadas,
Renzo identifica que el primer templo de esta religion en Montevideo data de 1942,
incluso antes de su “llegada” a la frontera. Este terreiro fue liderado por Maria Teresa
Freitas de Betencourt, nacida en Livramento en 1923 (:72). Otra destacada pionera que
llegd a Montevideo “con el deliberado propdsito de instruir y aprontar futuros jefes de
terreras, ha sido Hipolita Osorio Lima (Mae Teta de Oxala) quien contintia dirigiendo
un templo sumamente conocido en la ciudad de Livramento™ (:73). Por el lado del

4. Las palabras de Pi Hugarte son de 1993 cuando todavia vivia Mae Teta, quien fallecié en 1998.
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Batuque, Renzo destaca el importante papel de Jodo de Bara, de Porto Alegre en el
proceso de insercion de esta religion en el Uruguay. El fue, por ejemplo, quien prepard
a Mae Teta en Nacion e indico a ésta que preparase hijos en Umbanda Cruzada. Muchos
hijos de Nacion con terreiros en Montevideo fueron “aprontados” por Jodo de Bara
(:75). Continuando con el aporte de datos sobre estas primeras casas de religion en el
Uruguay, Renzo identifica ahora, también hacia la década de 1960, la fundacién por
parte del pai Beto de Oxossi (Alberto Farias), del “primer templo de Umbanda Blanca
en Montevideo, atin existente en el barrio céntrico de La Aguada, y que responde a la
denominacion “Centro Espiritual San Sebastian” (:76). Y en la década siguiente, “se
abrio en Montevideo la primera casa de candomblé, el “Il¢ de Abaluaié”, liderada por
el pai Félix de Abaluaié (Féliz Spinelli) (:77).

Hacia el final del texto de Renzo al que venimos haciendo referencia, el autor
destaca una modalidad particular de estas expresiones religiosas cultivada en Montevi-
deo por el pai Armando de Oxald Mozo (Armando Ayala) denominada Ex0 Alto. Esta
modalidad caracterizada por el uso de costosos trajes, champagne, tabacos finos con
boquilla y otra serie de aspectos descriptivos a los que Renzo nos acostumbro6 a oir y
leer, habria sido introducida por la mae portoalegrense Yeda de Ogun. Es esto lo que
Renzo nos transmite como siendo afirmaciones provenientes del campo umbandista y
agrega que “Los hijos del pai Armando lo han adoptado y asi se ha impuesto también
en algunas terreras de Buenos Aires” (:78).

Al introducir la figura de Armando Ayala, Pi Hugarte abre un campo de entre-
cruzamientos tematicos en torno a los procesos de visibilidad y legitimacion de estas
expresiones religiosas, lo que, dicho de otro modo, es desde larga data objeto de estudio
en cuanto relacion entre “religion” y “espacio publico”. En este sentido, Renzo destaca
de Armando Ayala su presencia mediatica, notas, radio, television y organizacion de
festivales. Sin embrago, quizas lo mas significativo en relacién a la tematica “religion
y espacio publico” que Renzo destaca en la figura de Armando Ayala es el impulso
del religioso en relacion a la ereccion de un monumento a Yemanja en la Rambla de la
Playa Ramirez de la ciudad de Montevideo. En este proceso de reconocimiento publi-
co y de ingreso de pais y maes en estratos sociales “mas altos”, Pi Hugarte destaca la
importancia de Armando de Oxala Mozo, Rodolfo de Xang6 (Rodolfo Silva Sansberro)
o Walter de Oxum (Walter Ferreira Silva), asi como el destacado papel publico de la
mae Lola (Maria Dolores Sosa).

Dando continuidad al analisis del proceso de conocimiento ptblico de cultos de
posesion en el Uruguay, Renzo se vale de sus observaciones de campo para elaborar
interpretaciones acerca de los mecanismos a través de los cuales estas expresiones
religiosas alcanzan el territorio Uruguayo. Digamos que el conjunto de los textos de Pi
Hugarte relacionados a esta tematica intentan dar cuenta de tres preguntas implicitas
en sus abordajes: {qué es lo que “llega”?, ;como llega? y ;adonde llega?

Respecto a la primera pregunta podrlamos decir, con Pi Hugarte que lo que llegan
son expresiones de religiosidad popular, mas especificamente, “cultos de posesion” y

“empresas de cura divina®”, como veremos mas adelante para el caso del neo-pentecos-
talismo. En el caso de los cultos de posesion se trata de practicas religiosas con gran
contenido mitico-practico proveniente de diferentes tradiciones africanas, reelaboradas
en diferentes contextos (geograficos e historicos) del Brasil y de las cuales Renzo

5. Término utilizado por Duglas Monteiro (1979) para caracterizar aspectos del pentecostalismo que definiera
como neopentecostalismo (Oro, 1992).
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aporta descripciones y lectura. Al realizar sus propias observaciones y dialogar con
quienes previamente hicieran sus aportes sobre el tema es elaborada una mirada sobre
como llegan, es decir, a los mecanismos de expansion propios al segmento religioso
en estudio. Asi, por ejemplo, “el notable crecimiento experimentado por los cultos de
posesion en Uruguay, no ha sido el resultado de ninguna empresa misionera que se
hubiera cumplido con esmero, mas alla de que se pueda destacar la significacion de
algunos personajes a los que se reconoce como los primeros que los practicaron en
este pais” (1995:87). En esta afirmacion radica una caracteristica propia del proceso
de expansion de estas expresiones religiosas y a partir de las cuales la idea de transna-
cionalizacidn se construye (Capone, 2010).

Es entonces a través de “aprontes” y viajes de personas concretas, principalmente
entre el territorio uruguayo y el de Rio Grande del Sur, que se produce un continuo
crecimiento de casas de culto y todo lo que en torno a ellas “aparece”, sean objetos
materiales puestos en circulacion o expectativas de quienes comienzan a acercarse a
las nuevas formas de religiosidad.

Pi Hugarte identifica elementos que aportan a la interpretacion de este proceso en
dos direcciones. Por un lado lo relacionado al contexto socio-politico-econdmico local,
esto es, un proceso de pauperizacion social producto de la dictadura y posterior. A su
vez, una coyuntura “global” de “reencantamiento del mundo” o sea, de bisqueda de
explicaciones “no racionales” para los aconteceres de la vida cotidiana, contribuyen a
que los “milagros” sean buscados con ansia. Considerando estas dos dimensiones Renzo
argumenta que los campos de cultos de posesion y neo-pentecostal crecen juntos, pues
se complementan al ofrecer soluciones magico-religiosas (Pi Hugarte, 1995). Si bien
pueden observarse aspectos semejantes en ambos campos, no lo son, segun Renzo, en
lo que refiere a los mecanismos de expansion, pues los cultos “afro” se caracterizarian
por una escasa institucionalizacion, al tiempo que el segmento neo-pentecostal se
presenta fuertemente institucionalizado (Pi Hugarte, 1995).

En ambos casos, Renzo identifica el destacado papel de la frontera uruguaya con
el estado de Rio Grande del Sur en estos procesos de expansion religiosa. Respecto al
crecimiento de los cultos de posesion en Uruguay se hace imposible prever hasta cuando
y dénde creceran, sin embargo, Renzo ya colocaba por aquellos afios la posibilidad de
estar alcanzando un tope méaximo en aquel momento.

Lo que efectivamente se comprueba es que,

no cabe duda que la difusion en este medio de los cultos de posesion ha modificado
la cultura nacional. A partir de este dato de la realidad, es preciso averiguar si para-
lelamente también el sistema de valores ha experimentado cambios, si éstos se han
orientado a la reafirmacion de las tendencias igualitarias en materia de creencias y de
la tolerancia —como parecia insinuarse- o si por el contrario, han crecido las posicio-
nes contrarias, por lo menos, en algunos sectores sociales. Por cierto que ambas cosas
podrian ocurrir simultaneamente. (1995:96)

Veamos lo que sucede en el campo pentecostal para retomar, al final de este articulo,
algunos elementos hasta aqui presentados.

II. El aporte en el campo pentecostal

Otro segmento religioso de gran importancia y destacada presencia en el Uruguay,
proveniente principal pero no unicamente del Brasil, ha sido el pentecostalismo y el

29



30

Anuario de Antropologia Social y Cultural en Uruguay, Vol. 11, 2013

denominado “neo-pentecostalismo”, es decir, un tipo de pentecostalismo que comienza
a hacerse visible a partir de la década de 1960 y muy especialmente en las décadas de
1970 y 1980. En el Uruguay este tipo de manifestacion religiosa comienza a ser visible
a partir de la reapertura democratica de mediados de la década de 1980.

En Brasil el pentecostalismo llega inmediatamente después de su surgimiento en
los Estados Unidos, en 1906, siendo historicamente las iglesias “Congregacdo Crista
do Brasil”, fundada en 1910, “Assembléia de Deus”, de 1911, y “Igreja do Evangelho
Quadrangular”, de 1930, de las mas importantes.

Las mas representativas iglesias brasileras neo-pentecostales son: Iglesia Dios es
Amor, fundada en 1962, Iglesia Universal del Reino de Dios, de 1977, Iglesia Inter-
nacional de la Gacia de Dios, de 1980, Iglesia Renacer en Cristo, de 1986 ¢ Iglesia
Mundial del Poder de Dios, de 1998.

Las iglesias Dios es Amor y Universal del Reino de Dios han sido principal objeto de
analisis en el Uruguay. La iglesia Dios es Amor fue objeto de estudio desde los albores
de la década de 1990. Resultados de este proyecto de investigacion iniciado por Renzo
Pi Hugarte han sido, por ejemplo, una publicacion de 1992 sobre esta iglesia asi como
la motivacion de estudiantes de la época por continuar investigandola. Es importante
destacar que la mayoria de las observaciones hechas veinte afios atras por Pi Hugarte
sobre la iglesia Dios es Amor continuan validas hasta hoy.

Dios es Amor, fundada y liderada por el misionero David Martins Miranda, surgio
como escision de la iglesia Pentecostal “Brasil para Cristo” fundada por Manuel de
Mello, cuiado de David Miranda.

Miranda, seguin Pi Hugarte (1992:63), se distingue de Mello en la conduccion de
sus iglesias, principalmente por el hecho de manifestarse contrario a la accion politica
directa y por un cierto “retorno” a formas mas estrictas que su cuiiado mas “liberal”
habria abandonado, basicamente en lo relacionado a la separacion de hombres y mujeres
dentro de los locales de culto, a la vestimenta femenina (rechazo al uso de ropas de
bafio, minifaldas, uso de maquillaje, etc.). Segtin describia Renzo Pi Hugarte, la elevada
capacidad comercial de Miranda, asi como su gran carisma, son aspectos determinantes
en el crecimiento de esta iglesia. En este sentido, uno de los primeros elementos que Pi
Hugarte destaca en relacion a las estrategias de visibilidad de esta iglesia es el empleo
de la radio como forma privilegiada de dar a conocer publicamente los milagros que
son producidos entre quienes frecuentan el templo. En la época de publicacion del texto
al que venimos haciendo referencia (1992), Pi Hugarte y su equipo de colaboradores
identificaban la presencia de Dios es Amor en varias emisoras radiales del Brasil, des-
tacandose su programa “La voz de la liberacion” difundido, como afirma Pi Hugarte
(:64), por unas 600 emisoras brasileras, ademas de ser propietaria de otras radios en
varios estados de ese pais.

Dios es Amor llega al Uruguay en 1986 y una de sus primeras acciones es tramitar la
personeria juridica en el Ministerio de Educacion y Cultura, “obteniéndola sin mayores
dificultades” (:65). La minuciosa descripcion que el texto presenta sobre el accionar de
esta iglesia en el Uruguay continua identificando el primer local donde esta institucion
se alojo en la ciudad de Montevideo, mas precisamente en la calle Colonia, entre Rio
Branco y Convencidn, en el centro de la capital. Este local seria abandonado por Dios
es Amor en 1989 y ocupado (luego de algunos meses de permanecer cerrado) por la
recién llegada Iglesia Universal del Reino de Dios (IURD) (Pi Hugarte, 1992:65), cuyo
proceso de implantacion en el Uruguay fue estudiado por Yamila Rovitto (2006), inte-
grante del equipo de colaboradores ya mencionado. En este mismo momento, Dios es
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Amor avanza hacia el interior del Uruguay haciéndose presente en 7 Departamentos,
con 21 locales de culto (Pi Hugarte, 1992:65).

Como sefala Pi Hugarte, la propaganda radial de esta iglesia en el Uruguay co-
menz6 en 1987, un ano después de haberse instalado en el pais, contratando un espacio
diario en la emisora CX10 en el horario de la madrugada (0 a 7 horas). En 1992 la
iglesia utilizaba tres emisoras capitalinas, ellas son CX 14, CX 10 y CX 46°. Estos
elementos no son marginales tratdndose de una iglesia como Dios es Amor, ya que,
como sefialaba Renzo “la importancia de la utilizacion de las ondas para la difusion
de la iglesia se aprecia también en el hecho reciente de que emisoras de la Republica
Argentina transmiten en los programas de ‘Dios es Amor’ iniciados hace poco tiempo,
grabaciones de sesiones de exorcismos, curaciones y testimonios que se efectuaron en
Montevideo” (:68).

En lo que refiere a la constitucion de la jerarquia de la iglesia, Pi Hugarte sefialaba
en 1992 que todos los pastores son de origen brasilefio, abriendo de esta forma las
observaciones hacia el “lugar” que lo brasilero ocupa en estas expresiones religiosas.
Del mismo modo en que Renzo llamaba la atencion del “prestigio de lo brasilero” en
el campo de los cultos de posesion (al menos en un primer momento de consolidacion
de estos cultos) acontece en el campo neopentecostal donde:

La presencia de lo brasilefio se expresa en el uso del lenguaje, los simbolos, la na-
cionalidad de los Pastores y el lugar de la sede matriz que es donde reside también el
principal personaje de ‘Dios es Amor’. Todo esto es una constante para los miembros
del grupo de culto. En todos los templos las oraciones que se hacen y la prédica de los
pastores, se efectiian mayoritariamente en portugués o en la variedad dialectal conocida
como ‘portuiiol’ (1992:74)

En relacion a “lo brasilero”, y mas especificamente al empleo del portugués en
cultos pentecostales y afro-brasileros, Pi Hugarte sefiala que:

Importa recordar que los sectores sociales en los que ‘Dios es Amor’ logra su mayor
insercion, son los mismos en los que sigue actuando con fuerza la Umbanda y otras
modalidades religiosas afrobrasilefios y en estos cultos el idioma de comunicacion con
las fuerzas superiores es el portugués en su expresion popular. Es posible entonces que
asi como en otras condiciones y épocas el latin retuvo el prestigio de lengua sagrada
mas alla de la comprension que del mismo tuviera la feligresia, en este caso el portugués
sea considerado como una lengua especialmente apta para entablar comunicacion con
la divinidad (Ibid.).

Otros elementos de “lo brasilero” también se destacan en las descripciones de
Renzo, como por ejemplo, la presencia de la bandera de ese pais en los templos de
Dios es Amor “en simétrica oposicion con una ensefa uruguaya” (:75), aspecto éste
que se repite en los terreiros de Umbanda, como también se sefialaba en observacion
etnografica en Montevideo (Oro, 1999). Renzo destaca la relacion con “lo brasilero” por
parte de los niveles superiores de la jerarquia de la iglesia, como los ya mencionados
pastores, en su totalidad brasileros en aquella época. En definitiva, estas observaciones
nos devuelven a lo esbozado anteriormente en relacion a los procesos de transnacio-

6. Eluso que esta iglesia hacia de las emisoras de radio mencionadas, en la época de publicacion del articulo,
superaba, como describe Pi Hugarte, las 15 horas de transmisién. Como el mismo autor menciona, los portavoces
de la iglesia afirmaban la voluntad de alcanzar las 24 horas de transmision de sus programas.
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nalizacion religiosa de los cuales Renzo estaba particularmente ocupado en la primera
mitad de la década de 1990.

“La iglesia Pentecostal ‘Dios es Amor’ en el Uruguay” (Pi Hugarte, 1992), texto
al cual nos venimos refiriendo tiene entonces por objetivo un caracter descriptivo de
diversos aspectos de esta iglesia. En el texto son descritas observaciones relacionadas
a la practica ritual, el espacio de los templos, la importancia del dinero como motor de
la propia iglesia y por lo tanto, como forma de continuar “salvando” a las personas.
Sobre este mismo aspecto del papel del dinero, podemos observar como parte de los
avances de investigacion que se estaban llevando adelante en la época, una publi-
cacion de Nicolas Guigou (integrante del equipo de colaboradores ya mencionado)
titulada, justamente, “El dinero en el proceso de integracion y desarrollo de las iglesias
pentecostales brasilenas en el Uruguay” (1993). En ese texto se esboza un abordaje
posible para pensar el valor del dinero dentro de las relaciones que se establecen en
el campo pentecostal. Guigou plantea un “pecado original” del pentecostalismo que
estaria caracterizado por una “profanacion de lo sagrado”. Como contrapartida, exis-
tiria un proceso de sacralizacion de un elemento “profano”, en este caso, el dinero.
Asi, por ejemplo, afirmaba Guigou: “La naturaleza profana del dinero comienza a
habitar en la sacralidad de Dios, de Jesucristo; la sanidad requiere de la mediacion
de la Iglesia y ésta para mantenerse, del dinero de los fieles. El dinero deviene en el
vehiculo material para la lucha contra Satan, el demonio y los males de esta tierra”
(Guigou, 1993:139).

Volviendo al texto de Pi Hugarte, se hace mencion al hecho de ocupar las entidades
afro-brasileras espacios de lo demoniaco y de cuya salvacion depende la accion del
Espiritu Santo. Pi Hugarte afirma que en esta iglesia no prima el abordaje de cuestiones
teologicas por parte de los fieles y si una relacion directa de solucidon de problemas y
obtencion de milagros. Se enfatiza en la cuestion de ciertas normas de comportamiento,
tanto dentro como fuera del templo y se esbozan las posibles buenas relaciones que
existirian entre la iglesia Dios es Amor y la Iglesia Universal del Reino de Dios. El
valor del dinero en este tipo de iglesias, o mejor dicho, en los abordajes que de ellas
se hacen, ocupa un destacado lugar y el texto de Renzo no es la excepcion. Vimos que
este aspecto llama la atencion de quienes han observado a este segmento religioso. Asi
como los ya mencionados textos de Pi Hugarte (1992) y de Guigou (1993), también
para el caso brasilero se ha llamado la atencion del lugar del dinero (Oro, 1999) en este
segmento religioso y se abre un debate en torno a las cuestiones éticas que se plantean.
Como no podia ser de otra forma, las controversias son grandes y existe amplitud de
posiciones académicas en relacion a la tematica, posturas que oscilan desde la necesidad
de intervencion estatal en este tipo de practlcas hasta las que entienden que ningun
aspecto ¢ético esta siendo quebrantado, “O éxito econdmico das empresas religiosas
neopentecostais encontra legitimagao ideologica na Teologia da Prosperidade, que
também incentiva o progresso econdmico dos seus fiéis” (Oro, 2002:208). Las diversas
lecturas de esta Teologia de la Prosperidad son presentadas y se identifican “duas 16gicas
culturais diferenciadas: de um lado, as exigéncias monetarias de instituicdes que nao
tem como ocultar o seu carater empresarial e, de outro, individuos que representam o
dinheiro como uma mediacdo sacrificial e priorizam a dimensao vertical do mundo”
(Oro, idem:210).

Sin entrar en la especificidad de este debate, trajimos estos aportes sobre la tematica
para identificar trayectos recorridos, los cuales Renzo Pi Hugarte estaba identificando
y transitando.
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I1l. Fronteras, permeabilidad, dinamica

Hemos visto que buena parte de la mirada de Pi Hugarte en relacion a lo religioso estuvo
destinada a expresiones de este orden que modifican, producen efectos, en el conjunto
de la sociedad uruguaya. Estas alteridades que arriban al Uruguay llaman la atencién
del antropologo que pone en practica sus estrategias etnograficas con el objetivo de
comprender los movimientos simbdlico-practicos accionados.

Como vimos, Pi Hugarte focaliza su atencion en estas “nuevas” expresiones religio-
sas en el Uruguay provenientes del Brasil, y mas especificamente, del austral estado de
Rio Grande del Sur. Con su caracteristico abordaje historico-antropologico, hace visible
una vez mas la especificidad de la(s) frontera(s) (no s6lo geografica), entre el actual
territorio uruguayo y el de Rio Grande del Sur. Historicamente han sido territorios de
influencias reciprocas donde se han desarrollado sociabilidades de alianzas y rupturas
permanentes en funcion de las coyunturas econdmicas y politicas de ambos territorios.
Como Pi Hugarte llama la atencién, estos dinamismos estan presentes desde épocas
remotas, representadas, por ejemplo, por los diversos transitos de tribus de cazadores-
recolectores y, posteriormente, en el contexto de las disputas de las grandes potencias
imperiales, por misioneros jesuitas, gauchos, militares etc. (Pi Hugarte, 1993c). Las
alternancias entre tiempos de paz y guerra provocaron sistematicamente flujos de per-
sonas en varios sentidos, provocando una amplia circulacion o “préstamos culturales
reciprocos” (Ibid.:123).

Aunque estas influencias sean reciprocas, Pi Hugarte llamaba la atencion respecto
aun proceso reciente de continua influencia de Rio Grande del Sur en el Uruguay, muy
especialmente a través de uno de sus mas globalizados “productos de exportacion”,
esto es, religion, religiones.

Al observar estas alteridades presentes en el contexto uruguayo podriamos decir
que son los siguientes los puntos que se destacan de los analisis de Pi Hugarte: a) Son
expresiones de “religiosidad popular”; b) modifican la “cultura” local; c¢) se observan
sus logicas conflictivas propias, tanto internas a cada campo especifico, entre ellos, y
entre ellos y el conjunto de la nacion que los recibe; d- son manifestaciones religiosas
provenientes del Brasil y mas especificamente de Rio Grande del Sur, que “conquistan”
primero la frontera, luego la capltal y luego se dlspersan por el interior del Uruguay y
e) son identificados los mecanismos propios de expansion, con sus semejanzas y di-
ferencias pero entendiendo ambos segmentos (afro-brasilero y neo-pentecostal) como
complementarios en relacion a la oferta religiosa.

En relacion a los mecanismos de expansion observamos en Pi Hugarte la incor-
poracion del término transnacionalizacion como herramienta analitica y su lectura del
mismo. Asi, expresaba Renzo:

Retomando a questdo da transnacionalizagdo da religido no Uruguai, podemos dizer
que a variada oferta religiosa existente neste pais no momento nao tem sido o resultado
do enorme desenvolvimento que nos ultimos anos t€ém tido os meios de comunicagao,
o motor principal de fendmeno que se chamou de globalizagdo (apresento aqui outros
sentidos do termo que, a rigor, fazem referéncia a politicas, atos e conseqiiéncias que
ha pouco tempo atras denominava-se imperialismo) (1997:211).

Y contintia afirmando el antrop6logo uruguayo,

a presenca no Uruguai de expressdes religiosas surgidas no Brasil ndo ¢ o resultado
de globalizagdo alguma: tem como causa a crescente influéncia do Rio Grande do Sul
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sobre este pais 0 que certamente expressa o maior peso demografico daquele estado, e,
também, seu desenvolvimento econdmico. Naturalmente que essa influéncia também
se exerce especialmente nas zonas de fronteira —pela penetragao no territorio uruguaio
dos canais de televisdo brasileiros. No entanto, vale a pena repeti-lo, ndo tem sido
este 0 mecanismo mediante o qual as novas formas religiosas tém se implantado no
Uruguai (1997:212).

Por lo tanto, la transnacionalizacion religiosa, que en los tltimos afios ha sido objeto
de estudios etnograficos y tedricos (por ejemplo, Grimson, 2003; Frigerio, 2012; Alves,
2011; De Bem, 2012, Scuro, 2012; Argyriadis, Capone, Della Torre y Mary 2012; Oro,
Steil, Rickli, 2012) no escapo de la mirada atenta y perspicaz de Pi Hugarte. Aunque
no lo haya profundizado, el antropdlogo uruguayo llamo la atencidn para aspectos que
mas tarde fueron bastante desarrollados por los cientistas sociales que se ocuparon de
estos temas, comenzando por la nocion de permeabilidad de la frontera, o sea, su con-
dicion de espacio de intercambios econdmicos y culturales y no solamente una linea
demarcatoria de territorios nacionales. Pi Hugarte también percibid que la transnacio-
nalizacion religiosa es hecha de negociaciones, tensiones y conflictos que inciden no
solamente sobre lo religioso sino también sobre otros aspectos de la vida social. En
fin, el antropologo uruguayo también notd que la dindmica de la transnacionalizacion
religiosa se realiza, como regla, mediante la construccion de redes sociales, personali-
zadas o institucionales, para cuya operacionalizacion, general pero no necesariamente,
participan los medios de comunicacion en masa, como destacé en la cita arriba.

El legado de Renzo Pi Hugarte

Como deciamos en el inicio de este articulo, el objetivo del mismo fue centrarse en
una especificidad del aporte cientifico de Renzo Pi Hugarte. Del conjunto de su obra
privilegiamos aquella que trata sobre el campo de lo religioso, y mas especificamente,
sobre su estudio en torno a segmentos religiosos que arriban al Uruguay a partir de
la segunda mitad del siglo pasado, mucho mas significativamente en sus tltimas tres
décadas, provenientes, principalmente, del Brasil. Es en el entendimiento de ver en
esta especificidad su aporte quizd mas significativo tanto para el area de estudios de
lo religioso en particular, como en la creacion de un impulso muy grande hacia la con-
solidacion de la antropologia en el Uruguay. Asi, por ejemplo, obras anteriores a las
que tratamos aqui o dirigidas hacia otros espacios de estudio no fueron consideradas
especificamente, aunque, evidentemente, forman parte de su trayectoria y estan pre-
sentes en sus narrativas, tanto orales como escritas. No “El legado de los inmigrantes”
sino su propio legado a la antropologia uruguaya en cuanto incentivador de una linea
de investigacion que hoy se afirma en el Uruguay, en parte, como vimos, gracias a su
propia iniciativa y a la de quienes la continuan. Renzo Pi Hugarte, como tantas veces
ha narrado, se “encontrd” (de cierta forma) con la antropologia al frecuentar los cursos
que Darcy Ribeiro impartia en la Facultad de Humanidades de la Universidad de le
Republica, luego que este se exiliara en el Uruguay tras el golpe de Estado de 1964 en
Brasil. Algunos afnos después le tocaria el turno de exilarse al propio Renzo, lo que lo
llevo a lugares y encuentros distantes, amplios y diversos. En su retorno al Uruguay, ya
reestablecida la democracia (veinte afios después de su encuentro con Darcy Ribeiro),
y con nuevos horizontes, el antropdlogo uruguayo se encuentra con una realidad que
lo sorprende y motiva a estudiar. No por acaso, es abundante la literatura de fines de la
década de 1980 e inicio de los afios 1990 en relacion a las nuevas opciones religiosas



A. P Oro y ). Scuro — El aporte de Renzo Pi Hugarte sobre la transnacionalizacion religiosa. .. (23-36)

que conquistaban el Uruguay. Asi, Renzo iniciaba una linea de investigacion, rodean-
dose de alumnos que incentivaba y apoyaba para que participaran de ella. Por eso,
mas Alla de su propia contribucion personal como antropologo atento y creativo, su
legado continud en sus estudiantes, algunos de ellos siendo hoy destacados profesores e
investigadores que llevan adelante los temas de investigacion lanzados por el maestro.
Finalmente, y no menos importante, otro legado de Pi Hugarte reposa en su constan-
te preocupacion en defender, en la academia y fuera de ella, las minorias religiosas
que luchaban y todavia luchan por encontrar su espacio de aceptacion en la sociedad
uruguaya. Asi, no por acaso la desaparicion de Pi Hugarte conmovié no solamente al
medio universitario uruguayo y latino-americano sino que también fue bastante sentido
en el medio afro-religioso uruguayo, donde Pi Hugarte siempre aparecia en senal de
lealtad y reconocimiento de su legitimidad social y simbolica.
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RESUMEN

Se denomina genéricamente como “gnosis” al tipo de postura religiosa propuesta por distintas
doctrinas a lo largo de la historia humana que proclaman que tenemos dentro de nosotros una
esencia divina olvidada, pero que quiere y puede ser rescatada. Somos dioses, enseflan las doc-
trinas gnosticas, solo necesitamos descubrir el proceso que nos conduce de vuelta a la conciencia
plena de este estado y al usufructo completo de los poderes que le conciernen. Actualmente, en
el llamado “ciberespacio”, se asiste, como atestiguan muchos de sus entusiastas defensores (y
hasta mismo sus detractores), a una cierta ansia gnostica de ser, o de volver a ser, omnipotente,
omnisciente, omnipresente. Eso partiria de la potenciacion maquinica del sujeto posibilitada
por esa tecnologia informatico-comunicacional. Este articulo evalua el valor heuristico de la
idea de “gnosis”, como metafora, para la comprension de los significados de emergencia del
ciberespacio.

Palabras clave: Ciberespacio; Gnosis; Empoderamiento individual.

ABSTRACT

It is generically referred as “gnosis” to the type of religious posture proposed by different doc-
trines throughout the human history that proclames that we have inside ourselves a forgotten
divine essence, but wants and can be rescued. We are gods, as the gnostic doctrines teach, we
just need to discover the process which leads us back to the full conscience of that state and
the complete usufruct of the powers that are involved. Currently, in the so called “cyberspace”,
you attend, as testified by many of its enthusiastic defenders (and even its detractors), to a cer-
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tain gnostic desire to be, or to get to be again, almighty, omniscient, omnipresent. That would
start from the machine strenghtening of the subject facilitated by this informatic-comunication
techonology. This article evaluates the heuristic value of the “gnosis” idea, as a metaphore, for
the comprehension of the meanings of the cyberspace emergency.

Key words: Cyberspace; Gnosis; individual strenghtening.

El establecimiento de relaciones, objetivas o metaforicas, entre tecnologia maquinal y
lo sobrenatural (religion y/o magia) es algo muy recurrente en la historia del Occidente,
no constituyendo, por tanto, ninguna novedad. En el proceso mismo de desarrollo de
las maquinas como instrumentos de potenciaciéon humana, que acompatfia a la revolu-
cion industrial, muchas veces se las miraron con la desconfianza propia de aquellos
que piensan estar tratando con entes del “mas alla”. Como sofisticados instrumentos y
herramientas a servicio de la produccion optimizada, ellas magicamente ocultan de los
sentidos humanos el esfuerzo necesario a la labor (Cf. Arendt, 2001:137). ;No habra
sido por alguna percepcion algo encantada de la naturaleza de las maquinas que los
luddistas las atacaban tan furiosamente en el siglo XIX, como si fueran verdaderos
demonios?

Esa percepcion encantada de las maquinas, en la mayoria de las veces, es tan s6lo
el enfrentamiento, posible en ciertos contextos histéricos, de la inexplicabilidad de lo
nuevo que ellas instituyen. Y como ellas nunca dejan de sorprender, muchos buscan
comprenderlas a través de recursos cognitivos que pueden encontrarse en lo profundo
de los sétanos culturales, es decir, en los imaginarios magico-religiosos, mitos, miedos,
supersticiones. Recursos intelectuales que siempre estan disponibles en culturas que,
como la nuestra, rehttyen ceder al desencantamiento técnico cientifico que acomparnia
a la modernidad. Percepciones asi, mayormente, requieren ejercicios cognitivos ani-
mados por lo que Marshall Salhins llama “mitropraxis”, entendido como la capacidad
de comprender un evento actual desde estructuras miticas que integran un determinado
esquema simbolico establecido, de larga duracion histérica. Producida la cognicion,
esas estructuras miticas se constrifien a modificarse para acoger a la nueva comprension
(Sahlins, 1999: 172-194). Eso ocurre, segun el autor, por la “posibilidad del presente
de llegar a trascender al pasado y al mismo tiempo permanecerle fiel” (idem, p.189).

El analisis de la relacion entre el maquinico ciberespacio! emergido a través de
Internet y la teodicea gndstica, pretendido en este ensayo, sélo puede hacerse por medio
de una actitud cognitiva semejante a esa. No se trata, por supuesto, de buscar exphca-
ciones magico-religiosas para la existencia y funcionamiento del aparato maquinico
que posibilita al ciberespacio, sino de utilizar metaforicamente algunos aspectos miticos
de la teodicea gnostica como instrumentos heuristicos, quizas utiles, para prospectar
analogicamente algunos de los principios que animan el ciberespacio. En concordancia

1. Pierre Lévy define “ciberespacio” como: “...el espacio de comunicacion abierto por la interconexion mundial
de las computadoras y de las memorias de las computadoras. Esa definicion incluye al conjunto de los sistemas
de comunicacion electronicos (ahi incluidos los conjuntos de red hertzianas y telefonicas clasicas), en la medida
que transmiten informaciones provenientes de fuentes digitales o destinadas a la digitalizacion. Insisto en la
codificacion digital, puesto que ella condiciona el caracter plastico, fluido, calculable con precision y tratable
en tiempo real, hipertextual, interactivo y, resumiendo, virtual de la informacion que es, segiin me parece, la
marca distintiva del ciberespacio. Ese nuevo medio tiene la vocacion de poner en sinergia e interfaz a todos los
dispositivos de creacion de informacion, grabacion, comunicacion y simulacion. La perspectiva de la digitali-
zacion general de las informaciones, probablemente hara al ciberespacio el principal canal de comunicacion y
soporte de memoria de la humanidad a partir del proximo siglo.”(Lévy, 1999: 92-93)
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con la afirmacion de Luiz Eduardo Soares de que “la razon necesita de la imaginacion
y de la erdtica de la interrogacion para fecundar a la recepcion y realizar su potencia
comunicativa” (Soares, 1994: 233) se trata aqui de hacer un juego de contrastes me-
taforicos entre los aspectos “graves y banales, profundos y cotidianos” (idem, p.243)
que caracterizan alternadamente a la teodicea gnostica y los usos del ciberespacio,
indagando en las imagenes que surgen en ese juego de espejos, algo desconectados,
respecto a sus potencias heuristicas.

En relacion a esas estrategias analiticas, sin embargo, existen autores que recomien-
dan precauciones para evitarse caidas en “trampas epistemologicas”. Erick Felinto llama
nuestra atencion, por ejemplo, sobre algunos de los riesgos de comparar “fendémenos
distantes en el tiempo y/o espacio, buscando encontrar semejanzas en cada detalle”,
algo que puede llevar a olvidar la “singularidad historico-cultural peculiar a cada fe-
némeno” (Felinto, 2005: 59). Otro peligro que ese autor apunta atafie a la suposicion
de la “suprema unidad del mundo” predicada por la “doctrina de las analogias™ lo que,
ordinariamente, llevaria el analista a creer que “todo esta en todo” imposibilitindole,
como consecuencia, la produccion de definiciones y recortes de “cualquier fenomeno
en su especificidad singular” (idem, p. 60).

Porque no se desconsideran los riesgos de deformidad representacional que pueden
advenir de las estrategias cognitivas adoptadas en este ensayo, es que se adoptaran aqui
algunas actitudes epistemologicamente defensivas: la proposicion de analogias entre
situaciones que satisfagan minimamente a las exigencias de la comparatibilidad; la
atencion prioritaria para las “logicas” y “principios de funcionamiento” de lo que sera
contrapuesto en detrimento de las formas y formulas sustanciales que le dan existencia;
privilegio insistente, en el analisis, del caracter metaforico de las analogias; rehtisa en
asumir aquellas totalidades analdgicas que se insintien artificiales en el confronto entre
las partes examinadas.

El gnosticismo

El gnosticismo es un conjunto de creencias religiosas historicamente difusas y desins-
titucionalizadas que habrian surgido bajo varias formas en la Antigiiedad. Inspiradas
en algunas corrientes filosofico-religiosas del paganismo tardio, de la cabala judia,
del cristianismo y del sufismo musulman, el gnosticismo se consider6 una peligrosa
herejia en los primeros siglos de la era cristiana, y bastante combatido por los primeros
sacerdotes de las iglesias cristianas. Habria subsistido subterraneamente en la Edad
Media, renacido en la filosofia moderna por medio de las obras de pensadores como
Espinoza, Leibnitz, Schelling, y otros, y se revitaliz6 en movimientos esotéricos mas
recientes, como la New Age.

Basicamente lo que los gndsticos predican es la liberacion del “yo” del cautiverio
en que se encuentra encerrado, es decir, del cuerpo y del mundo material. Esa libe-
racion ocurre por medio de un conocimiento liberador revelado por la interferencia
de un salvador (“un mensajero de la luz”) u obtenido por una postura de negacion de
este mundo. Ese conocimiento, llamado “gnose”, no es sino el acto de recordar una
situacion anterior, de comunion completa con Dios, antes de una inmemorial caida en
el mundo de la materia. Todo ser humano, en verdad, seria una parte fragmentada de
Dios en forma de una “centella divina”. Recuperar el recuerdo de esa unidad perdida
es, entonces, reasumir mitologicamente una divinidad perdida en la caida y se traduce
simbolicamente en un viaje del alma mas alla del mundo de la materia. Para los gnosti-
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cos, segun Rosalie Pereira, el objetivo tltimo es reconocerse “como parte de la esencia
divina y liberarse de la parte material que aprisiona la luz” (Pereira, 2002: 189). Y una
vez se alcance a esa libertad, “el intelecto se convierte en potencia y entra en Dios,
‘puesto que ese es el fin bienaventurado para los que poseen el conocimiento: hacerse
Dios’ ([Poimandres]? I, § 26).” (Pereira, 2002: 191).

Subyace en la mayor parte de las distintas formulaciones de esa teodicea un dualis-
mo que opone el mundo terreno (el aqui y ahora) al mas alla (el universo trascendente).
Al mundo terrenal, lo describen los gnosticos como un mundo esencialmente malo
donde ocurre, sin que se sepa porque, un ciclo indefinido de nacimiento y muerte, en
donde sus habitantes se encuentran sometidos a las constricciones de la materia que
es identificada simbolicamente con las tinieblas. Sin embargo, el mundo opuesto a
este, se presenta como “la verdad” por excelencia, como el “universo de la vida, que
es perenne, inmutable e incorruptible; es espiritual, inaccesible a los sentidos y sin
limites”. Ese mundo esta definido por el concepto de “luz” y en €l reinaria la armonia
(Zilles, 1997: 111).

Ante tal dualismo los gnosticos pueden adoptar dos tipos de posicionamientos. El
primero de ellos se constituye en una postura trascendente, manifestada a través de un
“anticosmismo” que rehusa radicalmente a ese mundo, devaluando las sensorialidades
que lo revelan. Segtn la logica que anima esa posicion, como ese mundo no es sino
un cautiverio, una prision materialista del alma, el tnico esfuerzo humano valido es
la busqueda de la trascendencia entendida como la fuga de este mundo. No hay nada
productivo para hacer aqui sino tramar la huida.

Ya en la segunda pos1c1on se tiene una postura menos trascendente, donde se de-
fiende una relaciéon mas harmoniosa con el mundo envolvente. Se trata de una postura
donde el hombre es llamado a “reflexionar sobre el /ogos inmanente al cosmos para
llegar, por medio del pensamiento, hasta la razon universal.” (Pereira, 2002: 196).
Asi, el mundo material que nos envuelve, aprisiona y mantiene lejos de la luz, no
es rechazado como malo e inttil, sino como algo que nos ayudaria a comprender la
razon ultima de las cosas, Dios. La fascinacion por el cosmos exterior al planeta, por
ejemplo, fue la materia que ha animado a muchas investigaciones gnosticas de esta
naturaleza en el pasado:

“Sometidos al /ogos ordenador, los astros apuntan hacia la posibilidad de conocer la
razén universal. Esta, al no poderse aprender con la percepcion sensible, podria ser
conocida sélo por analogia, y el mundo pasaria a servir de instrumento para alcanzar
a su creador.” (Pereira, 2002: 196).

Asi pues, es ese gnosticismo inmanentista que interesa para uso el heuristico en
nuestro examen del ciberespacio. Interesa sobre todo esa busqueda ordinaria del yo, en
el interior de la mundanidad, por su esencia divina, la gnosis liberadora y la restauracion
de la unidad coésmica con Dios. Si el mundo que el adepto al gnosticismo tiene ante
si ofreciera como llave reveladora de los elementos logicos que explican su esencia
divina, su accion en el mundo se hace esperanzada y asi podemos, quizas, verlo aqui
y alla intentando, objetiva o subjetivamente, restaurar su divinidad.

Ademas, el gnosticismo que aqui se tomara como una matriz mitoloégica a ser ana-
logicamente contrapuesto al ciberespacio, necesita ser metafoéricamente circunscripto
en un campo basico de referencias contemporaneas y, en ese sentido, nos vienen en

2. “Poimandres” es uno de los libros fundamentales del Hermetismo, una de las formulaciones del gnosti-
cismo clasico.
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ayuda dos autores, Otavio Velho y Haroldo Bloom, conocedores de la actualidad de la
gnosis y de su capacidad heuristica para explicar muchas de las sensaciones objetivas
y subjetivas del sujeto actual.

La gnosis, segin Otavio Velho, se manifiesta difusamente por todas partes, tiende
a emerger “de manera salvaje e innovadora” asi como un “producto de un ‘espiritu de
época’” que se estaria engendrando en el mundo contemporaneo (Velho, 1998: 47). El
amplio cuadro que Velho avizora de las distintas manifestaciones actuales de la gnosis
y que le autoriza a hacer ese diagnoéstico es, en gran parte, suministrado por las con-
sideraciones de Harold Bloom. Segun ese autor, que trata especificamente del paisaje
cultural norteamericano, el gnosticismo estaria entraiiado, sin que sea visible para la
mayoria, en el interior de practicamente todas las formas de religion americanas. Aqui
esta el cuadro que describe el autor:

“...el gnosticismo esta vivo y pasa bien (quizas no tan bien) en nuestro pais, y no sélo
en las parodias de la Nueva Era (...). Nuestros gnosticismos auténticos se hallan espar-
cidos por dondequiera que nuestros caudillos republicanos sudistas o del Oeste hagan
culto (...) y donde mas que templos mormones y Primeras Iglesias Batistas perforen
los cielos. Nuestra Religion Americana, de fabricacion casera u ostensivamente catélica
romana y protestante dominante, es mas un amalgama gnostico que un tipo europeo de
cristianismo historico y doctrinal, no obstante muchos pocos puedan verlo, o quizas la
mayoria no quiera ver. Algunos asustados curas catélicos (...) tomaron conciencia de
su peligro, y un pufiado de ministros protestantes ahora comprende que su neo orto-
doxia estd cediendo a un neo gnosticismo populista. Pero las grandes manifestaciones
trascienden a las iglesias, y son mucho mayores hasta que las legiones de compafieros
de viaje de la Nueva Era. Nuestras industrias en desenfrenado florecimiento de culto a
los angeles, “experiencias de casi muerte’ y astrologia —redes de adivinacion de suefios
- son versiones en masa de un gnosticismo adulterado o travestido.” (Bloom, 1996: 32)

La situacion que describe Bloom parece que no se limita exclusivamente al campo
religioso norteamericano, puesto que es posible asistir a cuadro semejante en Brasil,
siendo detectado por algunos observadores, por ejemplo, en el interior de las religiones
tradicionales cristianas (catolicismo, protestantismo histdrico, pentecostalismo, etc.),
en las nuevas religiones esotéricas de la “Nueva Era” y también por toda la sociedad
de un modo general. Se puede, también, notar sus logicas siendo absorbidas por la li-
teratura de autoayuda (Rudiger, 1996), por las terapias psi, por algunas cosmovisiones
que animan al ideario ecologista (Campbel, 1997: 14-16), por técnicas motivacionales
para administradores, etc.

La diseminacion de la gnosis de caracteristica inmanentista, o de una “teodicea
oriental” (idem, p. 5-9) — términos que, en esencia, nombran a una misma tendencia
que se vive hoy de busqueda de una receta para la “auto-deificacion” en este mundo
- puede también identificarse en las percepciones de muchos observadores del cibe-
respacio. Peter Lamborn Wilson, uno de esos observadores, dijo, cierta vez, que, si
quisiéramos oir las mas maravillosas platicas gnosticas, s6lo necesitamos escuchar a
los entusiastas que defienden a la Internet (Wilson, 1996). Estos entusiastas, atentos
a un supuesto empoderamiento al que los individuos que utilizan de esa tecnologia
estarian sujetados, tienden, muchas veces, a percibir una cierta re-divinizacion del
sujeto contemporaneo que alli habita. Alain Finkielkraut, uno de esos entusiastas, asi
se refiere a ese proceso:

“Gracias a la anulacion de la topologia, la experiencia humana, demasiado humana,
de la vecindad cede lugar a la embriaguez olimpica de una equidistancia universal. El
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hombre ya no es mas vernacular, sino que es planetario. Su circulo inmediato no es
mas local, sino digital. El estaba ligado a un territorio, ahora estd conectado a la red y
en adelante solo tiene que hacer autoctonias. La 1nheren01a al mundo era su destino, el
espectaculo y el llamamiento del mundo marcan su ascension a la libertad. Cibernauta
y orgulloso de serlo, €l abandona la obscena materialidad de las cosas por las delicias
infinitas de un espacio insubstancial. El era geografico e historico, y aqui lo tenemos
angélico, libre, como los angeles, de las faenas de su vida en la tierra y del orden de
la encarnacion, dotado como ellos, del don de la ubiquidad y la imponderabilidad.”
(Finkielkraut, 1998: 112)

Finkienlkraut consigue decir explicitamente en este trozo algo que esta entre lineas
en muchas descripciones sobre los poderes del individuo en el ciberespacio, el hecho
de que estos poderes guardarian en si una metaforica semejanza con poderes divinos,
espirituales, del orden de lo sobrenatural, atribuidos mayormente a seres espirituales
en imaginarios o cosmovisiones religiosas.

(Qué serian, sino poderes en alglin sentido “magicos”, la posibilidad de la ubiquidad
ciberespacial, la posibilidad de “vivir otras vidas en esta vida” a través de multiples y
hasta simultaneas identidades experimentadas en la Internet, la posibilidad de ubicar
practicamente cualquier informacion sobre cualquier asunto en el ciberespacio y hacer
maquinicamente operaciones que mentalmente son impracticables o bastante arduas?
(No serian poderes que cargan en si una cierta pretension de hacerse idénticos a aquellos
de las divinidades espirituales portadoras de los poderes de omnipresencia, omnipoten-
cia y omnisciencia? ;Ese individuo que habita el ciberespacio, en fin, no puede verse
como alguien que estaria dramatizando una cierta envidia de Dios?

Referencias a las caracteristicas gnosticas de las aventuras humanas vividas en ese
nuevo territorio socio informacional propiciado por el avasallador crecimiento de la red
mundial de computadoras (Internet), a que llamamos ciberespacio, son cada vez mas
frecuentes como metaforas dilucidadoras de las logicas que operan alli.

Es el caso, por ejemplo, de la utilizacion del término “gnosticismo tecnologico”, que
Herminio Martin toma de Victor Ferkis para designar conceptualmente “al casamiento
de las realizaciones, proyectos y aspiraciones tecnologicas con los suefios caracteristi-
camente gnosticos de transcenderse radicalmente a la condicion humana” (1996: 172).
Este autor ve, asi, “una afinidad electiva entre el espiritu de la tecno-ciencia moderna
y el ethos de este gnosticismo mundanal e inmanentizado (en vez de transcendente, al
modo clasico)” (idem, p.178). Las consideraciones de este socidlogo portugués acabaron
por inspirar a Gustavo Lins Ribeiro en la construccion de un paisaje fenoménico al que
esa asociacion conceptual pueda dirigirse.

“El colapso de la frontera hombre/tecnologia, la idea de habitar mundos vibrantes de
miles potencialidades, sin peligro, manipulables, cinica y seductoramente a la dispo-
sicion de los deseos del sujeto, informan tanto a las utopias como a las distopias que
hablan de ‘identidades terminales’ (Bukatmam 1993), vida maquinica, vida virtual,
donde cuerpos virtuales, robots y cyborgs mas evolucionados que los hombres se
hacen positiva o negativamente sus maestros (topicos altamente tematizados por la
ciencia ficcion contemporanea), manejando universos ascéticos, sin trabajo y dolor,
verdaderos paraisos o infiernos hechos posibles gracias a la tecnologia con sus diatribes
prometeicas. En realidad, en una nueva vuelta a ‘todo lo que es solido se deshace en
el aire’, el deseo de transcender la condicion humana, el asco a la viscosidad, fluidos
y olores corporales, el gnosticismo tecnoldgico (Martins 1994), por fin, resplandece
con toda fuerza.”(Ribeiro, 2000:196)
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Eric Davis, también parece tener en mente un cuadro semejante a ese cuando afirma:

“El gnosticismo se presenta extrailamente resonante como el zeigeist digital y su para-
digma de la informacion. (...) [El] mito gnostico anticipa los suefios mas extremos de
mutantes mecéanicos y de cowboys del ciberespacio de hoy, especialmente su excitacion
libertaria para la libertad y la auto-divinizacion, y su dualistico rechazo a la materia en
direccion a las posibilidades incorpdreas de mente.” (Davis, 2004: 97)

Esas percepciones, como esta visto, informan acerca de la no-novedad de la uti-
lizacion del mito gnostico como metafora dilucidadora de la moderna tecnologia, en
general, y del ciberespacio, en particular. Existe ya, por lo tanto, una literatura que
viene tratando ese tema hace algtn tiempo, pero con alguna economia al detallar las
distintas dobladuras del ciberespacio y de los movimientos posibles de sus habitantes,
detalles esos deseables para bien fundamentar a la pertinencia de la utilizacion de
ese instrumento heuristico. De una manera general, queda la sensacion de una cierta
ausencia de aquello que Malinowski llama “la carne y la sangre de la vida real” que
“rellenan el esqueleto vacio de las construcciones abstratas” (1976: 33). Algunos de
esos “rellenos”, como se vera en adelante, demuestran la fecundidad de esa asociacion
entre gnosticismo y ciberespacio y atestiguan su potencia dilucidadora.

La cratera del saber: gnosticismo informacional y ciberespacio

El ciberespacio se describe, con mucha frecuencia, como una gigantesca y fantastica
“herramienta del conocimiento” que se construye cotidianamente partiendo de una
accion al tiempo individual, de cada uno de sus usuarios, y colectiva, como resultado
de una accidn articulada, aun inconscientemente, de estos usuarios. El término “arbol
de conocimientos” como una imagen para designar este aspecto del ciberespacio ha
sido popularizado en el medio académico por Pierre Lévy. Este autor comprende que
mucho de las formas de transito de los individuos por el ciberespacio y de su utilizacion
instituyen una “nueva relacion con el saber”, donde “cada miembro de una comunidad
puede hacer que toda la diversidad de sus competencias sea reconocida, ain las que no
hayan sido validadas por los sistemas escolares y universitarios clasicos” (Lévy, 1999:
177). Las ventajas de este sistema para el saber, en general, y para la optimizacion de
las actuaciones individuales, en particular, parecen incuestionables, segiin Lévy:

“Al permitir que todos los tipos de dispositivos de aprendizaje desemboquen en una
calificacion, el dispositivo de los ‘arboles’ permite mejor gerencia de las competencias.
De manera complementaria, al evaluar las sefiales de competencia en tiempo real, la
gerencia de las competencias contribuye a validar la calificacion. Cada persona que se
autodefinio al obtener cierto numero de sefiales de competencia se vuelve, al mismo
tiempo, accesible a la red. Ella se encuentra indexada en el espacio de navegacion y
puede, por consiguiente, ser contactada para intercambios de saberes o demandas de
competencias. Una mejora del proceso de calificacion posee, por lo tanto, efectos po-
sitivos sobre la sociabilidad. Ese instrumento hace visible en tiempo real a la evolucion
rapida de competencias muy distintas. Al permitir la expresion de la diversidad de las
competencias, no restringe los individuos a una profesion o categoria, favoreciendo
asi al desarrollo personal continuo.” (Lévy, 1999: 179)

Es en funcién de ese impacto informacional de la Internet, y del ciberespacio por
ella posibilitado, que muchos pasaron hoy a hablar de “sociedad de informaciones”
como uno de los diagndsticos pertinentes del mundo contemporaneo. Y fue la mirada
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en algunas de las practicas sociales que hacen a la sociedad actual, que llevo al famoso
critico literario Harold Bloom a sefialar que en el gnosticismo hay rasgos de una “teoria
de la informacién”. El hace esa asociacion recordando que aquellos expertos que dicen
cosas como “nuestro futuro econdmico depende enteramente de la informacion” estan,
verdaderamente, diciendo algo que recuerda a los antiguos gnosticos que “negaban a
la materia y energia, y optaban, al contrario, por la informacién por encima de todo”
(Bloom, 1996:29).

Lleva razon Bloom, puesto que en varios textos gnosticos clasicos, que se vienen
leyendo con mucha creatividad en los dias actuales, hay abundantes exaltaciones a
la importancia — en alglin sentido, sagrada — de la “informacién”. Un texto gnostico
muy interesante y que se puede traer aqui para bien ilustrar bien eso que es el llamado
“Tratado de la Cratera” que integra el Corpus Hermeticum, conjunto de obras gnosticas
del Hermetismo. En esta obra estaria dicho, segiin Rosalie Pereira, lo siguiente:

“Dios lleno de intelecto una gran cratera, y todos los que sumergen en ella regresaran a
los cielos y a quien envid la cratera. La sumersion en la cratera simboliza la adquisicion
del conocimiento. En realidad, todos poseen el intelecto, pero s6lo algunos conocen la
presencia de ese intelecto mediador para el uso del intelecto divino. (...) En el Herme-
tismo, el intelecto humano es una emanacion del intelecto divino. Basta, por lo tanto,
ponerlo en acto para escapar de la heimarméne [destino cosmico]”. (Pereira, 2002: 190)

Ahora bien, el ciberespacio también se percibe como un sitio en donde el intelecto
estaria almacenado y en el que es necesario hundirse para la obtencion de una cierta
libertad. Las imagenes guardadas en esa metafora de “cratera” gnostica estan en sintonia
estética con el imaginario ciberespacial en su naturaleza de universo informacional a ser
penetrado, ser recorrido en el afan de la acumulacion ilimitada de un saber libertador.

También el entendimiento del intelecto humano como “emanacion” de un “inte-
lecto divino”, trayendo consigo la idea de que las inteligencias particulares son como
centellas de una inteligencia superior es muy apropiada para dar cuenta de esa accion
constructora del conocimiento en red, individual y colectiva al tiempo, que anima al
ciberespacio.

La desnormatizacion ciberespacial y el libertinaje gnéstico

Es muy comun en las personas que se entregan a los placeres de la Internet describir
al ciberespacio como peligrosamente seductor debido al hecho de que alli encuentran
una libertaria “tierra sin ley”. La imagen que con frecuencia se acciona para sugerir
este cuadro de desnormatizacion generalizada atribuida al ciberespacio es la que lo
describe en analogia al “Viejo Oeste” norteamericano del siglo diecinueve. Eso en mu-
cho se debe al uso del término cowboy para un invasor de sistemas computadorizados
(hacker) en el libro de ciencia ficcion “Neuromancer”, de William Gibson” (1991),
libro que inaugura el término “ciberespacio” para designar al ambiente cibernético de
las informaciones de una futurista red global de computadoras.

En este Viejo Oeste cibernético, amplio, culturalmente y legalmente ambiguo, los
individuos que por alli transitan se describen como solitarios, independientes, libres.
Libertad esta que en muchos casos no dejaria de alimentar tanto a los comportamientos
“sociopaticos” de los “malhechores” que quieren vivir virtualmente desvios imposibles
o demasiado peligrosos para la vida offline, como también a fomentar experiencias
libertarias de “héroes” interesados en colonizar a estas nuevas fronteras todavia no
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deterioradas por la codicia monopolista de explotadores inescrupulosos (Ruedenberg;
Danet, & Rosenbaum-Tamari, 1995).

Por otro lado, algunos dominios o zonas del ciberespacio merecen analogias con el
universo de significados y comportamientos de la infancia o adolescencia particularmen-
te en aquellas caracteristicas relacionadas a lo lidico y la resistencia al comportamiento
responsable. Se tienen, entonces, zonas que se ven como verdaderos “playgrounds”
(Reid, 1991) puesto que permiten a adultos juegos de cambio de identidades, otrora
propios de la infancia como, por ejemplo, presentarse como del sexo opuesto en una
conversacion en un canal de charla (chat) sin que ello tenga mayores consecuencias.
Por esa razon es que se describe al ciberespacio como un sitio propio para experimen-
tar, de modo adolescente, actos “libres de consecuencias”, utilizandose una suerte de
“moratoria” con la realidad offline (Turkle, 1997: 265).

Hay también quienes perciban en el ciberespacio una cierta abolicion de la pro-
piedad privada, que alli solo existe como propiedad intelectual. Ella ocurriria bajo la
forma de desconsideracion generalizada a los derechos de copyright, de la ocultacion de
créditos, de apropiacion desautorizada, etc. Con eso, se tiene un individuo efectivamente
poderoso puesto que casi todo lo que hay en el ciberespacio (textos, software, fotos y
musicas digitalizadas, etc.) es considerado como de todos y, potencialmente, pueden
pertenecer aisladamente a cualquiera sin que se tenga que necesariamente pagar por
eso o reconocer la existencia de su creador original.?

El ciberespacio, visto de esa manera, parece estructurarse (o ;desestructurarse?) al
gusto gnostico si se toma en consideracion la profunda indiferencia que los adeptos de
esa creencia religiosa historicamente manifestaron en relacion a los sistemas de valo-
res humanos asumiendo el llamado “antinominalismo gnostico” (Hoeller, 2005: 36).
Segun ensefia Hans Jonas, como en el gnosticismo existe la devaluacion del mundo,
por interpretarlo como la prision del alma, dos posiciones conductuales pueden resultar
de ello: el “ascetismo” y el “libertinaje” (Jonas, 2003; 80)*.

Ese “libertinaje” gnostico, que es lo que aqui interesa explorar, como situacién me-
taforicamente analoga a la “irresponsabilidad ciberespacial” ya referida anteriormente,
y “fruto de una indiferencia moral de los gnosticos” que se expresaba en “ausencia de
una doctrina de la virtud” y de “omision de los limites morales en la vida real” (Jonas,
2003; 289). La razoén de dicha amoralidad gnoéstica esta en una percepcion de que las
normas morales ejecutarian en el plan siquico una funcion restrictiva de la libertad
andloga a aquella atribuida al destino cosmico (los constrefiimientos materiales de la
naturaleza) en el plan fisico. (Idem, p.292) Esa amoralidad era amparada, también, en
la percepcion de algunos gndsticos clasicos, por la conviccidon de la no existencia de
una comunicacion de esferas entre lo terreno y la salvacion y entre lo espiritual y la
accion mundana. Para estos gnosticos, segin Jonas, “del mismo modo que lo terreno
no puede participar en la salvacidon, porque no es capaz de recibirla, asi también lo
espiritual, es decir, ellos mismos, no pueden recibir corrupcion, cualesquiera sean las
obras a que se entreguen (Idem, 290).

Es posible sefialar que la desnormatizacion, la “irresponsabilidad”, la “moratoria”
con el mundo offline, valorados en muchos cuadrantes del ciberespacio y el “antinomi-

3. Soélo para tenerse una idea de lo real que es esa situacion de desprecio a los derechos de propiedad intelec-
tual y autoral en la Internet, segtin el instituto de investigaciones IPSOS, Brasil ha contabilizado alrededor de 1
billén de downloads ilegales de musicas en 2005. Fuente: Portal WNews/http://wnews.uol.com.br/site/noticias/
materia.php?id_secao=4&id_conteudo=5773

4. Ver también: Ullmann, 1996: 130.
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nalismo” y el “libertinaje” gnostico estan basados en el mismo desprecio por los cons-
trefiimientos morales operantes en la vida real. Tanto en el ciberespacio, entre aquellos
que se entregan a practicar placenteramente ilicitos actos “libres de consecuencia”, como
entre algunos de aquellos adeptos del gnosticismo que se entregan al “libertinaje”, la
libertad valorada es la que promete liberar al hombre de los constrefiimientos de las
costumbres y moralidades a la inversa de la corriente de formulacion ascética, que
pretende liberar al hombre de la esclavitud de la sensualidad mundana. El ciberespacio,
en definitiva, no es el sitio apropiado para la practica de las ascesis. Mundanos como
los gnosticos libertinos, los individuos que por alli transitan demuestran gusto por una
cierta transgresion liberadora.

Lo interesante, ademas, es sefalar operando en esos dos casos de protesta libertaria
anti-norma, percepciones que toman como desconectadas dichas realidades. En el caso
del antinominalismo gnostico, como se ha visto, el plan de la existencia terrena aparece
desconectado del plan de la salvacion — lo que se hace en este mundo no tiene ninguna
importancia para la existencia post-salvacion —y el plan espiritual, también, esta des-
conectado del plan de la acciéon mundana. En el caso del ciberespacio, la desconexion
que anima a la libertad moral alli existente es entre la existencia online y offline — lo que
se hace en la Internet bajo la proteccion del anonimato, por ejemplo, en la mayoria de
las veces no tiene ninguna consecuencia fuera de ese medio. Son esas desconexiones,
estructuralmente analogas, que suplen la seguridad necesaria para aquellas actitudes
despreocupadas con la moralidad de la vida real. Porque son mundos estructuralmente
desencajados, lo espiritual de lo material y lo offline de lo online, es que la accion
producida en un punto no tiene consecuencia en el otro.

El “yo” fragmentado y la autenticidad buscada

La desconexion online/offline que anima a la libertad (;0 sera “libertinaje?) ciberes-
pacial produce consecuencias practicas que merecen, también, atencion puesto que
permiten prospectar algunas analogias interesantes entre ciberespacio y gnosticismo
como es el propdsito de este ensayo.

Segun lo que observa Judith S. Donath, una cierta disyuncion (puesto que no hay
una disyuncion total) que ocurre entre el mundo online y el offline hace que el cuerpo
no sea mas un “ancla” para la identidad individual experimentada en el ciberespacio.
En el mundo offline, no obstante el “yo” pueda ser complejo y mutable, se tiene un
cuerpo equivaliendo a una identidad, pero lo mismo no ocurre en el ciberespacio, don-
de sus habitantes son difusos pues estan libres del “ancla” cuerpo, es decir, donde sus
manifestaciones ocurren bajo forma de “informacion”, algo que no posee “ninguna ley
de conservacion”. Asi, segln esta autora, “una Unica persona puede crear identidades
electronicas multiples que solo estan unidas en su progenitor comun” (Donath, 1998).
Se tiene, entonces, en el ciberespacio una situacion de libertad absoluta para crear
distintos personajes que pueden expresar, segun Elizabeth Reid, “alguien que usted no
lo es, o ser mas usted de lo que normalmente seria aceptable” (Reid, 1991). Se tiene
en el ciberespacio, por otro lado, poderes algo “méagicos” que permiten administrar
simultaneamente aspectos diversos del “yo” en segmentos distintos de interaccion
online, como sugiere Turkle:

“Cada vez mas, vivimos en un mundo en que usted despierta como amante, desayuna
como madre y maneja el coche para el trabajo como abogada. En un mismo dia, las
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personas pasan por transiciones drasticas, y es evidente que desempefian multiples fun-
ciones. (...) En la Internet, usted se ve actuando en siete ventanas abiertas en la pantalla,
asumiendo literalmente distintas personalidades en cada una de esas siete ventanas,
manteniendo todos los tipos de relacionamientos, alternando y desempefiando todas esas
funciones simultdineamente, dejando partes de si mismo en esas diferentes ventanas,
en los programas que escribio y que lo representan mientras esta en otra ventana. Su
identidad esta distribuida en una serie de ventanas. Cada vez mas, la vida en la pantalla
también ofrece una ventana para lo que somos en la vida fuera de la pantalla: somos
personas que alternamos aspectos del yo”. (Turkle, 1997: 264)

Lo que con eso se percibe es que una cierta fragmentacion del “yo”, que ya es un
fendmeno constatado en el mundo offline en general, parece potencializarse bastante
en el ciberespacio en funcion de una serie de recursos computacionales que permiten
interaccion con varios interlocutores a la vez. Por esa razon, una serie de interesantes
juegos de interaccion entre estos individuos personalizados surgen en ese proceso. Al
permitir multiples identidades, el ciberespacio permite la auto-expresion sin compro-
miso con las consecuencias y eso favorece tanto una serie de revelaciones del “yo”
utiles para la reflexividad armoniosa de los sujetos involucrados en las interacciones
como, de otro lado, estimula, entre otras cosas, acciones gratuitas de violencia verbal,
indisimulados enfrentamientos por el puro placer de competir por el reconocimiento
de competencias discursivas (situacion que en el ciberespacio se denomina flamed),
de agonismo retorico, etc. (cf. Reid, 1991; Ruedenberg, Danet & Rosenbaum-Tamari,
1995). Cuando el cambio de identidad exige s6lo algunos pocos toques en el teclado de
la computadora y la identidad-personaje que se dejo detras se desintegra rapidamente
en el aire ciberespacial, el “yo” estd en definitiva, para bien o para mal, libre para
expresar auténticamente sus deseos mas secretos.

Pero no es solamente eso, este “yo” puede visitar a “otros yos” que le despierten
curiosidad como alteridades identitarias. Como una clase de turista virtual, este sujeto
puede “visitar” a aquellos sitios en el ciberespacio que corresponden a tierras lejanas,
en un tipo de curiosidad hacia el otro, lo exotico, caracteristica de los turistas offline.
Ese comportamiento fue bien captado por Gustavo Cardoso en un estudio sobre un
grupo de discusion portugués via e-mail. Habia alli algunos brasilefos participando de
ese grupo y, como percibid ese autor, ellos estaban alli como si fueran turistas, “como
si su presencia virtual se asemejara a una dislocacion (sic) en viaje a cualquier pais”,
0 sea, en una “actitud que normalmente un turista podra desarrollar ante un destino
turistico en que el objetivo sea la realizacion de amistades y donde se buscan conocer
usos y costumbres locales” (Cardoso, 1998).

Asi, el turismo virtual acaba por constituirse un tipo de ejercicio de curiosidad,
de observacion del otro, que no deja de ser natural en estos tiempos en que la globali-
zacion acelerada en casi todas las esferas sociales hace a todos tan avecindados. Este
ejercicio, por otro lado, parece favorecer algo como una intensa reflexividad identitaria
del individuo en viaje por el ciberespacio, puesto que presupone el examen contrastivo
y necesariamente algun tipo de ponderacién sobre las alteridades identitarias con que
se depara. En funcion a eso la identidad de este turista o viajero virtual esta siempre,
y mucho mas intensamente que en el mundo offline, condenada a la perpetua recons-
truccion. Luis Baggiolini comparte, en parte, esta percepcion al escribir:

“La relacién del viajero de la red, de aquél que navega en el espacio ‘global’, con los
textos que ella contiene, muchos de ellos de fuerte contenido identitario, no implica
forzosamente una alienacion, entendida esta como pérdida, ni siquiera como adopcion
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de, o identificacion con, uno de estos sitios, de estos ‘lugares’, espacios virtuales que
tienen, sin embargo, la misma fuerza simbolica que cualquier otro territorio cultural,
materialmente ubicado en el espacio y tiempo.

El nomadismo de la red y el modo de construir subjetividades en el ciberespacio, se
parecen mas a una identidad basada en la posibilidad, en lo puede ser, de que en la
diferencia y en lo debe ser. La ‘construccion de si’ deja de ser opositiva y disyuntiva
(este 0 aquél), y se funda en las posibles conjunciones (este y aquél), lo que permite la
constitucion de identidades simultaneas, en continuo movimiento de reconstruccion.”
(Baggiolini, 1997)

Visitar al “otro”, observarlo, reflexionar sobre su alteridad, rehusar o asimilar sus
facciones identitarias, son algunas actitudes muy comunes en el ciberespacio resultan-
tes de acciones que pueden considerarse, segiin el entendimiento de Hermano Vianna
(2002) como “estrategias anti guetos”, o sea, la experimentacion de la condicion y/o
presencia de aquél que se sitiia en un universo identitario radicalmente diverso. Eso
ocurre basicamente de dos formas: interactuando de manera abierta con él — utilizandose
de su propia identidad o de una identidad simulada (un disfraz identitario) — u obser-
vandolo invisiblemente, asumiendo una actitud /urker (de acechador). La invisibilidad
por medio de esa actitud propicia grandes placeres a aquellos que aprecian el voyeuris-
mo ciberespacial. Acechar al otro invisiblemente es uno de esos flujos deseantes que,
innegablemente, revelan a esta gnostica voluntad de suspenderse desmaterializado y
omnisciente sobre el mundo.

Una de las “estrategias anti guetos” que interesa apreciar aqui es el cambio virtual
de género que merecio el siguiente comentario de Hermano Vianna:

“Una de las mas populares estrategias anti guetos es el cambio de género virtual. Son
incontables las narrativas de experiencias de hombres que se dicen mujeres en el cibe-
respacio y viceversa. Como la comunicacion en la Internet todavia estd hecha en forma
escrita, el cuerpo no interfiere decisivamente en las simulaciones transgénero que se
crean cada dia en la red. Y esas simulaciones van como autostopista en otros “flujos
deseantes”: puede transformarse en cualquier cosa o miembro de cualquier minoria
dentro de, por ejemplo, espacios radicales de convivencia electronica como los MUDs,
ambientes virtuales ficcionalizados de conversaciones en vivo.” (Vianna, 2002)

Algunas formulaciones del gnosticismo se muestran interesantes como instrumentos
para prospectarse analogicamente a las logicas por detras de cuestiones identitarias
que involucran el “yo” en el ciberespacio como esas expuestas arriba. Al fin y al cabo,
no son mas que algunas indagaciones primordiales respecto a los nuestros “yos” que
deflagraron la busqueda gndstica por el saber ultimo: “;quién somos?”, “;en qué nos
tornamos?”, etc. (Hoeller, 2005: 24).

Esa fragmentacion del yo, que tanto se vivifica en el ciberespacio, como si alli
estuvieran reunidas las mejores condiciones ambientales para su exacerbamiento,
encuentra en algunas formulaciones gndsticas, que tratan de la ambigua unidad del
“yo” humano, algo como un mito explicativo con gran capacidad alegérica. Segun las
lecturas que hace Bloom de algunas de esas formulaciones, nuestras individualidades
no estarian de ningiin modo definidas, puesto que cada uno de nosotros posee “varias
almas (nesbamab) de la misma raiz” sin que ninguna de ellas deba considerarse, for-
zosamente, como “la mas auténtica” (Bloom, 1996: 158). El gnosticismo clasico, por
lo tanto, recoge en su cosmovision a la constatacion de una fragmentacion del “yo”
lo que, para nosotros, habitantes de la contemporaneidad, s6lo parece haberse hecho
desconcertantemente evidente con el advenimiento del ciberespacio.
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Pero si el gnosticismo reconoce la fractura del “yo” también reconoce la necesi-
dad del esfuerzo terapéutico necesario a su superacion. Segun Bloom, el gnosticismo
también es la “busqueda del yo verdadero”, puesto que “la cuestion de toda la gnosis
(y de todo el gnosticismo) es de hecho ‘la persona verdadera’ (idem, p. 137). Asi, in-
sistiendo en la integracion de las partes fracturadas del “yo”, el gnosticismo propone,
a modo de curacion, la reunificacion, el collage, de todos los “fragmentos dispersos”
de la persona (Singer, 2002: 170).

Ya en relacion al ciberespacio, hay normalmente, entre sus entusiastas, un dis-
curso que reconoce como positiva, desde el punto de vista de la ludicidad, a la libre
manifestacion en ese espacio comunicacional de los varios “yos” existentes en cada
individuo. Ese discurso casi siempre esta acompafiado del reconocimiento de un cierto
valor terapéutico de expresarse como “alguien que usted no lo es, o ser mas usted de
lo que normalmente seria aceptable” (Reid, 1991). La sensacion que parece dominar
es de que la fragmentacion ciberespacial del “yo” puede, paradojicamente, ser positiva
para producir su autenticidad, o sea, afirmar el “verdadero yo”. Eso quizas explique el
valor atribuido al anonimato identitario en el ciberespacio, condicion necesaria para
vivir existencias paralelas en comunidades virtuales de todo tipo.

La posibilidad de vivir anonimamente, sin mayores consecuencias en el mundo
offline, experiencias de “transgénero” o “cambio de género virtual”, a su vez, es uno de
esos juegos ciberespaciales que posee una irresistible ligacion con un tema interesante
del gnosticismo clasico: la androginia interior humana, tema del llamado “misterio de
la Camara de las Nupcias™. Se trata de una especie de mito gndstico que tematiza a los
aspectos androginos del ego humano y prescribe que:

“...los hombres deben tornarse unidos con su ser femenino, y cuando lo hayan hecho, podran
vivenciar la imagen sexual opuesta solamente de modo vicario en una mujer; las mujeres
deben casarse con sus novios celestiales, su opuesto interno masculino de manera similar”
(Hoeller, 2005: 95-96)

Lo que esta en tela de juicio en ese mito es uno de los aspectos del proceso de “in-
dividuacioén” postulado por determinadas formulaciones del gnosticismo clasico que
ocurriria a través de una “restauracion” del “yo verdadero” por medio de un “‘casa-
miento sagrado’ de los opuestos interiores; alcanzando de esta forma, la gnosis ultima y
verdadera” (idem, p.96). Eso demuestra, como minimo, una increible afinidad tematica
entre las preocupaciones salvacionistas del gnosticismo y los juegos identitarios a que
se entregan los habitantes del ciberespacio en el afdn de experimentar subjetividades
alternativas. Lo que, en un caso, es prescripcion ritual restauradora y salvacionista, y

en otro, es experienciacion aventurera de la subjetividad ajena.

Cyborguizacién y autodivinizacién maquinica

La fragmentacion del yo ciberespacial, como se ha visto, pasa mucho en funcion de
los recursos computacionales que posibilitan multiples interacciones simultaneas.
Estos recursos se valen de la compresion espacio-tiempo implicita en el proceso de
transferencia de datos digitalizados a través de redes de computadoras. Asi, solo es
posible interactuar con varias personas, simultaneamente, porque el espacio y el tiempo
sufren una especie de suspension, lo que permite que 1nfonnac1ones lleguen y partan
para varios locales al mismo tiempo. No es que tiempo y espacio sean inexistentes en
el ciberespacio, por supuesto existen, pero en ese ambiente ellos se hacen datos irre-
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levantes puesto que, en realidad, no hay diferencia entre saber si se tarda tres o seis
segundos para tener acceso a un sitio que esta alojado en una computadora en Asia,
como también no hay diferencia en saber si esta computadora se encuentra a diez mil
u once mil kilometros de donde nos encontramos. En verdad, en muchos casos, es irre-
levante saber si este sitio estd alojado en una computadora en Asia o Europa. Importa
solamente que ¢l exista en un lugar del ciberespacio al que se le pueda tener acceso
casi que instantaneamente cuando sea necesario. Son las direcciones electronicas que,
al fin y al cabo, tienen sentido en el ciberespacio (cf. Negroponte, 1995: 160).

Ahora bien, toda esa maquinaria que, en cierto sentido, aniquila el tiempo y el
espacio y permite la omnipresencia desmaterializada del “yo” ciberespacial, debe en-
tenderse en un contexto mas amplio que es el del “empoderamiento” de este ente. El
ciberespacio es decididamente el espacio donde el individuo actual, enredado por las
computadoras, se apropia de nuevos poderes, nuevas formas de autonomias, libertades.
Entre estos poderes maquinicos, la posibilidad de los dislocamientos espacio-temporales
instantaneos, cotidianamente vividos por millones de personas a través de la Internet,
parece ser lo que mas fascina a muchos de los que asisten atonitos y maravillados a la
emergencia de este fenomeno tecnologico.

Una metafora que dice respeto al caracter maquinico que asume el sujeto en su
interaccion, primero con la computadora, y después, en un despliegue de ello, con el
ciberespacio, merece aqui algun examen.

Segtin Alejandro Piscitelli, hay, en funcion de nuestra interaccion con las compu-
tadoras y el ciberespacio - por ¢l entendida como una “simbiosis hombre/maquina” o
como una “fusién con nuestro otro-maquinal” — un emborronamiento “entre nosotros
(organicos) y los otros (artificiales, artificiosos)” que instituye una nueva duda antro-
pologica sobre quiénes somos:

“Maquinas/hombres como las que hacen posibles a las [realidades virtuales] hacen
ambigua la diferencia entre natural y artificial, mente y cuerpo, autonomia y heteroni-
mia y tantas otras distinciones que buscan fracturar la continuidad humano/maquinal.
Nuestras maquinas estan demasiado vivas para llamarlas méaquinas, y nosotros somos
demasiados heterodirigidos para ser considerados abstractamente humanos.” (Piscitelli,
1995: 221)

Muchas cosas estan imbricadas en este proceso de emborronamiento de fronteras
entre hombre/maquina. Una de ellas, que viene mereciendo mucha atencion de distintos
estudiosos del asunto, es la inmaterialidad del “cuerpo” del sujeto que transita por el
ciberespacio. Piscitelli, en el desarrollo de sus analisis, enuncia este problema de la
siguiente forma:

“Ser un cuerpo constituye el principio que sanciona nuestra separacion de los otros y
nuestra presencia personal. La computadora pone entre paréntesis la presencia fisica
de los participantes al omitir o simular la inmediatez corporal. El lado oscuro de esta
alternativa se vincula a la fusion entre hombre y maquina. La mente consciente orienta
nuestra vida organica. La vida orgénica deja iniciar nuestros gestos mentales: ;pode-
mos estar presentes enteramente cuando vivimos a través de un cuerpo vicario que
nos suplanta? Tanto mas nos confundimos con nuestros cibercuerpos, mas la maquina
convierte nuestros yos en las protesis que estamos usando; en la interfaz computacio-
nal, el espiritu migra del cuerpo a un mundo de representacion total.” (Idem, p. 222)

Este yo maquinico instalado en un “cibercuerpo” que se hace en los trayectos po-
sibilitados por las interfaces computacionales incluso ya tienen un nombre metaférico.
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Fue nombrado como cyborg y mucho de lo que caracteriza a los poderes suministrados
al individuo en el ciberespacio son como rasgos identitarios de este ente cibernético’.
Cyborg es, entre otras cosas, sefior del tiempo y del espacio (del ciberespacio, por lo
menos) puesto que puede desplazarse por el planeta a velocidades nunca antes imagi-
nadas. Cyborg es seflor de la ubicuidad, una vez que puede estar en muchos lugares a
la vez. Cyborg es un ser multi-personal, ya que dispone de infinitas posibilidades de
manifestarse identitariamente, o sea, puede “vivir otras vidas en esta vida” (Borges,
1998) vy, en funcion de esto, también, puede vivir situaciones de “transgénero”, ser
hombre o mujer segin las conveniencias. Cyborg es hombre y maquina al mismo
tiempo, puesto que puede realizar deseos humanos valiéndose de la exactitud de las
operaciones maquinicas y de las incalculables informaciones de que dispone en su
memoria. Hay quien sugiere, como Allucquére R. Stone (1991), que, cuando en el
ciberespacio, estamos tentados de sentir lo que ella denomina “envidia cyborg”, o sea,
una suerte de deseo de cruzar el limite que nos separa de la maquina para penetrarla
y fundirnos en ella.

Como seres “ciborguizados” que son, los habitantes del ciberespacio dramatizan,
por medio de los flujos deseantes que alli experimentan, un metaférico abandono del
cuerpo, una fuga del mundo material, de la heimarméne de que hablan los gnosticos.
Con la fascinacion que desarrollan por la inmaterialidad de la existencia ciberespacial,
manifiestan gnoésticamente su desapego al mundo de los atomos, y “a la viscosidad,
fluidos y olores corporales” (Ribeiro, 2000: 196).

A modo de conclusion

Una conviccion emerge bastante imperativa del ejercicio de confrontacion analdgica
entre ciberespacio y gnosticismo realizado en este ensayo: se esta hablando, tanto
aqui como alli, de “empoderamiento”, de potenciacion humana, de rompimiento de
los limites impuestos al hombre en las dimensiones cognitivas, psiquicas, morales,
sociales, espaciales, temporales y materiales de su existencia. Si las ambiciones de
alguien que adhiere al gnosticismo son la autodivinizacion por el conocimiento de
las logicas ultimas de la existencia y la liberacion de los constrefiimientos materiales
impuestos a la existencia humana — ambiciones de poder, consecuentemente — el cibe-
respacio se presenta como un escenario donde anhelos de esta naturaleza pueden ser
alegéricamente dramatizados. Asi, el ciberespacio puede ser visto como una especie
de hardware capacitado para hacer correr un sofiware de una version actualizada de la
milenaria teodicea gnoéstica. Y esa compatibilidad nos informa, entonces, tanto de la
profundidad histdrica de la l6gica que anima al ciberespacio, cuanto de la actualidad
del gnosticismo.

5. Fue Donna Haraway en su clasico “Manifiesto cyborg: ciencia, tecnologia y feminismo socialista a finales
del siglo XX que originalmente instituye ese debate sobre la ciborguizacion del ser humano (Haraway, 2000)
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RESUMEN

La ayahuasca es un brebaje psicoactivo proveniente del Amazonas y utilizado en diversas re-
ligiones y practicas espirituales. En Uruguay su aparicion es un fenémeno reciente, vinculado
a la llegada de Nuevos Movimientos Religiosos producto de la reapertura democratica y la
progresiva globalizacion. En este texto analizamos la llegada y conformacion de los grupos
ayahuasqueros en Uruguay y el impacto que han tenido en algunos medios de comunicacion.
Veremos como estas nuevas formas de religiosidad/espiritualidad comienzan a aparecer en los
afios noventa y el pasado decenio, a través de cuatro grupos principales que apelan a distintas
raigambres culturales: i. el Centro de terapias alternativas Ayariri (que readapta el curanderismo
amazonico peruano); ii. el Camino Rojo (organizacion escindida del grupo internacional del
mismo nombre, que adjudica su pertenencia cultural a la tradicion lakota de América del Norte);
iii. el Instituto Espiritual Chamanico Sol de la Nueva Aurora (grupo sincrético con elementos
de la iglesia brasilefia Santo Daime y de la New Age, conjugados de acuerdo a una propuesta
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nacionalizada), iv. Ceu de Luz (centro perteneciente a la Iglesia del Santo Daime, culto ecléctico
que conjuga elementos afro-brasileros, espiritistas, cristianos e indigenistas).

Palabras clave: Ayahuasca, Espiritualidad, Religiosidad, Uruguay, Medios de comunicacion.

ABSTRACT

Ayahuasca is a psychoactive brew from the Amazon and used in various religions and spiritual
practices. In Uruguay its appearance is a recent issue, linked to the arrival of new religious
movements, as a result of the return to democracy and the globalization. In this paper we ana-
lyze the arrival to Uruguay of various groups that use ayahuasca, and the impact it has had on
the Uruguayan media. This new kind of religiosity/spirituality appeared in the nineties through
four main groups related to different cultural traditions: i. Ayariri Center of alternative therapies
related to Peruvian amazon “curanderos”); ii. The Red Path (separated from the international
group of the same name, which connects its cultural belonging to the Lakota indigenous tradi-
tion of North America); iii. Spiritual Shamanic Institute “Sol de la Nueva Aurora” (a syncretic
group with elements of Brazilian Santo Daime Church and the New Age, mixed with Uruguayan
nationalist elements), iv. Ceu de Luz, (an institution that belongs to the Church of Santo Daime,
an “eclectic” cult that combines elements of Afro-Brazilians, spiritualists, Christian, and in-
digenous traditions).

Key words: Ayahuasca, Religiosity, Spirituality, Uruguay, Mass media

Introduccion

La ayahuasca es un brebaje psicoactivo amazdnico compuesto por la mezcla de dos
plantas: Banisteriopsis caapi (liana amazdnica que contiene alcaloides beta-carboli-
nos) y Psychotria viridis (arbusto selvatico que contiene DMT)!. La etimologia de
la palabra ayahuasca proviene del quechua y su significado es “liana (o soga) de los
espiritus o de los muertos” (aya=espiritu, alma, persona muerta; waska=liana, soga, o
que supone esa forma) (Luna, 1986). Dada su amplia utilizacion a lo largo de la mitad
occidental de la Cuenca Amazodnica, su nombre varia de diversas maneras de acuerdo
a la tradicion que se trate: en Colombia se utiliza el término de la lengua tukano yagé
o yajé; en Ecuador es utilizado también el término natém(a), con origen en la etnia
Shuar (parcialidad étnica dentro del grupo conocido como jibaros); en Brasil se la
denomina daime, hoasca -adaptaciones realizadas por las instituciones religiosas de
origen brasilefio (respectivamente la Iglesia del Santo Daime y la Unido do Vegetal o
UDV)- o simplemente vegetal.

Si bien su elaboracion y consumo se origina en algunas tribus de la cuenca ama-
zonica, la popularizacion de los usos de la ayahuasca se produce a partir del consumo
ritualizado en ceremonias en contextos urbanos a partir de la década de 1980. En otros
trabajos (Sanchez 2006, Scuro, 2012a) se han abordado estos procesos de institucio-
nalizacion de religiones brasileras centradas en el uso ritual de ayahuasca, asi como
la génesis de los cultos “neochaméanicos” en contextos urbanos y en Montevideo par-
ticularmente (Apud, 2011).

1. El DMT (N,N-dimetiltriptamina) es su componente principal, un agonista parcial de la serotonina con
fuertes propiedades psicotropicas. Via oral es inactivo, dado que es descompuesto por las monoamino-oxidasa
(MADO) intestinal; es por ello que es imprescindible la inclusion de las beta-carbolinas (harmina, harmalina,
tetrahidroharmina), en tanto inhibidoras de la MAO (IMAO), para generar el efecto visionario.
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Grupos ayahuasqueros en Uruguay

Muy suscintamente recordemos que el Estado moderno uruguayo se construy6 en base
aun modelo ideologico basado en el jacobinismo francés, que propicia mediante ideas
positivistas y racionalistas la separacion de lo politico y lo religioso, transformando la
politica en una especie de religion civil (Guigou, 2003). Bajo este modelo la religion
es segregada a los espacios privados, quedando asi muy limitada la utilizacion de
simbolos religiosos en los espacios ptblicos. Sin embargo, esta situacion se transfor-
ma con la reapertura democratica en los afos ochenta y la homogeneidad propiciada
por el Estado moderno que se ve expuesta a la globalizacion, asi como a las nuevas
modalidades de “ser religioso”. Por un lado el Estado resignifica su caracter moderno
haciéndose mas tolerante, abriendo espacios publicos a religiones que comienzan a
formar parte del “ser uruguayo” (los iconos mas destacables serian quiza la Cruz del
Papa en Tres Cruces o la estatua dedicada a lemanja frente al mar, sobre la rambla del
barrio Palermo en Montevideo). Por otro lado el modelo de privatizacion de lo reli-
gioso no ofrece obstaculos —mas bien todo lo contrario- a las nuevas modalidades de
“espiritualidad” o “religiosidad” que la posmodernidad trae consigo. Dentro de estas
nuevas tendencias la creciente “nebulosa mistico-esotérica” comprende diversos con-
glomerados de simbolos y creencias circulando en un mercado de bienes y practicas
simbdlico-religioso-espirituales que ofrecen distintas alternativas para el ciudadano
uruguayo como expresion del “conocimiento de si”.

En esta nueva atmosfera cultural es que llegan a nuestro pais las ceremonias
ayahuasqueras, a través de distintos centros que ofrecen diversas propuestas “espiri-
tuales” (a veces también que involucran de forma mas o menos implicita dimensiones
“curativas” en la experiencia), con variados disefios ceremoniales y cuyas filiaciones
al presente se bifurcan y entremezclan a partir de tradiciones culturales muy diversas,
resumiéndose en lo que ciertamente resulta un muy novedoso cocktail institucional.

A continuacion describiremos concisamente los centros que tienen al presente
actividad en el medio: el Centro Ayariri, el Camino Rojo, el Instituto de Estudios Cha-
manicos Sol de Nueva Aurora y la Iglesia del Santo Daime?.

Centro Ayariri

Esta institucion se define como un centro holistico de sanacion, trabajo experiencial
(en oposicion a la terapia tradicional, por lo general de corte verbal y analitico) y
exploracion de la conciencia. Alli se trabaja desde tradiciones muy diversas, como el
Kundalini-Yoga, la medicina china, la respiracion holotrépica de Stanislav Grof®, la
terapia individual y el vegetalismo* amazonico. La creacion del centro encuentra su
impulso en la iniciativa de su directora, quien a partir de su trabajo en intervencion

2. Existen datos que apuntan a la presencia de la UDV pero carentes de confirmacion. Esta corriente religio-
sa de origen brasileflo, al parecer promocion6 hacia fines de la década de 1990 su actividad en el medio local
incluso por radio, pero luego de esa aparicion publica no se ha verificado su presencia. Cabe decir que presenta
difusion global, como la Iglesia del Santo Daime.

3. Grof sera uno de los principales investigadores en comenzar a experimentar con LSD en contextos tera-
péuticos en lo afios sesenta. En los afios setenta y con el prohibicionismo instalado a nivel internacional, Grof
comienza a utilizar técnicas que no involucren sustancias para propiciar la alteracion de la conciencia, como la
respiracion holotropica, especie de hiperventilacion controlada.

4. Se definira mas adelante.
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con adicciones y luego de experimentar con ayahuasca, decide viajar a fines de los
noventa al reconocido Centro Takiwasi’®, ubicado en Tarapoto, Peru, donde se trabaja
en la rehabilitacion de adicciones a través de los saberes tradicionales amazonicos de
la zona. A partir de alli comienza un contacto fluido con un curandero de Pert, que
incluy¢ estadias cada vez mas frecuentes y prolongadas en dicho pais. El Centro Ayariri
se inaugura con la visita a Uruguay de dicho curandero, que bautiza al Centro con ese
nombre, que traducido en lengua ashaninka significa “espiritu del viento”. Si bien ya se
venian reahzando ceremonias con ayahuasca, este momento marca el hito de fundacion
del centro, al que se integran tanto los trabajos anteriormente descriptos, como nuevas
propuestas de cufio mas occidental (biodanza, musicoterapia, expresion plastica, etc.).

Las ceremonias de ayahuasca de Ayariri poseen el disefio caracteristico del referido
vegetalismo amazonico. Ya a fines de los anos sesenta la antropologa Marlene Dobkin
de Rios (Dobkin de Rios, 1973) describia las sesiones de ayahuasca de los suburbios
urbanos de Iquitos, en una forma bastante similar a las que observamos actualmente en
Ayariri. Las sesiones ocurren siempre en la noche; se realizan en un lugar oscuro, donde
los participantes se sientan en el piso recostados contra la pared, con un abrigo, agua y
algln recipiente para contener los efectos (potencialmente) eméticos de la pocima. La
sesion dura hasta bien entrada la madrugada o incluso el alba y los participantes deben
permanecer alli hasta el final de la misma. Es comtn la utilizacion de los llamados
icaros o icaros (cantos sagrados). En modelos mas propios de centros urbanos, como
el de Ayariri, suelen incluirse otros elementos como instrumentos musicales o cantos
de diversas procedencias, en lo que uno de los autores de este trabajo ha denominado
“redisefo ceremonial” y “resemantizacién” de la practica vegetalista en clave psico-
terapéutica y New Age (Apud, 2013).

El vegetalismo se puede ademas caracterizar como un conjunto de practicas y
creencias que concibe a las plantas como seres con inteligencia y espiritu superior que
pueden ensefiarnos ciertos conocimientos; estos espiritus pueden “comunicarse” con
los seres humanos si se sigue el procedimiento ascético adecuado (las llamadas “dietas”

“purgas”) y se alcanza un grado concurrente de elevada espiritualidad. Los vegeta-
listas se destacan por la creencia en la incorporacion de las caracteristicas espirituales
y ciertas propiedades de las plantas a través de su ingesta, asi como el aprendizaje de
ciertos conocimientos a que estas facultan, de ahi que se las denomine “plantas maes-
tras”. Dentro de los conocimientos que se aprenden adquieren relevancia central los
referidos icaros, canciones transmitidas por las plantas maestras que permiten curar y
contactar con el mundo de los espiritus. Los icaros también pueden ser ensefiados por
un maestro o bien adquiridos intuitivamente, pero son de suma importancia aquellos
regalados por esas entidades, sea en ceremonias, realizacion de “dietas” o en suefios.
En las ceremonias de ayahuasca los icaros forman parte central de la performance,
curnpliendo funciones como la contencidn, el sostenimiento, la invocacion, asi como
la guia y direccion de la experiencia visionaria. También existen icaros espec1ﬁcos
por ejemplo para curar ciertos males o enfermedades.

Los participantes de las ceremonias suelen llegar por medio de redes sociales in-
formales -el clasico “boca a boca”-, en forma similar a la que Uribe (2008) describe

5. Takiwasi —en quechua “la casa que canta”- es uno de los primeros centros de tratamiento de adicciones a
través de la utilizacion de una metodologia terapéutica basicamente vegetalista. Es creado en 1986 y reconocido
legalmente en 1992; sus fundadores son el francés Dr. Jacques Mabit y su esposa peruana la Dra. Rosa Giove,
quienes empiezan a articular el trabajo de los curanderos con el tratamiento de adicciones.
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en Colombia como “redes emergentes” para el caso de las “tomas de yajé”® y que
Maria Julia Carozzi (1993, 2000) refiere en Argentina como “redes sumergidas” para
el caso de la New Age. Estas redes sociales informales estan conformadas por sujetos
con determinado perfil socio-cultural, con una demanda de espiritualidad vinculada a
la denominada “nebulosa mistica-esotérica”, en las que cada sujeto participa sin per-
der su “individualidad”, siguiendo los principios de la importancia de la “experiencia
personal” y del do-it-yourself propios de movimientos como la “Nueva Era”.

Camino Rojo

Este movimiento es en origen una organizacion internacional dirigida por Aurelio
Diaz Tekpankalli, polémico hombre de medicina mexicano, lider a nivel mundial de la
institucion, pero respecto de la cual el grupo uruguayo se independiza. Este personaje
carismatico es también considerado bajo el epiteto de “Fundador del Fuego Sagrado
de Itzachilatlan”. Su organizacion se extiende por distintos paises entre los que se en-
cuentran México, Pert, Ecuador, Brasil, Argentina, Colombia, Espana e Inglaterra. La
consigna del Camino Rojo es recuperar la memoria ancestral y nuestra conexion con
el Gran Espiritu, con nuestros antepasados, la madre tierra y el corazon del universo.
El linaje creyente atribuye su pertenencia a los indios /akota, pueblo ndmade pertene-
ciente a la tribu Sioux que se distribuye actualmente por los estados norteamericanos de
Dakota, Nebraska, Minnesota y Wyoming. Se trata de un sincretismo pan-indigenista,
donde se conjugan rituales tanto de culturas nativas de Norteamérica (de donde se
toma el ritual de la “biisqueda de vision”), Mesoamérica (los saunas rituales llamados
“temazcales”) y Sudamérica (ceremonias con el cacto San Pedro -Trichocereus pa-
chanoi-y la ayahuasca). Resulta asi una vision indigenista aglutinadora que concibe a
las creencias de los nativos del continente americano como expresiones de una misma
realidad espiritual revelada.

La llegada de Camino Rojo a Uruguay comienza en el afio 1992, cuando un grupo
de teatro uruguayo que viajaba por Bolivia participa de un encuentro de “hombres de
medicina”. Alli relatan la historia del genocidio indigena uruguayo y plantean la nece-
sidad de reconectarse con esos saberes ancestrales. El grupo de teatro vuelve a Uruguay
comenzando a realizar temazcales y ceremonias de tabaco, asi como a intercambiar
informacién y actividades con la organizacién internacional. En 1994 Aurelio Diaz es
invitado a Montevideo, quien luego, en el afio 2002, delega la direccion del Camino
al Consejo de la Familia de Uruguay, institucion local. Actualmente dicho grupo se
encuentra separado de la organizacion a nivel internacional; al parecer discrepancias con
Aurelio Diaz llevaron a su escision y hoy en dia constituyen una célula independiente.

En el Camino Rojo se realizan diversas ceremonias y rituales, muchas de ellas con
una periodicidad bastante frecuente. Tenemos asi la Danza del Sol, el Rezo a la Luna,
las ceremonias con ayahuasca o San Pedro, rezos de tabaco, temazcales y la que quizas
sea la ceremonia mas importante: la denominada “Busqueda de Vision”, donde los
participantes tienen la oportunidad de comprometerse institucionalmente a través de lo
que se designa bajo el término “plantarse”. Se trata de una especie de retiro ascético,
donde el participante queda aislado en un lugar sin agua, comida y sin poder hablar por
determinado niumero de dias. Durante este aislamiento se realizan trescientos sesenta y
cinco rezos representando cada uno un dia del afio. Las jornadas de aislamiento aumen-

6. Como se refirid nombre utilizado en Colombia para denominar la preparacion ayahuasca.
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tan segun el nivel de experiencia, yendo de 4 a 13. La practica supone una especie de
ritual de iniciacion donde el practicante intenta obtener una vision con la que acceder al
encuentro de sus antepasados, consigo mismo, con el Gran Espiritu y la Madre Tierra.
El disefo ritual es visto como un renacimiento en el vientre de la Madre Tierra que
permite el contacto directo con la naturaleza y lo sagrado. La “Busqueda de Vision”
funciona entonces como un ritual de iniciacion, en el que los part1c1pantes que deciden

“plantarse” se ponen a prueba fisica y mental auto- 1nfr1nglendose una crisis que pone
al limite su resistencia, para de esta manera obtener una experiencia visionaria que
permita la conexidn con esa otra realidad sagrada. De este modo el iniciado obtiene
una experiencia reveladora que le confiere un nuevo estatus e identidad frente al grupo
de pares y frente a si mismo.

Al igual que en Ayariri, el publico que participa en éstas actividades proviene de
una clase media o media/alta, vinculada a redes mistico esotéricas, aunque en el caso
de Camino Rojo observamos una mayor participacion de personas vinculadas a saberes
disciplinarios relacionados con la psicologia clinica gestaltica, en tanto los hombres de
medicina uruguayos pertenecen a su vez al Centro Gestaltico de Montevideo, por lo que
existen modalidades de reclutamiento a estas nuevas formas de psicoterapia espiritual,
tanto a través de la oferta de posgrados para estudiantes y egresados universitarios,
como a través de la clinica.

Instituto Espiritual Chamanico Sol de Nueva Aurora

Este centro adquiere personalidad juridica en el 2010, al ser registrado en la ciudad de
Paysand(l como una ONG. Sin embargo sus actividades comienzan en el 2008, afio en
el que su fundador realizara la primera ceremonia de ayahuasca en el Departamento de
Rivera. Actualmente el grupo realiza sus actividades en Salto, Paysandu y Montevideo.
Sol de Nueva Aurora tiene como objetivo despertar la conciencia ancestral, la cual
esta vinculada no s6lo al linaje atdvico de nuestros antepasados en esta tierra, sino al
resumen de nuestras vivencias en el planeta a través de ésta y otras vidas. Aparecen
temas comunes a los otros centros descriptos anteriormente y que nos muestran una
“vision del mundo” o Weltanschauung coincidente, un tanto inesperada si considera-
mos el escaso vinculo existente entre Nueva Aurora y el resto de los grupos (Ayariri
y Camino Rojo en tanto han tenido encuentros puntuales y actividades en comun): la
creencia en el Gran Espiritu, en la rencarnacion, en la madre tierra o pachamama, en
que sustancias como el ayahuasca o el tabaco tienen caracter de maestros espirituales
y, también, en el cambio de era. Al igual que los otros centros, Sol de Nueva Aurora
muestra un discurso de reivindicacion indigenista a través de una perspectiva holistica
y universalista de lo sagrado y la fundacion de un nuevo vinculo con la naturaleza.
Dentro de las actividades realizadas encontramos las ceremonias de ayahuasca, te-
mazcales, la utilizacion de kambd’, rapé?, rezos con tabaco, asi como otras ceremonias y
retiros espirituales. Fue en una sesion con ayahuasca cuando su fundador fue “llamado”
por la “abuelita ayahuasca” a traer la planta a su pais natal, Uruguay, luego de afios de

7. Secrecion obtenida de la rana denominada (en portugés): “kambd” (Phyllomedusa bicolor), de distribucion
comun especialmente al norte del Estado de Acre y hoy gozando de una incorporacion parcial a las practicas
curativas de la Iglesia del Santo Daime.

8. Tabaco molido que se administra por via nasal; practica también extendida entre los miembros del Santo
Daime y que se refiere como “sana” respecto del nocivo habito de fumar tabaco, especialmente bajo la forma
de cigarrillo comercial.
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viajar por Latinoamérica y participar en un gran numero de ceremonias, por lo general
del Santo Daime. A su regreso al pais decide readaptar las ceremonias a la cultura local,
dado que los lineamientos del referido culto (himnos en portugués, ropas formales, tras-
fondo cultural brasilefio) no le resultaban los mas propios a nuestro contexto. Decide
entonces utilizar un disefio sincrético con elementos: 1) comunes al culto Santo Daime,
por ejemplo la utilizacion de fiscales que ayudan durante la ceremonia, ademas de, en
ciertas ocasiones, utilizar musica (grabada) de este grupo; ii) que muestran variaciones
respecto de esa referen01a nstitucional, caso del uso de una indumentaria mas acriollada,
que utiliza el pafiuelo en sustitucion de la corbata y el remplazo de la formalidad del saco
y el pantalon (traje) -todos elementos observados en el Santo Daime-, por vestimentas
mas casuales, como la remera, o de cufio nativista, caso de la bombacha gaucha; iii) que
son enteras innovaciones, como el uso de musica (grabada) étnica y New Age.

El publico que acude a So/ de la Nueva Aurora se relaciona con €stas nuevas
modalidades de espiritualidad y religiosidad propias de las redes New Age, por lo que
no causa ninguna sorpresa que las actividades en Paysandu se realicen en un centro
holistico donde también se ofrece una cartera de diversas actividades (yoga, reiki, dan-
zas circulares, cine espiritual, entre otras). Cada actividad se realiza por separado, mas
alla de que haya una demanda compartida, asi como una “vision de mundo comun”,
claramente visible en la estética del centro (por ejemplo las imagenes recurrentes de
gurties comunes tanto al centro como a las ceremonias, como Sai Baba, Ekhart Tolle,
Jestis, Buddha, entre otros).

El Santo Daime

Para el caso de la siguiente institucion se puede establecer una fecha de instalacion
exacta: 28 de febrero de 1996. En esa ocasion y liderados por sus dos co-fundadores,
un uruguayo (desde entonces lider local®) y un brasilefio, que se observa incluso como
“patrono” de la Iglesia (Sanchez, 2006:106), se hizo apertura de los “trabajos”, como
institucionalmente suele referirse a los actos litiirgicos de la “doctrina”. Asimismo cabe
decir que en 2002 los miembros pasaron a registrarse como Asociacion Civil Sin Fines
de Lucro “Centro de [luminacion Cristiana José Gongalves” (op.cit.:104). En ocasion
de la apertura ritual se procedio a hacer una sesion multiple de “cura”, lo que supuso
se realizaran sucesivamente tres veladas de ritual presididas por las referidas personas,
gente que a esa altura ya contaba con varios afios de permanencia en Ceu do Mapia,
comunidad daimista ubicada en el estado brasilefio de Amazonas y sede matriz de la
institucion CEFLURIS!®, como formalmente hasta hace pocos afios era conocido este
grupo religioso'!. El encuentro tuvo lugar en una acomodada casa proxima a Portones
de Carrasco, en la ciudad de Montevideo. En la ocasion y durante las restantes dos
jornadas se presentaron aproximadamente una docena de personas, algunas de las cuales
contintian al presente en el culto, incluso como miembros “fardados” (frad.: uniforma-
dos), ocupando en algunos casos parte activa en las diversas labores administrativas y
organizativas de la institucion.

9. Una lectura del proceso de fundacion de esta iglesia y trayectoria de su lider pueden encontrarse también
en Scuro, 2012a; 2012c.
10. Centro Eclético da Fluente Luz Universal Raimundo Irineu Serra.

11. Ver comentarios del lider mundial actual Alfredo Mota, en relacion a cambios institucionales recientes:
http://www.idacefluris.org.br/sistema/editorvirtual/noticia_publica.php?CodigoDaNoticia=1141&LANG=1&
CACHEOPTION=1
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El ritual multiple que marcé entonces el inicio institucional del Santo Daime en
el Uruguay fue muy intenso y propicid en la ocasion que esa dimension enteogénica'?
propia de la ayahuasca produjera los efectos que con tanta expectativa se aguardaban.
A partir de aquellas distantes jornadas y durante un periodo que quizés se extendio
por un par de afios, muchas personas asistieron a las sesiones de la organizacion, que
por entonces vivia un verdadero periodo “itinerante”, moviéndose por varios lugares
de Montevideo y la Costa de Oro, hasta que se instala definitivamente el centro Ceu
de Luz en la zona de Solymar Norte, donde hasta el presente se realizan las diversas
sesiones establecidas en el calendario ritual.

El Santo Daime tiene sus origenes en un marco geografico y humano muy distante
a las margenes del Plata, concretamente en el amazonico Estado de Acre, Brasil, es-
pacio politico lindero a las republicas de Bolivia y Pert. El culto tiene en realidad dos
etapas bien diferenciadas que son muchas veces interpretadas como una continuidad
natural. Asi, en una primera época el Santo Daime se organiz6 paulatinamente como
culto bajo las directivas de su fundador, el marafiense Raimundo Irineu Serra, nacido
un 15 de diciembre de 1892 (Froes, 1988), hoy generalmente referido bajo el término
honorifico religioso de “Mestre” Irineu. Esta etapa se desarrolld en el entorno de la
capital estadual, la ciudad de Rio Branco, a donde Serra se mudoé luego de haber co-
nocido la ayahuasca. A lo largo de un periodo que va desde la década de 1930 hasta su
defuncién en 1971, quien devendra figura maxima de toda la corriente Santo Daime,
sienta las bases de lo que al presente es conocido en forma estricta como Iglesia o
culto Alto Santo. Esta diferenciacion no es ociosa, por motivos que se detallaran de-
bajo, y fue cada vez mas destacada a medida que se alejaba el fallecimiento de Serra,
especialmente por su viuda la sefiora Peregrina Gomes'®, fundamentalmente con el
objeto de disociarse de la vertiente creada por el discipulo de Serra, el amazonense
Sebastido Mota, pocos afios después de la defuncion de aquel y cuando se puso en
tela de juicio la “comandancia” de la institucion heredada por una persona distinta
al referido secesionista. Asi, a mediados de la década de 1970 se crea un sisma a la
interna del grupo que da origen a la version de mayores aspiraciones universalistas,
mas conocida como Santo Daime, en tanto la vertiente antigua y mas conservadora
Alto Santo (formalmente Centro de [luminacao Cristd Luz Universal (CICLU) — Alto
Santo), permanece de alguna forma recluida atn en el ambito amazoénico que le vio
nacer.

Las caracteristicas del culto reelaborado por el “Padrinho” (otro titulo honorifico)
Sebastido Mota, que fallece en Rio de Janeiro en 1990 (MacRae, 2000: 57), son el
haber dado un tinte de mucha mayor apertura a la inclusion de aspectos que llama-
remos “exoticos” respecto la institucion original. Asi, hacia el inicio de la década de
1980 Mota ya daba posibilidades de inclusion a la marihuana como vector propicia-
dor de una nueva modalidad enteogénica y curativa complementaria a la ayahuasca.
Como cabe imaginar el “problema” del consumo de Cannabis ha generado que esta
practica sea reservada en muchos casos a un plano de uso esotérico o, en su defecto, a
optar por su supresion; politica institucional que persigue obtener un reconocimiento
social del culto, a la vez que evitar los consabidos problemas legales que lleva esta
practica, tanto en su pais de origen como en el Uruguay. Es a esta linea expansionista

12. Neologismo creado en 1979 por Ruck et al. para referirse a aquellas sustancias que se han utilizado en
contexto chamanico. Tomando como referencia el griego -entheos=dios dentro, gen=generar-; significando:
“que genera la divinidad dentro de uno mismo”.

13. Sobre esta demarcacion: http://altino.blogspot.com.es/2006/03/manifesto-do-alto-santo.html
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y reformista liderada primero por Sebastido Mota de Melo y actualmente por su hijo
Alfredo que pertenece la iglesia daimista uruguaya Ceu de Luz. En ella se realizan
las ceremonias correspondientes al calendario ritual de la instituciéon produciendo
también sus propias adaptaciones al contexto uruguayo. Por ejemplo, una temati-
ca que ha sido discutida entre distintos miembros de la iglesia es la relacionada al
idioma en que deben ser realizados los cantos y oraciones, ya que todos ellos son
en lengua portuguesa, pero han existido tentativas de castellanizar algunos de estos
textos. También aparecen en Ceu de Luz simbolos nacionales como la bandera uru-
guaya. Entre los miembros de esta iglesia en el Uruguay encontramos mayor paridad
cuantitativa de género respecto los otros grupos descriptos, siendo también sujetos
pertenecientes a sectores medios y medio/altos los que participan de sus ceremonias.
Sin embargo y como diferencia, la Iglesia Ceu de Luz es la tinica institucion de las
cuatro mencionadas aqui que se autodefine como religion. Siendo asi, existe un matiz
de caridad y servicio visible por ejemplo en el comparativamente reducido costo que
significa para sus miembros el acceso a las ceremonias con ayahuasca, diferente a
lo que acontece de modo general entre los restantes grupos. También es destacable
que, aunque el Santo Daime sea un centro ecléctico en permanente readaptacion, es
también reproductor de una doctrina que tiene sus principales fundamentos en épocas
previas al expansionismo masivo del movimiento New Age. De este modo, aunque
sus ceremonias con ayahuasca forman parte de este circuito, su filiacion doctrinaria
la convierte en Iglesia, haciendo tal vez “menos atractivo” su dispositivo ritual en el
contexto de la Nueva Era.

Ayahuasca y medios de comunicacion

(Cémo es narrada, presentada de forma masiva, esta alteridad en los medios de co-
municacion uruguayos? El Diario “El Pais”, el de mayor divulgacion nacional, ha
publicado en los ultimos afios algunas notas relacionadas con la ayahuasca y sus usos.
César Bianchi ha sido el periodista responsable por estas notas, donde entre otras cosas,
relata su experiencia personal con la ayahuasca. Una nota de su autoria publicada en
un suplemento de este diario el 16 de setiembre de 2006, relata la oportunidad en la
que el periodista tomo el brebaje en el contexto del Santo Daime, aprovechando su
“mala” experiencia para remarcar la dificultad de comprender este otro mundo de
sentidos que son atribuidos a las experiencias con ayahuasca por parte de aquellos que
hacen uso de ella de forma frecuente. El hecho del periodista declarar haber visto al
“demonio” y haber sentido la voluntad de matarse, como ¢l mismo declara, hacen de
su relato, repetido posteriormente en varias ocasiones en television, una voz que habla
desde los propios medios de comunicacion. El mismo periodista repite esta historia
en el programa de television “Esta boca es mia”, conducido por Victoria Rodriguez,
emitido por el Canal 10 en horario de la tarde y donde son tratados diferentes temas
de actualidad. En aquella oportunidad, en 2009, César Bianchi repitid su testimonio,
esta vez junto a otra narrativa que daba cuenta de experiencias diferentes a la que
¢l sintio. En el mismo programa, trayendo otra lectura del tema, particip6é Alejandro
Corchs, lider del Camino Rojo en Uruguay. Corchs ha sido y es una persona con bas-
tante visibilidad en los medios de comunicacion, ya que su propia trayectoria de vida
encuentra un escenario particularmente fértil en el imaginario uruguayo; es “hijo de
la dictadura”, sus padres fueron torturados y asesinados cuando ¢l era muy pequeiio
y fue asi criado por otra familia. A partir de la adolescencia Alejandro Corchs inicia
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un proceso de busqueda espiritual que habria alcanzado su plenitud en el Camino
Rojo, entre otras cosas, como €l declara, gracias a la ayahuasca. La narrativa de su
trayectoria resulta, en Uruguay, extremadamente eficaz. Asi lo demuestra, por ejem-
plo, la continua publicacién y venta de sus libros, donde se enfatizan valores como
el amor y el perdon.

En aquel programa emitido por el Canal 10, estas dos experiencias sobre la ayahuas-
ca se vieron enfrentadas, performatizadas, casi de forma “idealmente antagdnicas”,
dejando la sintesis a responsabilidad del espectador. El programa privilegio las narra-
tivas de experiencias vividas por estos dos individuos, estrategia televisiva poderosa
por su eficacia dramatica.

Por otro lado, la mas reciente y significativa aparicion publica de algln tipo de
nota sobre la ayahuasca en el Uruguay fue el dia 30 de Mayo de 2012, en el programa
“Santo y Sefia”, conducido por el periodista Ignacio Alvarez, en el horarlo nocturno de
Canal 4. Alvarez dedico el informe central del programa (26 minutos) a la ayahuasca y
el Santo Daime. En primer lugar, quien hizo uso de la palabra fue el mismo periodista
arriba aludido: César Bianchi (que ahora trabaJa en este nuevo programa de Alvarez);
una vez mas, repitio la historia de su experiencia con el Santo Daime, de forma idéntica
a lo que ya 10 habia hecho anteriormente. Luego de su testimonio, el conductor del
programa, Ignacio Alvarez, recordd y mostré imagenes de su propia experiencia con la
ayahuasca que habian sido transmitidas en su anterior programa en Canal 10. Alvarez
tomo entonces ayahuasca en el Putumayo colombiano. El relato y las imagenes son
acompanados con musica de suspenso, escenas rapidas que se cortan, en fin, un montaje
que sugiere al espectador un clima de misterio y temor. Después de los testimonios
de los periodistas continud el de Hugo Alcalde, padre de Yamandu, quien durante su
vida transito por varias experiencias religiosas, entre ellas la del Santo Daime, y que
se suicid6 en junio de 2010. El argumento central del padre de Yamandu hace foco
en el supuesto peligro de la ayahuasca, bebida a la cual atribuye responsabilidad por
el suicidio de su hijo. Hugo Alcalde es claro en su mensaje y, entre otras cosas, hace
explicito el objetivo de su testimonio en el sentido de contribuir para que esta sustancia
sea ilegalizada. También aparece en el mismo programa, a continuacion, el testimonio
de un joven ex frecuentador de la Iglesia del Santo Daime. Su postura critica destaca
que en esta institucion existiria un falso proceso de “venta” de la ayahuasca como
solucion a practicamente todos los problemas, siendo en realidad que, segin su na-
rrativa, la ayahuasca seria una bebida cuyo uso implica riesgos importantes. El joven
(que aparece en el programa de espaldas al espectador, sin ser posible ver su rostro),
no deja de explicitar también el hecho de que algunos daimistas cultivan marihuana
para consumo personal.

Son estas las experiencias y testimonios que el programa emite. Luego, es invitado
a hacer uso de la palabra el psicologo Alvaro Farias, director del Servicio de Estudio
y Asesoramiento en Sectas del Uruguay (SEAS) y miembro de la Red Iberoamericana
de estudios de las Sectas (RIES). El enfoque del psicélogo se limita a reproducir un
discurso que enfatiza en el poder de persuasion y manipulacion de los grupos denomi-
nados como sectas, en este caso, el Santo Daime. Las primeras palabras del psicélogo
cuando comienza su argumentacion son literalmente: “la ayahuasca produce una psi-
cosis toxica”; y continiia hablando sobre como identificar “si su hijo pertenece a una
secta” y “como ayudar a la familia”, etc. El testimonio del psicologo parece, mas que
contribuir a un debate profundo sobre el tema, apuntar directamente al peligro/riesgo
de estos grupos denominados “sectas”.
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El dia siguiente a la emision del programa, jueves 31 de Mayo, fue publicada en
el reconocido semanario Busqueda, de Montevideo, una carta del padre de Yamandu
cuyo titulo era “Droga Asesina”. Veamos:

Droga asesina
Sr. Director:

Ayahuasca: droga mistica y asesina. Suicidios y pasividad del gobierno. Entendemos
una obligacidn enterar y alertar a la poblacion en general acerca de un problema tan
grave como delicado y de consecuencias irreversibles. Se trata de las actividades de una
secta autodenominada “iglesia del santo daime”, originaria de las zonas amazdnicas de
Brasil y Pert, ya con penetracion en paises de Europa y América. Esta secta, instalada
en el limite Montevideo-Canelones, utiliza en sus ceremonias una droga altamente
alucindgena, la ayahuasca, que es introducida a Uruguay desde su gran campamento
en Florianopolis, donde la procesan y elaboran. Estas ceremonias —que se desarrollan
en un ambiente fuera de control entre vomitos, convulsiones, danzas histéricas y locura
total, dado que la droga les hace perder identidad y los transporta a un mundo de terror
y panico que, en muchos casos, los incita al suicidio— terminan a altas horas de la
madrugada, previo pasaje por un consumo de marihuana para aquellos que hubiesen
llegado a un grado de desequilibrio muy alto. Por si ello fuera poco, en estos ritos
demenciales participan también nifios, hijos de los fieles asistentes, que terminan en
la misma forma que los adultos, siendo facil suponer el dafio irreversible que se puede
producir en la fragil psiquis de estos nifios. Desde hace mas de un ailo hemos llevado
estas denuncias con profusa informacion y testigos a los organismos competentes del
Estado, comenzando en la Junta Nacional de Drogas, quienes lo derivaron al Ministerio
de Educacion y Cultura y quienes, a su vez, pasaron toda la informacion al ministro y al
subsecretario de Salud Publica, quedando desde entonces el caso archivado sin merecer,
por lo menos, la mas minima intencion de investigar las denuncias. Lo inevitable, por
desgracia, ya se ha producido: varias muertes por suicidio entre los integrantes de la
secta; aun asi, eso no parece preocupar a las autoridades. Es muy importante resaltar
que por estas mismas razones y sus tragicas consecuencias, esta droga ha sido ilegali-
zada en Francia y expulsadas del pais sus seudoclinicas e iglesias, con sus chamanes
que han debido irse a instalar a Pert, donde si es admitida, y ya han ocurrido nuevas
muertes de franceses que la visitan. Del mismo modo esta siendo ilegalizada en Espafia
y Bélgica a raiz de denuncias tan graves como las que anteceden, y no son pocas las
imputaciones aparecidas en medios de prensa de Argentina. Ante esta pasividad es
que hemos decidido llevar estos hechos a la prensa para hacer conocer el riesgo que
corren jovenes bien intencionados, como cualquier curioso que desea experimentar en
lo mistico. El duefio y sefior de esta iglesia en Uruguay, chaman de la congregacion y
duefo de las instalaciones circundantes, es hijo de un connotado ex politico y a esta
altura todo nos hace pensar que tiene mas influencia de la que se suponia. Exhortamos
por lo tanto a la poblacion a estar alerta y a las autoridades competentes a tomar las
medidas que corresponden para evitar futuras e inevitables tragedias que destrozan
familias enteras. Por Colectivo de Familiares y Amigos de Victimas de Sectas.

Hugo Alcalde
CI711.328-6
(Btisqueda, 31 de Mayo de 2012)

Una semana mas tarde, en el mismo semanario, otro testimonio fue publicado, esta
vez contrariando las afirmaciones de Alcalde.
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La ayahuasca
Sr. Director:

En respuesta a la carta del Sr. Hugo Alcalde de la tltima edicion, simplemente deseo
aclarar y contar lo que yo vivi durante mis dos afios como participante de las ceremo-
nias de Santo Daime. Nunca presencié¢ un “ambiente fuera de control entre vomitos,
danzas histéricas y locura total”. Para mi es una novedad lo que Ud. dice. Nunca me
pasod. La “droga” nunca me llevé a un “mundo de terror y panico”; todo lo contrario.
Saqué muy buenas ensefianzas de la experiencia. Los nifios, hijos de los participantes,
estaban alli, jugaban, cenaban y generalmente se dormian placidamente. Lo que conoci
del “chaman de la congregacion” (como el Sr. Alcalde lo llama) durante ese tiempo,
fue a una persona muy calida, muy preocupada por el bienestar de los participantes
y buen padre de familia con su esposa y sus nifios, totalmente comunes y corrientes
(bueno, tal vez no tan comunes y corrientes: eran nifios educados y carifiosos). No me
gustan ni comparto sus expresiones, que denuncian mucha rabia hacia esta persona,
que no creo que tenga la responsabilidad de las vidas que se han truncado. Creo que
los problemas en la vida de un joven probablemente empiecen en su casa y su entorno
familiar. Me parece, y estoy totalmente de acuerdo, en que todos tenemos que estar
alertas a nuestros hijos, qué hacen, qué toman, quiénes son sus amigos, etc. Ojala las
autoridades empiecen por el gran flagelo que es la pasta base y dejen la ayahuasca para
estudiar en detenimiento mas adelante y comprobar si su uso tiene las consecuencias
que usted dice que tiene. Esta es mi humilde opinion y agradezco al semanario el es-
pacio para expresarla, ademas de recomendar la lectura del libro “Pueblos, drogas y
serpientes”, de Danilo Anton.

R.S.

PD: Tuve la oportunidad de visitar al grupo de Floriandpolis y tampoco vi lo que
menciona el Sr. Alcalde.

(Busqueda, 7 de Junio de 2012)

Lo que la ayahuasca y sus usos parecen accionar es el encuentro de regimenes de
veracidad (Foucault, 2004) diferentes. Se trataria de elementos discursivos que entran
en contactos esporadicos vinculados por el hecho de ser llevada a cabo una practica
determinada. O sea, no se trata de determinar la verdad o falsedad de los diferentes
enunciados colocados en circulacion. Por lo tanto la afirmacion: “la ayahuasca produce
psicosis toxica”, es resultado del régimen de veracidad que permite esa enunciacion
creando asi un discurso. O la referencia a las “danzas histéricas y locura total” de la
carta del padre de Yamandu (los ejemplos serian varios), responden, en tltima instancia,
a construcciones previas con respecto a la normalidad, a la cura, al uso de los placeres
(Foucault, 1984), es decir, a un conjunto especifico y heterogéneo de prescripciones
del comportamiento que conforman una moral determinada. O entonces, en mejores
palabras para el caso del uso de drogas:

“...las “drogas” son jerarquizadas y distinguidas entre si seguin la mayor o menor lejania
o cercania de los valores apreciados por el polo hegemonico. Segtn los criterios de este
polo dominante, cuanto mas radicales son los efectos sobre los sentidos y la mente, mas
peligrosas y rechazables las sustancias; intrinsecamente por su apartamiento del justo
medio, de la mesura, de la subordinacion de las sensaciones a los pensamientos, de la
emocionalidad sobre la racionalidad, de la mistica sobre la ascética; pero, ademas, por
la estimada como mas probable gravedad de los efectos y, también, por la supuesta
mayor dimension e impacto de las consecuencias de los efectos” (Bayce, 2012:11).
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Las palabras del socidlogo Rafael Bayce resumen los resultados de procesos
genealogicos que construyen formas de estar en el mundo, en definitiva, modos de
subjetivacion. Es en este punto entonces que, al identificar continuidades y discon-
tinuidades, podemos preguntarnos como éstas son construidas y mantenidas, como
devienen otras formas.

Si, como vimos, los medios de comunicacidon aparecen como una tecnologia en
el proceso de subjetivacion, sus efectos deben ser comprendidos como condicion de
posibilidad de la “paradoja del sujeto” a la que se refiere Foucault.

Conclusiones

En los afos ochenta, y principalmente en los noventa, es cuando los itinerarios ayahuas-
queros comienzan a tomar fuerza y popularidad a nivel internacional, principalmente
a través de la UDV, el Santo Daime, y la popularizacion del “neochamanismo” o
“chamanismo urbano”. En Uruguay vimos como la ayahuasca se asienta a través de
distintos grupos con la llegada del nuevo milenio. Estos Nuevos Movimientos Religio-
sos, vinculados a la New Age y a la reivindicacion de saberes tradicionales alternativos,
serian un fendémeno nuevo en nuestro pais vinculado a la globalizacion, a la emergencia
de un mercado simbolico-religioso transnacional y a la popularizacion de las redes
ayahuasqueras dentro del mismo.

Aligual que en otros paises la oferta de éstos grupos ayahuasqueros se mueve den-
tro de redes “mistico-esotéricas”, donde podemos observar la conjuncion de diversos
contenidos religioso-espirituales-terapéuticos: centros holisticos, terapias individuales
alternativas, homeopatia, medicina china, escuelas de yoga, etno y ecoturismo, medi-
tacion, respiracion holotropica, New Age, neochamanismo, vegetalismo amazonico,
indigenismo, espiritismo, psicologia transpersonal, psicologia gestaltica. Sus adeptos
son por lo general de clase media, con cierto capital intelectual y/o econémico, y con
una fuerte impronta “psi” en su léxico.

En el caso de Ayariri se trata especificamente de un centro holistico, donde las
ceremonias de ayahuasca se ofrecen como uno de los dispositivos centrales para el
trabajo terapéutico/sanador. En Camino Rojo vemos una fuerte participacion de la
psicologia gestaltica, siendo que muchos de sus “hombres de medicina” son profesio-
nales formados en la universidad y toman parte del Centro Gestaltico de Montevideo.
En el caso de Sol de Nueva Aurora no es coincidencia que las ceremonias en la capital
sanducera sean realizadas en el local de un centro holistico, donde se ofrece toda una
cartera de terapias alternativas: yoga, chi-kung, reiki, musicoterapia, danzas circulares,
feng shui, masajes, cine espiritual, cursos espirituales. En el Santo Daime, vemos cierta
apertura a distintos aportes New Age, aunque mas restringidos; asi es comun ver entre
los adeptos una busqueda tendiente a integrar temas “eco”, “psi”’ y “bio-energéticos”
de gran diversidad, aunque contenidos por un discurso religioso mas so6lido. En este
sentido varios de los seguidores de la seccion uruguaya y de forma similar a lo que
acontece en el vecino pais nortefio o en Europa, incluyen armonicamente practicas
“complementarias” como el reiki, el yoga, la aromaterapia, la homeopatia, etc., a la vez
que intentan conciliar -mas que en lo practico en el orden discursivo- tematicas como
el ideal del desarrollo comunitario y, especialmente, una relacion con la naturaleza que
ya ha sido motivo de analisis (Scuro 2012a, 2012b).

Finalmente cabe quizas comentar que la participacion en estos grupos da pie a
una cierta tendencia a percibir el mundo desde una perspectiva mas “encantada” que
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la del ciudadano medio (ese cada vez mas desvaido tipo ideal de ciudadano uruguayo
de clase media, cultivado y orgulloso de su herencia vareliana y batllista), que genera
en muchos de los participantes una relacion de naturaleza “diferente” con la realidad,
con mucho mas énfasis en el misticismo y abierta a una Weltanschauung de mayores
imprimaciones magicas. Ademas, se colabora en distanciarse cada vez mas respecto
de esa base comtn de “religion civil” de impronta racionalista que es -0 era?- una
impronta de identidad nacional y que se comenz6 a desligar de esa matriz, como ya se
refirid, al término de la ultima dictadura militar. Cuestion que entrafia efectos cierta-
mente inusitados e inesperados para la sociedad nacional y que deben ser entendidos
como parte de un proceso de globalizacion en el cual Uruguay se ha mostrado como un
avido receptor. En los medios de comunicacion sin embargo, vemos como la impronta
ideolodgica laica y desencantada se impone como sentido comun, confrontando con este
nuevo tipo de practicas que, en su doble atribucion de “sectas” y “consumidores de
drogas”, pone en alerta a una poblacion que carece de otras herramientas para interpretar
este tipo de fendomenos religioso/espirituales.
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RESUMO

A proposta do texto ¢, inicialmente, discutir o processo de consolidagdo da medicina oficial no
Brasil, a partir do final do sec. XIX, e como esta implica em uma reconfiguragao do espago ¢ dos
agentes de cura de maneira mais ampla — ndo somente da satide oficial, mas, principalmente, de
agentes de cura magicos e religiosos. Tendo como subsidio esta discussdo, baseada em biblio-
grafia sobre o tema, pretende analisar a maneira pela qual este processo se d4, a partir da década
de 1960, em uma cidade do Vale do Rio Jequitinhonha — regido central do Brasil que ¢ marcada
por um baixo nivel de desenvolvimento capitalista e pela forte presenca da cultura popular e
da crenca em magia. Nesta segunda etapa, a base empirica consiste em pesquisa etnografica
realizada ao longo de anos no local. A énfase, entdo, recaira sobre a concepgdo da populagdo em
torno do processo satde-doenga, da existéncia de doengas que ndo sdo passiveis de tratamento
médico (“doenca de curador”) e da reconfiguragdo do espaco de cura magico-religioso apos a
consolidagao do servigo publico de satide no municipio estudado.

Palavras-chave: Curacion, magia, medicina, Vale do Jequitinhonha/Brasil.

ABSTRACT

The idea of the text intially is, to discuss the official process of consolidation of medicine in
Brazil, since the end of the 19" century, and how this involves a reconfiguration of the space
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and health providers in a greater way- not only the official health, but, principally, the magic and
religious health care providers. Having this discussion as a subside based on the bibliography
about the topic, its intention is to analyze the way in which this process occurs, starting in the
1960’s decade, in a city of Vale do Rio Jequitinhonha — central region of Brazil which is char-
acterized by a low level of capitalist development and the strong presence of a popular cultural
belief in magic. In this second stage, the empirical base consists in the ethnographic search
performed through out the years in this place. The emphasis will then fall on the conception of
the population around the process of health-illness, of the existence of diseases which are not
possible to be treated (“illness of the healer”) and the reconfiguration of the space of the magic-
religious health center after the consloditation of the health public service in the city hall studied.

Key-words: Healing, sorcery, medicine, Vale do Jequitinhonha/Brasil.

Este texto busca compreender a maneira pela qual os varios agentes de cura reco-
nhecidos pela populagdo de uma cidade do Vale do Rio Jequitinhonha, Brasil — aqui
denominada Terras Altas' — sdo por esta populagdo interpretados e mobilizados ao
lidar com contextos de doenga e afligdo. Para tanto, divide-se em duas partes distintas.
Na primeira delas, faz um esbogo do processo de consolidagdo da medicina oficial/
académica no pais, indicando como esta se da ao longo dos séculos XIX e XX, o que
resulta: 1) na garantia dos profissionais de saude com formagao académica como os
unicos agentes de cura legalmente legitimados, 2) na importancia de programas de satde
publica nos projetos politicos estatais, 3) na mudanga, complexificagdo e multiplicagao
do universo dos agentes de cura —nao somente aqueles com formagao e reconhecimento
académico, mas os ndo legitimados oficialmente, “populares” e religiosos. A segunda
parte do texto, por sua vez, objetiva analisar de que maneira o processo mais amplo
delineado ocorre no contexto especifico da cidade estudada, principalmente a partir de
sua emancipacao politica na década de 1960. Destaca, para tanto, as concepgdes locais
de saude-doenga e como estas orientam as possibilidades terapéuticas mobilizadas pelos
“doentes”, bem como a avalia¢ao que se faz do poder e adequagao da recorréncia aos
diversos especialistas em curas em situagdes concretas.

I — A Consolidacao da Medicina Oficial/Académica no Brasil

Os estudos que discutem a questao da hegemonia da medicina académica no Brasil (cf.
Montero, 1985; Figueiredo, 2002) situam como marco inicial de anélise o séc. XIX,
no principio do qual se fundam as primeiras escolas de cirurgia e medicina do pais.
Até a primeira década deste século, os poucos médicos no territorio colonial tinham
sua formagdo em escolas européias, ¢ seu nimero era infimo. Os especialistas em cura
acessiveis a populacdo neste momento eram essencialmente praticos, e conjugavam
conhecimentos populares de técnicas terapéuticas européias, indigenas ¢ africanas. O
que ndo implica em que apresentassem todos eles o0 mesmo perfil. Ja ha, no periodo,
uma variedade de agentes terap€uticos diferenciados, entre os quais se destacam: barbei-
ros-cirurgides (responsaveis por sangrias, alguns tratamentos cirargicos ou dentarios),
dentistas praticos, boticarios (que prescreviam e manipulavam remédios), curadores
diversos (responsaveis tanto por tratamento com ervas — raizeiros — quanto pela reali-

1. Este ¢ o nome ficticio da cidade. As razdes para a ado¢ao de nomes ficticios ndo somente para os sujeitos
estudados, mas também para o local, sdo explicitadas em Porto, 2007.
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zagao de curas ndo fisicas), benzedores (sendo suas curas alcangadas através de rezas
ritualmente proferidas). Uma caracteristica, contudo, une todos estes especialistas ¢ os
diferencia significativamente dos médicos com formacao académica: suas atividades
nao lhes fornecem destaque social, sendo eles membros das classes populares e, muitas
vezes, negros, indios ou mesti¢os — grupos raciais discriminados e que ocupavam as
posigdes sociais mais baixas na entdo colonia portuguesa.

A vinda da familia real portuguesa para o Brasil, em 1808, representaria um
momento crucial no inicio de alteracdo deste quadro. Ela é acompanhada pela revo-
gacgdo da proibi¢ao de existéncia de escolas de medicina na coldnia e pela fundagéo,
no mesmo ano, da primeira delas. Mesmo assim, contudo, o nimero de profissionais
com formagdo académica até o final do século ¢é bastante reduzido, ¢ sua penetracao
no interior do territdrio pequena. Além disso, como ressalta Figueiredo (2002), varios
destes profissionais exercem sua profissdo de forma itinerante, ¢ o poder terapéutico
de suas técnicas € questionado pela clientela. Somente a partir do final do século, com
o aumento do nimero de profissionais, sua inser¢ao significativa no quadro politico
nacional, o controle mais efetivo da atuagdo dos demais agentes de cura e os importantes
avangos tecnologicos que a medicina apresenta, esta se fortalece de maneira definitiva
e se impde como discurso hegemdnico na area da saude.

Tal fortalecimento, por sua vez, altera todo o quadro de agentes de satude prévio,
nao somente com o fim de algumas especialidades e o surgimento de outras, mas,
também, com o estabelecimento de uma nova hierarquia de especialistas e dindmica de
processos terapéuticos — como veremos posteriormente. Ocorre, ainda, uma mudanga
crucial: uma reestruturacao das relagdes entre especialistas e clientela, que se vincula
a um processo de dominagao de classe. Com efeito, enquanto os antigos especialistas
eram provenientes das classes populares, tendo origem social, linguagem e concepgao
de mundo semelhantes as daqueles que os procuram, os médicos logo constituiram uma
elite econdmica e politica com compreensdo diferenciada — “cientificamente” cons-
truida — de corpo e do processo saude-doenca. E, ainda, devido a pretensdo de impor
seu discurso como o tnico legitimo, relegam a atuagdo de todos os demais especialis-
tas terapéuticos ao universo do “charlatanismo”, da “ignorancia” ¢ da “supersti¢ao”.
Contudo, sua hegemonia nao leva ao tdo desejado monopodlio dos processos de cura
e dos discursos sobre o corpo, e se ha mudanga também no contexto dos especialistas
populares de cura, isto ndo implica em seu desaparecimento.

O longo histoérico de consolidacao da medicina académica como saber hegemonico
sobre a satide no Brasil apresenta, portanto, um perfil contraditorio. Por um lado, a area
da saude se torna, no decorrer dos séculos XIX e XX, um dos principais componentes
do discurso politico nacional, sendo um dos eixos ndo somente de plataformas politicas
de candidatos, mas também de avaliagdo do desempenho de governos. A idéia de que
0 acesso a uma saude publica de qualidade ¢ um direito da populagdo e um dever do
Estado — saude publica esta que se compreende como estando relacionada diretamente
aos profissionais com formagdo académica — se consolida de maneira definitiva. E, em
um processo que se inicia no final do séc. XIX, o Estado passa, a partir do discurso da
saude publica, a impor normas de organizagao e higiene para a popula¢ao, bem como a
ter acesso inclusive a intimidade dos domicilios particulares — como ilustram desde as
campanhas de vacinacao e urbanizagdo do final do séc. XIX até os atuais programas de
combate a dengue no pais. Acrescente-se que ha uma proliferagdo de novas profissdes
e especialidades dentro da area — com o crescimento da oferta de cursos técnicos e
universitarios e a disputa pela distribuicdo de poder entre os diversos profissionais —,
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resultantes de um mercado crescente para servigos de saude. E, ainda, uma ampliacao
do discurso médico para além das esferas tradicionalmente compreendidas como re-
lacionadas ao corpo e a doenga®. Em outras palavras, a area busca a ampliagdo de sua
esfera de legitimidade para o humano em geral, ndo se limitando a um contexto em
que esta em questdo apenas perspectiva corporal e organica.

Por outro lado, no entanto, esta expansdo, se ¢ acompanhada por uma mudanca
no quadro dos especialistas em cura, ndo implica (como se poderia supor por suas
pretensdes e pelo aparato estatal e profissional do controle das atividades de tais espe-
cialistas) na extingdo de agentes de cura magicos e religiosos. Ao contrario, pesquisas
da década de 1980 — como as de Montero (1985) e Loyola (1984) — demonstram a
presenca marcante do universo magico-religioso de cura inclusive entre grupos popu-
lares nacionais moradores das grandes regides metropolitanas do pais — contexto este
que ndo apresentou mudancas significativas nos ultimos vinte anos. Esclarecedora ¢,
aqui, a forma pela qual Montero inicia seu texto:

“Que sentido pode ter a cura magica numa sociedade como a nossa que erigiu a razao
como critério de verdade e que delegou a ciéncia e a técnica a funcdo de orientar as
praticas mais corriqueiras? Duplamente estigmatizada, por seu carater de classe e por
seu distanciamento com relacdo as verdades produzidas pela ciéncia, a magia nao
deveria merecer a aten¢do das pessoas preocupadas em investigar a doencga ¢ a cura.
E no entanto, no momento em que a Medicina atinge um grande nivel de sofisticagdo
tecnologica, vemos proliferar nos centros urbanos do pais a procura de solugdes ma-
gicas para as doengas. A esperanga de cura leva semanalmente pequenas multidoes as
portas de terreiros de umbanda e dos centros kardecistas. O ‘dom de cura’ ¢ o segundo
dom mais importante das seitas protestantes. A esperanca no ‘milagre’ ¢ também traco
caracteristico do catolicismo popular. Como compreender essa inquietante infiltragédo
e permanéncia da magia no interior do mundo urbano e tecnolégico?”” (1985: 1).

Coloca-se, assim, como questdo central para a compreensao deste contexto de
simultanea hegemonia reconhecida da medicina académica e forga dos sistemas de
cura magico-religiosos a maneira pela qual a populagao compreende o processo satde-
doenga, e como esta compreensdo orienta as estratégias terapéuticas mobilizadas em
situacdes concretas. Embora ndo se possa generalizar tal compreensdo para as classes
populares nacionais como um todo — pois a grande extensdo e diversidade brasileiras
estabelecem configuracdes regionais especificas — hé alguns aspectos ressaltados por
varios pesquisadores que podem ser aqui indicados como eixos para reflexdo em torno
do tema®. Dentre eles, ¢ importante destacar as diferentes defini¢des do que se entende
como doenca, bem como as distintas causalidades das mesmas.

A doenga é comumente pensada pelos sujeitos das classes populares nacionais a
partir de duas perspectivas distintas. Em uma interpretacdo mais imediata, ¢ vista como
os sinais que podem ser identificados no corpo, e que estdo comumente vinculados
a (in)capacidade de trabalho ou a alguns elementos que sdo definidos como caracte-
risticos de doencas: dores, febre, tosse, mal-estar corporal, alteragdo de apetite, entre
outros. Nao ha, assim, a diferenciagdo entre sintoma e doenga estabelecida pelo método

2. Apenas como exemplo, ¢ o Ministério da Satde que elabora e promulga, em 1996, a resolucao relativa a
ética em pesquisas envolvendo seres humanos, que se pretende aplicavel a todas as pesquisas com humanos,
das mais diversas areas, e ndo somente aquelas relacionadas a saude.

3. Além dos autores ja citados, conferir também os artigos das coletdneas organizadas por Alves e Minayo
(1994), Duarte e Leal (1998), Leal (2001).
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médico da sintomatologia — em que os primeiros seriam apenas pistas na identificagdo
dos males organicos por eles responsaveis, sendo estes males, e ndo seus sintomas, que
preferencialmente deveriam ser tratados®. Ao contrario, a cura objetiva a eliminagao dos
sinais, e s0 ha sentido em busca-la na medida em que estes sdo percebidos e interferem
no desenvolvimento de atividades cotidianas. Esta perspectiva, assim, dificulta tanto
a adesdo a tratamentos que t€m a eliminagdo dos sinais muito antes da consolidacdo
da cura — como ¢ o caso da tuberculose abordado por Gongalves (in Duarte, Leal,
1998) — quanto aqueles que visam o controle de doengas cronicas (cf. Porto, 2005).
Acrescente-se que os remédios sdo definidos como “drogas”, que tanto podem curar
quanto matar, e que a ingestdo continuada de medicamentos sem o reconhecimento
dos sinais que a justificariam ¢é tida como um contrassenso.

Por outro lado, a doenga ¢ pensada dentro de um contexto mais amplo de “cir-
cunstancias aflitivas™ que podem ter causas diversas, sendo necessario identificar e
combater tais causas a fim de que a cura seja efetiva. Neste caso, a doenca pode se
inserir em uma situagao de sofrimento que ndo se esgota no mal-estar corporal, mas se
vincula a afligdes multiplas — tais como problemas financeiros, amorosos, profissionais,
familiares, emocionais. A cura dos sinais nao ¢, entdo, diretamente possivel, pois o mal
organico atinge o sujeito devido a motivos externos ao proprio corpo. Neste caso, a
visdo fisicalista da doenca propagada pelos agentes de satide oficiais se mostra limita-
da, insuficiente — e, consequentemente, sua eficacia nos processos de cura claramente
restrita. A partir desta concepgao gera-se a distingao entre “doenga do corpo” e “doenca
do espirito”, ou entre “doenca de médico” e “doenca de curador”.

Compreender esta perspectiva das classes populares exige considerar o conjunto de
crengas magico-religiosas na qual ela se insere. Embora nao seja possivel me estender
sobre o tema, tratado em reflexdo anterior (cf. Porto, 2007), esboco alguns pontos que
sdo cruciais para a discussdo que aqui se propde. Em primeiro lugar, a predominancia de
uma religiosidade popular cristd® no Brasil faz com que o mundo seja pensado a partir
de sua dicotomizagao entre “bem” e “mal”, bem como de sua organizagdo a partir de
designios divinos muitas vezes inescrutaveis, mas cujos sinais se podem identificar. A
percepcao de tais sinais ocorreria devido a se supor que parte das atitudes divinas se
orienta por uma avaliagdo do padrdo de conduta humano, sendo possivel tanto ima-
ginar benesses divinas para aqueles que o seguem de maneira adequada, sdo devotos
fervorosos, “bons cristdos”, quanto interpretar situacdes aflitivas como castigos divinos
para aqueles que insistem em trilhar o “caminho do mal”. Assim, como exemplo, ouvi
relatos em minha pesquisa de campo em Terras Altas de descrentes que enfrentam do-
encas familiares graves e cuja cura provém da conversdo. O texto abaixo, escrito por
uma jovem aluna da escola estadual local, exemplifica bem esta perspectiva:

“Religido na vida de todos, usada por poucos. Religido sera que nés realmente conhe-
cemos e sabemos o real significado. Possui na sociedade os catdlicos e crentes, mas
tanto catdlicos como os crentes tem a sua fé, seu ritual ¢ manifestagdes coisas que

4. Ginzburg (1989), em seu texto Indicios. Raices de um paradigma de inferencias indiciales, sintetiza este
método, ao qual se contrapde a medicina popular, da seguinte maneira: “...del modelo da sintomatologia, o
semiodtica médica, la disciplina que permite diagnosticar las enfermedades inaccesibles a la observacion directa
por medio de sintomas superficiales, a veces irrelevantes a ojos del profano...” (:143). Ressalta, também, a
presenga deste mesmo método na psicanalise freudiana.

5. Esta nogdo de “circunstancias aflitivas” me foi sugerida por Minayo (in Alves, Minayo, 1994).

6. Segundo o Censo Demogratico 2010, 90,79% da populagao brasileira se declara adepta de alguma religido
crista.
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fazem parte de sua religido. Religido na minha vida tem significado que vem através
da fé e crenga que Deus realmente existe. Mas nem todos sdo como eu, € claro. Uma
determinada familia ndo acreditava em Deus e nunca tinha colocado os pés em uma
igreja, caso que existe em qualquer pais, cidade etc. Familia essa que era formada
por trés pessoas: Mae, Pai e filha. A filha desse casal chegou a ficar muito doente em
situa¢do muito critica, a sua mae vendo a sua filha naquela situacao resolveu procurar
uma igreja para orar e pedir a Deus, pessoa que eles nao acreditavam que existia, pediu
a Deus que ndo deixasse sua filha morrer, que trazesse ela de volta a vida. Passado
algum tempo ela ficou boa voltou a viver normalmente, a partir sua filha apds sair do
hospital foi até uma igreja lugar que ela nunca tinha estado e agradeceu a Deus por tudo.
A partir dai eles comegaram a ter fé e acreditar que Deus realmente existe” (J.V., 18).

Como o texto explicita, ¢ atribuida a Deus (o deus cristdo) a responsabilidade ultima
pelos caminhos do mundo, cabendo aos homens respeita-lo e venera-lo, a fim de que
ndo se exponham aos castigos que podem advir pela desconsideragao a Ele e a suas
leis. No entanto, somente este respeito € o comportamento cristdo ndo garantem ao
sujeito a isencdo de aflicdes. A situag@o se complexifica pela existéncia tanto do bem
como do mal no mundo. Assim, embora seja Deus a for¢a maior, utiliza-se em Terras
Altas uma expressao que ilustra a percepcao de outras forcas orientando a experiéncia
humana: “Deus deixou no mundo bons e ruins, usa quem quer”’. Em outras palavras,
ha poténcias negativas no universo, que podem ter acdo propria — como no caso de
seres diabodlicos ou espiritos desencarnados (dependendo do modelo religioso em
questdo) — ou ser mobilizadas pelos humanos a fim de conseguir vantagens pessoais
ou meramente prejudicar desafetos. E aqui que se localiza a crenca na feitigaria, na-
cionalmente difundida’ (embora em graus distintos). Com efeito, atribui-se ao feiti¢co
(que implica na mobilizagdo intencional de forgas em geral vistas como moralmente
condenaveis, através de ritos especificos) responsabilidade por circunstancias aflitivas
as mais diversas.

Acrescente-se, ainda, que ha influéncias prejudiciais menores, também responsaveis
por males corporais, mas que nao podem ser curadas a ndo ser através de benzegdo — téc-
nica que utiliza a conjugacao de gestos com o pronunciamento de “palavras sagradas”,
e que ¢ realizada por especialistas. Em alguns casos, tais influéncias sao claramente
de carater ndo fisico — como ¢ o caso do mau-olhado e do quebranto, o primeiro pro-
veniente de um olhar negativo do outro, e o segundo de um olhar de admirac¢ao, mas
ambos apresentando os sintomas de moleza no corpo, sonoléncia, mal-estar difuso. Em
outros, ha um componente fisico na geragdo da doenga, mas a cura s6 pode ser feita
através de benzecao — sendo exemplo o cobreiro, uma irritagdo de pele supostamente
provocada pelo contato direto ou indireto com algum dos animais que o provoca (la-
gartixa, aranha, sapo, cobra). Outros exemplos sdo espinhela caida (atribuida a carregar
excesso de peso, e que provoca dor nas costas, no estdomago, cansago ¢ dor nas pernas)
e ventre virado (dor de barriga infantil). H4, ainda, algumas doencas organicas para as
quais existe tratamento médico, mas que também podem ser curadas com benzegao.
Dentre elas ilustro com dor de dente, picada de cobra ou escorpido, erisipela, carne
quebrada (problemas musculares), verruga. Cito, como ilustragdo, alguns textos de cura
que foram para mim recitados por uma benzedeira de Terras Altas:

Cura de erisipela: “Isipa, isipela, que deu no sangue, deu no tutano, deu no osso, deu na
carne, da carne foi para a rama. Premita Virgem Maria, que a isipa ndo tornaria. Santa

7. Maggie (1992) argumenta em torno do temor que a feiticaria provoca na sociedade brasileira de forma ampla.
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Iria foi na casa da vizinha, buscar uma mascara de fumo, para curar a isipa, que fogo
de isipela ardia. Ela respondeu: “vorta Iria, com seu cuspe curaria, com sua mascara
de fumo, seu pixud inda miora. O isipa, sai, vai para rama”. Bonita, n¢, ¢ bonita. Fala
trés veiz “O isipa, sai, vai para a rama”.

Cura de dor de dente: “Sao Pedro estava sentado numa lapa, e Jesus Cristo passou, e
perguntou ele “Que tem, Pedro?”, ele respondeu “Ah, Senhor, uma dor de dente que
me desatina”; “Volta, Pedro, se for bicho, morre, e se for dor, passa”™”. Senhora fala
trés véze, com fé, o dente até ranca”.

Cura de dor de barriga de crianga ou de mulher tendo menino: “Assim como € grande a
noite de Natal, Deus permita que tu caba, tdo grande, mardita dor de made. Assim como
¢ grande a noite de Natal, Deus permita que tu caba, tdo grande, mardita dor de made”.

Os textos sdo significativos ndo somente por sua simplicidade, mas também por
ficar claro que a referéncia, de maneira livre, € ao catolicismo. Assim, a mesma senhora
diz que cura por benze¢ao nao ¢ moralmente questiondvel (como o ¢ o desmanche da
feiticaria, que com ela poderia se confundir, e que mobiliza for¢as muito mais pode-
rosas, perigosas e moralmente condenaveis), é simples, pois € feita “com a palavra de
Deus”. Esta palavra, no entanto, ¢ claramente a interpretacdo popular do catolicismo,
sem vinculo direto com o catolicismo ortodoxo.

Cabe, ainda, considerar a influéncia que o emocional tem, neste modelo, sobre o
organico, fazendo com que abalos emocionais considerados fortes possam gerar doencas
fisicas e, em ultima instancia, a morte. Assim, ¢ comum entre as classes populares no
Brasil a preocupacdo e acusa¢do de membros mais jovens da familia que, por algum
motivo, ameacem a autoridade paterna ou adotem comportamentos tidos como ina-
dequados, de poderem ser responsaveis pelo adoecimento ou mesmo morte dos pais.
Ou, ainda, a concepgdo de que desilusdes amorosas impulsionem problemas fisicos
relevantes. Nestes casos, ¢ necessario enfrentar tanto o tratamento do mal adquirido
quanto a resolug@o do problema gerador do mal, pois caso contrario a cura pode ndo
ser efetiva, ou ainda outra doenga ser impulsionada pela mesma dificuldade emocio-
nal. O emocional ¢, em suma, um grande debilitador do corpo, sendo a tranquilidade
emocional vista como correlata da saude fisica.

No contexto delineado, a interpretacao da doenca ¢ complexa, envolvendo avalia-
¢oes em torno de questoes religiosas, magicas, organicas e sociais, e nao sendo evidente
a separacdo entre estas esferas. Percebe-se, portanto, que a concep¢ao de uma elite
vinculada a medicina oficial de que a ndo adesdo a tratamentos propostos por ela, bem
como as dificuldades enfrentadas na imposi¢ao de modelos de prevengao, resultam de
uma “ignorancia” da populagao — devido a sua baixa escolaridade e crenga em “supers-
tigdes” — indica o desconhecimento de um modelo de compreensao da doencga diverso
daquele propugnado por esta medicina. Com efeito, sua pretensdo de poder e de ser o
unico discurso legitimo sobre saude e doenca provoca a desconsideragdo de qualquer
outra forma de compreensdo do corpo e de sua relagdo com o mundo®.

O desconhecimento das concepgdes populares, de suas resisténcias ao dominio mé-
dico, aliado a redu¢@o da doenga a uma perspectiva fisicalista, impede que a medicina
oficial alcance o por ela tdo desejado monopdlio da cura. Leva, ainda, a proliferacao
de agentes de cura ndo vinculados a medicina académica. Agentes estes mais proximos

8. Curiosamente, contudo, aspectos das técnicas terapéuticas populares sdo regularmente incorporados pela
medicina oficial, transformando o que, antes da incorporagdo, era classificado como ignorancia em um processo
legitimo de cura, “cientificamente” respaldado.
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das classes populares tanto socialmente quanto em termos de linguagem e visao de
mundo. Com efeito, como reduzir as possibilidades terapéuticas apenas ao atendimento
de saude oficial quando seus profissionais sdo incapazes de lidar com aspectos como
os religiosos, magicos e, muitas vezes, também sociais da doenga? Quando o dialogo
com o especialista terapéutico € distante e desconsidera o discurso do doente, sendo
este tratado a partir da restrita perspectiva organica? E necessario, neste contexto, ter
acesso a agentes de cura mais amplos, que enfrentem todas as facetas da doen(;a 0
recurso a eles € visto como possibilidade sempre presente e, principalmente, estratégia
fundamental quando o tratamento médico académico ¢ inoperante.

Em sintese, ndo se pode negar que a consolidacdo da medicina universitaria res-
tringiu de maneira definitiva as possibilidades de atuagdo de agentes terapéuticos sem
formagao reconhecida oficialmente e que tenham como foco intervengdes organicas.
Mas, neste processo — responsavel pela extingao de barbeiros-cirurgides, dentistas
praticos e antigos boticarios, e pela redugdo marcante de raizeiros (curadores que
tratavam essencialmente com ervas e “garrafadas™) — também se gerou a distingdo
entre “doencas do corpo” e “doengas espirituais”, ou “doencas de médico” e “doengas
de curador”. O que, por sua vez, abriu espago para todo um universo de agentes de
saude religiosos e magicos, responsaveis por lidar com o segundo termo destas dico-
tomias, representando alternativas importantes em caso de insucesso da terapéutica
médica oficial. .

A maneira como esta diversificacdo ocorre varia nas diversas regides do pais. E a
fim de ilustrar este processo em um contexto particular que passo, a seguir, a abordar o
caso de Terras Altas, apresentando a forma pela qual a area de saude publica oficial se
instaura na cidade a partir da década de 1960, a reconfiguragao do espago de cura que
ela provoca, e como a populagdo conjuga suas concepgoes sobre 0 mundo € o processo
satide-doenga com os novos modelos trazidos pelos médicos e demais agentes de saude
com formagao académica.

Il - A Mudanca do Contexto de Satide em Terras Altas apds a
Emancipacao do Municipio

Terras Altas, situada no Alto Vale do Rio Jequitinhonha/Brasil, torna-se municipio
através de um processo de emancipacao ocorrido em 1962. A emancipagdo, por sua
vez, provoca uma série de mudangas significativas, dentre as quais se pode destacar:
1) consolidagao de uma elite politica local com maiores poderes, que posteriormente
se fragmenta em dois grupos opositores, denominados pelos moradores “tampa” e “ba-
laio™!?; 2) dominio, por esta elite, de uma quantidade significativa de cargos ptblicos,
passiveis de serem distribuidos entre seus correligionarios — o que ¢ fundamental em
uma cidade em que esta ¢ uma das unicas fontes de emprego existentes; 3) instauragdo
de uma disputa acirrada entre os dois grupos para o controle da administragao publica
municipal, responsavel pela divisao da cidade no periodo pré-eleitoral e explicitagdo
dos conflitos locais mantidos latentes em outros momentos; 4) adocdo de medidas

9. As garrafadas sao beberagens feitas a partir da imersao de um conjunto de ervas em um substrato alcodlico
(em geral cachaga).

10. E interessante notar que a propria denominagio local dos dois grupos indica a percepgio dos habitantes
de uma similaridade entre eles — afinal, tampa e balaio ndo somente sdo objetos tecidos de um mesmo material,
mas também complementares, se encaixam.
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que passam a ser cruciais para um bom desempenho eleitoral, dentre as quais a con-
solidacdo de um sistema publico de saide no municipio. O depoimento de um casal
de moradores da zona rural explicita esta relagdo entre a disputa pelo poder local e a
presenca de médicos no municipio:

“Ja: Uai, o curador eles mesmo ja sabia o remédio pra poder curar. Ele tinha aquele
remédio, ele ja sabia a raiz, que dava. Num usava médico praticamente pra nada. De
jeito que o criatorio nosso aqui vei vindo remédio assim de farmdcia depois que
comegou eleigdo (...) Médico daqui era o raizeiro mesmo.

JR: O raizero mermo... E Deus ajudou que sarvava tudo, sarvava tudo. Custava morré
uma pessoa. Curador parecia, sarvava mermo.

Ja: Tem gente ai dessas época ai que... Bem pra cima onde eu moro mesmo tem deles
ai que nunca foi no médico pra sabé... nem pra toma uma injecao (...) O que vale € o
que diz, € a fé com Deus, né? Agora meiorou muito mais porque se fosse esse tempo
que num tivesse médico a gente ia caba porque esses raizero cabd tudo”.

Embora os entrevistados nao estabelecam uma relacao direta entre a chegada dos
médicos e o desaparecimento dos curadores/raizeiros — havendo, ao contrario, o reco-
nhecimento da importancia da presenga médica devido a este desaparecimento, que
seria dela independente —, os dois acontecimentos estdo certamente vinculados, sendo
o fim local dos raizeiros uma conseqiiéncia da forga que adquire a medicina académica.
Mas, se esta tem este efeito, por outro lado ocorre, simultaneamente, a introdugdo da
umbanda e do candomblé de caboclo na cidade — principalmente na zona rural — pas-
sando os pais-de-santo a serem sucessores dos raizeiros''. Também no que se refere aos
benzedores (principalmente benzedeiras) hd uma diminui¢ao da esfera de atuacao dos
mesmos — como no caso de dor de dente — mas boa parte de suas atribui¢des continua:
cura de cobreiro, mau-olhado e quebranto, verruga, ventre virado, picada de cobra e
escorpido (quando ndo hé acesso a soro), entre outros.

Para compreender melhor como ocorre tal reconfiguragao do quadro de especialistas
terapéuticos locais, é importante levar em conta alguns aspectos que caracterizam a
cidade e como a populacao local define e interpreta os processos satde-doenga. Alguns
dos pontos levantados no item anterior serdo aqui esclarecedores, mas adquirirdo um
perfil proprio. Passo, assim, a apontar elementos basicos da historia local, que sdo
responsaveis por caracteristicas importantes de Terras Altas na atualidade.

O povoamento da regido de Terras Altas se deu com os descobertos, nas primeiras
décadas do séc. XVIII, de jazidas auriferas na regido definida como Alto Vale do Rio
Jequitinhonha. Apresentou, assim, as caracteristicas centrais da coloniza¢ao que tem
por base a extracao do ouro: povoamento rapido e assistematico, grande contingente
de populagdo negra escrava deslocado para a regido, catequizagdo catolica tendo
irmandades leigas como sua base, grande atratividade de mao-de-obra no primeiro
periodo da atividade mineradora, decadéncia econdmica rapida. Desde o declinio da
extragcdo aurifera no local, ndo se desenvolve outra atividade econdmica relevante
para o mercado externo, € a regido passa a ter perfil camponés (62,51% de populagao
rural — Censo Demografico 2010, mas com parte significativa da populagdo urbana

11. Pai-de-santo (mae-de-santo no feminino) ¢ a denominacao atribuida a especialistas no sagrado vincu-
lados as religides afro-brasileiras — das quais candomblé e umbanda (sendo candomblé uma religido de matriz
africana, enquanto a umbanda ¢ brasileira) sdo as denominagdes mais conhecidas. Segundo Montero (1985), a
substituicdo indicada ocorre no Brasil de maneira mais ampla.
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desenvolvendo atividades produtivas na zona rural) e se constitui como expulsora de
mao-de-obra desde o séc. XIX —seja através de migragdo sazonal ou permanente. Além
disso, o niimero significativo de escravos gera uma populacdo que, até a atualidade, é
predominantemente negra: segundo o Censo Demografico 2010, 9,36% dos moradores
locais se autoclassificam como brancos, 65,98% como pardos e 24,33% como pretos
— totalizando 90,31% de negros.

Com relagao a religiosidade, pode-se dizer que a imposicao do catolicismo € bem
sucedida no local. Em 1970, a totalidade dos moradores de Terras Altas se definia como
catolica, percentual que reduz para 93,42% em 2000 e 86,51% em 2010. Contudo, se
consideramos o conjunto das religides cristas, elas abarcam 98,94% do total de mora-
dores'?. Mas, se podemos dizer que Terras Altas ¢ uma cidade catdlica, é importante
ter em mente que este catolicismo tem perfil claramente popular, sendo duas de suas
caracteristicas principais a dicotomizacdo do mundo em “bem” e “mal” e a incorpo-
racdo de crengas magicas — com destaque para a crenga em feiticaria, magia negativa
moralmente condenada e temida no cotidiano. Ilustram este fato tanto o depoimento
citado no item anterior de que “Deus deixou no mundo bons e ruins, usa quem quer”
quanto o seguinte trecho de entrevista de um senhor de destaque na cidade, morador
de um de seus distritos:

J: Pra quem acredita, ha o feitico. Jesus Cristo fala na Biblia: ‘Pra quem acredita ha
o feitico’. Em [Terras Altas], eu ndo sei mais, no meu tempo, pra tras ai, tinha muita
gente perigosa. Eles fazia coisa que nem queira saber...”

A presencga da feitigaria vai, entdo, constituir um dos eixos de compreensao das cir-
cunstancias aflitivas em geral, e da doenga em particular. Com efeito, parte significativa
dos problemas enfrentados por determinados sujeitos ¢ atribuida a agdo magica maléfica
de terceiros, que precisa ser combatida a fim de que os problemas por ela gerados sejam
solucionados. Como exemplo, cito o unico depoimento gravado que consegui sobre
processo de enfeiticamento de um mesmo sujeito por agressores distintos, em que o
depoente atribui a feiti¢aria os seguintes acontecimentos: um mal-estar digestivo que
quase o leva a morte, um casamento rapido com uma moca pela qual ele passa a sentir
asco logo apds a cerimonia, a incapacidade de arrumar emprego por meses consecu-
tivos, uma dor no brago que o impede de pegar qualquer objeto e, conseqiientemente,
de trabalhar. Percebe-se, assim, como dois eventos que poderiam ser definidos como
“doenga” — o problema digestivo e a dor no brago — sdo diluidos em um contexto mais
amplo de aflicdes magicamente provocadas. E sua cura so6 se torna possivel quando a
magia que os originou € enfrentada também magicamente.

E importante acrescentar que esta presenca da feiticaria como uma ameaga constante
no cotidiano relaciona-se diretamente com o perfil racial da populagdo local. Outro
senhor, branco, também habitante de um dos distritos da cidade, afirma:

12. Este niimero indica que a diminui¢ao de adeptos do catolicismo ndo representa uma ruptura com a pers-
pectiva de mundo cristd do grupo, tendo em vista que quase 99% da populagdo se declaravam, em 2010, como
vinculados a uma religido cristd. Por outro lado, como veremos, isto ndo implica em uma auséncia de praticas
religiosas afro-brasileiras ou de praticas magicas e temores em relagdo a feiticaria. Estas ndo sdo publicas, e
se inserem no universo cristdao — o que leva a que nenhum morador de Terras Altas se declare como adepto do
espiritismo, umbanda ou candomblé, embora haja varios terreiros e pais-de-santo atuantes, principalmente na
zona rural.
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“Q: [Terras Altas] ¢ terra de gente muito feiticeiro, viu? Vixé! Uns preto porco', sem
vergonha, danado pra sabé po feitico.

L: Mas o feitico € s6 dos pretos? Os brancos nao...
Q: Nao, ¢ so dos preto. Sopra assim, num brinca ndo que o nego cai...”.

No entanto, se os negros sdo uma grande ameaga, também sao agentes terapéuti-
cos importantes, pois capazes de enfrentar os maleficios provocados por outros. Cito,
assim, mais um depoimento do primeiro dos senhores que exemplifica esta concepgao:

“J: ... era mesmo um parente, branco, chamava Juca Evangelista. E tinha um nego
aqui dos Pogao, mau pagador, nao pagava ninguém. Esse nego morreu com 110 anos.
Tem uns cinco anos que ele morreu.. Mas esse nego ndo pagava ninguém nao. Antoénio
Grande. Morava aqui nos Pocdo. Ent2o o Juca gostava de... era enjoado, era engenhei-
ro, fabricante de cachaga, matava boi. O Juca matou uma vaca 14 e ele veio comprar
uns o0ssos. O Juca era muito franco, falou assim “O, Antdnio, eu num vou vender océ
meus 0sso ndo, que océ compra as coisa € num paga”, “Ah, Seu Juca, num tem pro-
blema ndo, eu vou embora”. E foi embora. E tava vespano a Festa de Nossa Senhora
do Rosario em [Terras Altas]. Entdo, todo mundo foi pra festa, quando chegou ali...
a senhora sabe onde ¢ (incompreensivel) ele sofreu um derrame, num ta muito bom
nao, a casa de Z¢ Mendes?

L: Sei.

J: Ali morava o pai... Eles ¢ casado na mesma familia. O pai da mulher dele. Chamava
Fulgéncio de Matos. Entdo tinha muita gente na festa e tal, e esse Antonio Grande
também tava 14, na porta dessa venda. Ai chegou o tal Juca e deu ele a mdo, saudou
ele “O, Antonio Grande, cé ta bom Antonio Grande?”. Ele deu ele a mdo e saudou
Juca. Juca me contou que quando ele deu ele a mdo, ele fez isso na mao dele. Cogou a
palma da mao dele. Passou. E saudacdo, né, num tem problema nao. Dai a uns cinco
minutos, veio uma coceira na mao, da mao pro brago, uma coceira s6. Mas virou uma
canjica s6 de coceira. Coga aqui que ta cogando, ta cogando, ta cogando. E 14 tinha
um raizeiro também, que era vizinho do Anténio Grande. Chamava Eduardo. Esse era
raizeiro... botava muita coisa mesmo, tinha muito remédio na casa dele. Pretdao que...
esse era até bonito, porque era preto legitimo mesmo, ndo era fula ndo. Escorregava de
preto. Andava com um embornalzinho de couro, com um corridozinho. Andava com
ele aqui por dentro, atravessado aqui 6. S6 de lado. Capanguinha pequenina assim,
embornalzinho, cheio das folhas. Vestia a camisa, o casaquinho, mas ndo pode andar
sem aquele trem. Se for raizeiro ndo pode andar sem aquele trem. Esse Eduardo foi
chegando era muito amigo do Juca, Juca falou assim “O, Eduardo, chega aqui”, “Que
que ¢, Juca?”, “Eu tou com uma coceira aqui nesse brago que eu num tou aguentando”.
Ele disse “Como ¢é que océ arrumou essa coceira?”, “Uai, Antonio Grande me saudou,
e no ele me saudar cogou o deddo na palma da minha méao”. Ele disse “Ah, Juca, que
¢ isso!”. Meteu a mao na carteira, tirou uma raizinha, pediu um golinho de cachaga
e mandou Juca mastigar e beber, e passar no lugar. Quando Juca bebeu e passou no
lugar acabou a coceira”.

13. Aqui, a designagdo dos negros como porcos, porque feiticeiros, ¢ interessante, na medida em que o mesmo
adjetivo ¢ normalmente utilizado para se referir a eles devido a seus habitos de higiene considerados inadequa-
dos — como no caso em que o fato de serem “porcos” justifica a resisténcia de habitantes da sede municipal em
comer em suas casas na zona rural, ou os comentarios em torno de seu odor tido como desagradavel.
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Este trecho ¢ esclarecedor em varios sentidos. Em primeiro lugar, percebe-se como
um mal aparentemente organico — uma forte coceira — ¢ provocado magicamente, e
precisa ser enfrentado por um curador também versado na arte de solucionar problemas
de origem magica. Este ¢ um raizeiro, que apresenta um perfil bastante expressivo: é
negro “legitimo”, ainda mais negro que o agressor (“escorregava de preto”), e carac-
terizado como uma pessoa humilde — vestida com uma camisa e um casaquinho, além
de carregar o embornal cheio de ervas. Ocupa uma posi¢ao social inferior a daquele
que procura seus préstimos: branco, fabricante de cachaga, proprietario de bois. Além
disso, ndo ha qualquer referéncia ao custo de seu servico terapéutico, que mais parece
um favor. Por outro lado, Juca Evangelista ¢ vitima da coceira devido ao que poderia
ser visto como mesquinharia — a recusa em vender ossos, — indelicadeza — acusar outro
de mau pagador —, e arrogancia — nao reconhecer a propria grosseria € cumprimentar
aquele que ofendeu como se nada tivesse ocorrido.

Mas, dentro da riqueza do depoimento, gostaria aqui de destacar um fator funda-
mental para se perceber de que maneira se da a reestruturagao do espago de cura apés a
presenca dos médicos na cidade. Em primeiro lugar, sua legitimidade e a consolidagao
de um servigo publico oficial de saude estabelece um conflito com a atividade dos
raizeiros e gera a conseqiiente extingdo destes — pois que tais curadores intervém em
males organicos assim como os médicos, podendo ameagar o tdo desejado monopdlio
de servigos terapéuticos almejado por esta categoria.

Acrescente-se que nao somente ha modificagdo dos agentes terapéuticos, mas tam-
bém uma inversdo das relacdes de classe entre eles. Enquanto tanto raizeiros quanto
benzedores, e mesmo alguns agentes de cura milagrosos'*, eram pessoas de classe social
baixa ¢ de formagdo pratica — sendo seu poder terapéutico muitas vezes atribuido a
inspiracdo divina —, os médicos sdo pessoas provenientes de grandes centros, de classe
social alta e com formagao universitaria. Sua linguagem ¢ urbana e representa grupos
de elite, sua relagdo com os pacientes ¢ de dominagdo e imposi¢do de um modelo de
compreensao do processo saude-doenga e de cura visto como inquestionavel. O perfil
rural, de baixa escolaridade e nivel social, e racialmente distinto da clientela reforca
ainda mais a dominagao, respaldada por uma visdo dos moradores locais como “su-
persticiosos” e mal (in)formados.

No entanto, a perspectiva fisicalista da medicina ndo da conta da concepg¢do ampla
de circunstancias aflitivas e da complexidade da doenga que os moradores locais pos-
suem — e que ¢, em linhas gerais, aquela descrita no item anterior. A busca da umbanda
fora do municipio, pelos moradores locais, e sua posterior consolidagdo na zona rural
torna-se uma alternativa crucial para enfrentar aquelas que sdo “doencas de curador”,
para as quais a medicina ndo esta preparada. Formam-se, assim, pais-de-santo'> na
regido, que sao constantemente consultados pelos habitantes do municipio no caso das
mais variadas afligdes, com destaque para aquelas doengas resistentes aos tratamentos
médicos. Instaura-se uma hierarquia de agentes terapéuticos na qual os médicos ndo
ocupam o topo, pois que vistos como mais limitados que os pais-de-santo — que, na
cidade, sdo em sua maioria negros, analfabetos e moradores da zona rural. Estes tém

14. Um exemplo ¢ a senhora localmente conhecida como “Moga Santa”, uma mulher mais velha, negra,
muito pobre, virgem, solteira, que apds uma doenga grave recebeu de Bom Jesus o dom de curar através da
distribui¢@o de agua sagrada, e que teria morrido devido a inveja do povo e o desejo de desvelarem seu segredo.

15. Embora haja algumas maes-de-santo na cidade, e os relatos sobre a introdugdo da umbanda fagcam sempre
referéncia a maes-de-santo que vém de fora, apos a consolidagdo da umbanda em Terras Altas a quase totalidade
dos seus especialistas sdo pais-de-santo.
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um poder que os outros ndo tém: conseguem nao somente tratar “doencas de curador”,
mas também diagnosticar se um mal tem causa meramente organica ou magica, bem
como apresentam escuta quanto as queixas daqueles que os procuram, reconhecendo
a legitimidade de seus discursos e das afligoes que os atingem. Esta posi¢ao diferen-
ciada se expressa, inclusive, na remuneragdo destes varios agentes. Assim, enquanto
praticamente toda a medicina realizada na cidade ¢ publica, sendo raros os casos de
consultas particulares aos médicos da rede municipal, as consultas a curadores famo-
sos locais ou da regido t€m custo muitas vezes alto', o que ¢ ainda aumentado pela
eventual necessidade de realizacdo de algum “trabalho” especifico para enfrentar o
mal. A op¢ao de procura do médico, ndo por acaso, antecede normalmente a do pai-
de-santo (embora seja muitas vezes posterior & procura por benzedeiras, estas ainda
mais acessiveis e de custo baixo ou inexistente), sendo este ultimo mobilizado quando
se constata o insucesso do tratamento proposto pelos agentes oficiais de satide. Nao ¢
a toa que os proprios pais-de-santo vinculam sua atividade a uma profissao, ndo a uma
opgao religiosa, como aponta o seguinte depoimento:

“L: E o senhor frequenta a igreja?

S: Frequento. Vixé!

L: Vai em missa, essas coisas?

S: Vou em missa, em culto, frequento tudo.

L: O senhor fala que o senhor ¢ espirita, ou que o senhor é catolico, ou os dois, como
¢ que ¢€?

S: Nao, eu sou catolico. Sou catolico.

L: Senhor acha que n3o tem nada a ver, o espiritismo nao impede nada...
S: Ndo, ndo tem nada a ver. Nada... nada a ver.

L: O senhor ¢ catdlico do mesmo jeito?

S: Mesmo jeito. Sou a mesma coisa. Num muda nada. S6 que... isso ai ¢ uma profissao
que a gente tem. Sobre religido num tem nada, nao.

L: O senhor acha que ¢ mais uma profissao que uma religido?

S: Isso ai ¢ mais uma profissdo que a gente tem. E a mesma coisa que uma pessoa que
¢ cantora, ¢ catdlica do mesmo jeito, né? Entdo... € a profissao”.

O carater profissional da atuagdo dos pais-de-santo como agentes terapéuticos
competentes no tratamento de circunstancias aflitivas de forma ampla ¢ reforgado por
outro aspecto: a necessidade, também neste caso, de uma formagao, mesmo que nao
académica. Ao contrario do que acontecia com os especialistas em cura do passado — e
com os benzedores do presente — ndo € possivel se tornar pai-de-santo por um proces-
so de aprendizado pratico ndo sistematico. Exige-se uma iniciagdo que ndo somente
implica o reconhecimento dos pares, mas, principalmente, investimento financeiro
significativo para os padrdes de consumo da populagdo local. Além disso, a formacao
externa confere credibilidade e poder — como demonstra o caso do pai-de-santo citado

16. Uma consulta ao principal pai-de-santo da cidade vizinha tinha, na época da minha pesquisa, custo superior
aquele cobrado por um médico em atendimento particular. Além disso, dependendo do “trabalho” demandado,
este pode representar um gasto equivalente a parte significativa do rendimento mensal do paciente.
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acima, aquele de maior destaque local, que inicia sua formagao em Terras Altas com
uma mae-de-santo da cidade vizinha, complementa-a em Sao Paulo (para onde vai como
migrante) e posteriormente na Bahia, tida como local privilegiado de poder. A partir de
entdo, passa a ter reconhecimento social e destaque econdmico em seu povoado natal
e na regido circunvizinha, tornando-se também gato'’ e vereador municipal.

Neste sentido, é relevante observar que, se em Terras Altas a medicina oficial ocupa
espaco cada vez maior a partir da década de 1960, este ndo se da necessariamente nos
moldes por ela propugnados — de reconhecimento, pela populagao, do carater fisico dos
males corporais ¢ da necessidade de uma terapéutica racional aprendida no universo
académico. Curiosamente, as relagdes entre médicos e pacientes seguem os padrdes
daquelas estabelecidas com os demais especialistas magico-religiosos. O conhecimento
de todos os agentes terapéuticos € visto como esotérico, sendo sua logica inacessivel
aqueles que os consultam e estando baseado nesta dindmica o poder que possuem. As-
sim, ao se vestirem de branco, elaborarem um discurso universalizante incompreensivel
para sua clientela, desconsiderarem a compreensao de mundo desta, e adotarem uma
postura de superioridade fundada no que consideram o Gnico conhecimento legitimo
sobre o corpo e a satde, os médicos reforgam a percepcao da populagdo local de sua
insercdo na esfera dos agentes terapéuticos profissionais — cujo poder ¢ dado, entre
outras coisas, pelo segredo. Em suma, se este processo sustenta o reconhecimento do
saber dos agentes oficiais de satide, o faz de maneira muito distinta daquela por eles
desejada, e em uma posi¢cdo hierdrquica intermedidria no conjunto dos especialistas
em cura. Longe, portanto, do poder e hegemonia que pretendem — e, em certa medida,
creem possuir.
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RESUMEN

Se presenta parte de los resultados de una investigacion etnografica realizada entre 2011 y 2012
en Cabo Polonio, decretado en 2009 Parque Nacional. Esta aborda representaciones sociales
en didlogo en el proceso de elaboracion del plan de manejo del area protegida. En tal marco se
ponen de manifiesto multiples miradas sobre la sociedad y la naturaleza, con las que dialoga
el SNAP (Sistema Nacional de Areas Protegidas) en tanto dispositivo de discurso y praxis
conservacionista y como trama burocratico-administrativa racionalista.

Se indaga en la concepcion dual occidental “sociedad-naturaleza”, como postulado univer-
salizado por la moderna racionalidad cientifico-industrial y como fundamento epistemoldgico
que escinde y desacraliza ambas nociones. Esta dualidad manifiesta en las distintas corrientes
del ecologismo de areas protegidas, dialoga en este proceso con matrices de sentido que esta-
blecen una continuidad humano-natural e impugnan una concepcioén material de la naturaleza,
concibiéndola como indivisiblemente materia y espiritu.

En particular se trata de cosmovisiones recreadas por habitus migrantes de la ciudad a la
naturaleza, en cuya representacion de ciertos modos de vida en el Cabo Polonio puede verse la
elaboracion de un espacio entre naturaleza y cultura, definida por estos sujetos como salvaje. En
tanto la naturaleza se representa limitando la cultura material y el desarrollo de una temporali-
dad arbitraria, la vida social y cultural se representa bajo una temporalidad natural. Asimismo,
la experiencia corporal y simbdlica de este tiempo-espacio por parte de estas subjetividades,
recrea periodicamente un sentido mistico de no escision y actualiza creencias integradoras.

Palabras clave: Cabo Polonio; area protegida; sociedad-naturaleza; cosmovisiones; materia
y espiritu
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ABSTRACT

The paper presents the results of an ethnographic research performed in 2011 and 2012 in Cabo
Polonio, a National Park since 2009. It tackles the different social representations in dialogue
during the process of elaboration of the monitoring plan for the protected area. Different ap-
proaches to society and the environment are noticeable in dialogue with the authorities of the
National System of Protected Areas (SNAP, for the Spanish acronym), which is the rational
bureaucratic and administrative framework that represents conservationist discourse and praxis.

The paper explores the dual Western concept “society-nature”, as an assumption universal-
ized by modern scientific-industrial rationality and as an epistemic ground, which delinks and
de-sacralizes both notions. This dualism, which is evident in the different ecological approaches
to protected areas, is in contrast with other meaning matrices, which emphasize the existence of
a continuum between mankind and nature and challenge the material approach to nature, and
seeing both concepts as an indivisible unit of matter and spirit.

In particular, the latter cosmo-visions, as re-created by habitus migrantes from the city to
nature in Cabo Polonio, adopt ways of life that elaborate a space between nature and culture,
which these migrants define as savage. As nature is represented as a constraint to material cul-
ture and to the development of an arbitrary temporality, social and cultural life is represented
as a natural temporality. Moreover, the corporal and symbolic experience of this time/space by
these subjectivities, steadily re-create a mystical sense of unity and reproduce integrative beliefs.

Key-words: Cabo Polonio; protected area; society-nature; cosmovisions; matter and spirit.

Introduccion

Cabo Polonio, ubicado en el departamento de Rocha, Uruguay, con 18 kilometros de
costas al océano Atlantico, comporta el remanente de un otrora mas extenso campo
de médanos y dunas. En rigor, no es un cabo, sino una isla rocosa con forma de punta
de flecha anexada al continente por el sistema dunar, a cuyos lados se extienden dos
playas de finas arenas: la Ensenada o Playa Sur, y la Calavera o Playa Norte. Frente
a la punta, tres salientes rocosas conforman el grupo Torres, islas que albergan a la
mayor comunidad de lobos marinos de la region, y que han ocasionado innumerables
naufragios desde el siglo XVI.

Cuenta con variedad de ecosistemas —maritimo, dunar, pradera, montes nativo y
exotico, banados — en los que se desarrolla una amplia gama de especies de flora y
fauna. El conjunto total se caracteriza por incluir especies endémicas y raras, como
el llamado sapito Darwin, debido a lo reciente de la formacion de la planicie costera
(CFGTN, Médulo 1, 2008).

Su condicion de relicto, su singularidad geomorfologica, la variedad de ecosistemas
y ambientes que involucra, asi como su patrimonio prehistorico, historico y sociocultu-
ral, ademas de tornarlo un enclave turistico exitoso y Uinico en el territorio nacional, han
fundamentado numerosas iniciativas de proteccion ambiental por parte de pobladores,
ong’s y organismos publicos. Asi, en el 2009, por iniciativa de la DINAMA' ha sido
declarado oficialmente Parque Nacional, ingresando al SNAP (Sistema Nacional de
Areas Protegidas). El proceso participativo de elaboracion de un plan de manejo del
area, aun se encuentra en marcha.

El presente articulo refiere a una etnografia realizada entre 2011 y 2012, la cual
proponia desglosar y analizar determinadas representaciones sociales que se ponen

1. Direccion Nacional de Medio Ambiente- Ministerio de Vivienda, Ordenamiento Territorial y Medio
Ambiente.
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en dialogo y recrean a instancias del proceso aludido. En particular aqui se enfoca en
determinados estilos de representacion sobre la naturaleza y la sociedad, asociados a
un habitus de origen urbano vinculado al Cabo Polonio desde finales de la década del
ochenta.

Desde la perspectiva tedrica de Bourdieu (1997) el habitus “es ese principio
generador y unificador que retraduce las caracteristicas intrinsecas y relacionales de
una posicion en un estilo de vida unitario, es decir, un conjunto unitario de eleccion
de personas, de bienes y de practicas” (Ib1d..19). Esto permite abordar tales caracte-
risticas no como propiedades substanciales sino asociadas a las posiciones distintas y
distintivas en —lo que el autor denomina— un espacio social, en un momento dado del
tiempo. Entendiendo los Aabitus como conjuntos de propiedades incorporadas, como
“principios de vision y division” (Ibid.:20), determinadas practicas, estéticas, creencias
compartidas, observadas en los sujetos de estudio, se encaran en relacion a contextos
sociohistoricos, culturales y socioambientales. Se enfocan como trayectos de un habitus
migrante de la ciudad a la naturaleza.

Breve resena historica

El area fue habitada por poblaciones indigenas desde finales del Pleistoceno, hace
unos 11.000 afos, hasta el contacto con el europeo, segun se interpretan innumerables
restos arqueologlcos en el domo o loma, en espacios interdunares, en el valle del arroyo
Balizas, y en los afloramientos rocosos del Cerro Buena Vista, Cerro Negro y la Punta
del Diablo (Lépez Mazz; Villamarzo; de Leo6n).

La pesca y la caza de lobos marinos aparecen en los registros evidenciando su
importancia en las ocupaciones estacionales del Cabo Polonio desde el Holoceno Me-
dio, hace 5.000 afios: “Los cazadores recolectores pescadores que alli se asentaban en
verano, cazaban lobo marino, roedores, y pescaban corvinas, innovando en la tecnologia
necesaria para su obtencion y procesamiento” (Lopez Mazz; Sotelo; Aguirrezabal,
Machado; Caruzzo).

Asimismo durante la época colonial la explotacion lobera mantuvo su importancia,
y ya en la era independiente la tarea pasa a ser asumida desde el Estado a través del
Instituto de Pesca, al que sucederian el SOYP? y luego el ILPE? (CFGTN, Moddulo 1;
2008). Este ultimo actuaria hasta la ilegalizacion de la faena de lobos en 1992.

En la segunda década del siglo XX, con autorizacion estatal, algunos de los trabaja-
dores de esas zafras construyen sus ranchos. Junto al faro —construido en 1881 a raiz de
los numerosos naufragios que tenian lugar en esas costas— esas sencillas moradas rurales
y los depositos de enseres para las matanzas, comportan las primeras edificaciones
(Langguth, 1999; Scarlato, 2001; CFGTN, Modulo 1, 2008). El personal encargado del
faro y los loberos, son el primer pequefio contingente poblacional en el Cabo Polonio
de la era moderna. A estos se suman, en la década del cuarenta, familias que, luego de
ser expulsadas de sus parcelas del Rincon de Balizas* a instancias de una expropiacion
del Estado (Proyecto de ingreso al SNAP, 2009), se asientan en el Cabo para desarrollar
la pesca artesanal. Esta actividad era motivada por esos aflos de Guerra Mundial, por

2. Servicio Oceanografico y de Pesca.
3. Instituto Lobero y Pesquero.
4. Villa rural proxima al Cabo Polonio, ubicada en el valle del Arroyo Balizas.
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la demanda exterior de higado de tiburdn o cazén, el cual beneficiaba la vision de los
soldados (Vidart, 1969). El poblamiento del Cabo pasa entonces, de ser dado apenas por
los encargados del faro, loberos zafrales (Moreno, 2010:15) y empleados encargados
de las instalaciones del SOYP, a mas cuantioso y asentado definitivamente.

Si bien en la década del cuarenta se construye la primera casa de uso estival (Ochoa;
Dorat; Varese, 1998: 40), es a partlr de la segunda mitad del siglo XX que lentamente
el interés turistico por el lugar irda en aumento. Intensificandose paulatlnamente el
flujo estival, aparecen también servicios de distinta indole: pequefios comercios, los
primeros hospedajes, algunos lugares de comidas, el transporte en carro tirado por
caballos, la venta de artesanias, un servicio de policlinica intermitente y de tempora-
da. Asi también se instala una escuela publica y mas recientemente un destacamento
policial. No obstante el lugar se mantendra hasta la actualidad sin electricidad de las
usinas estatales ni agua corriente, obteniéndose el agua potable por perforaciones o
pozos llamados cachimbas, o bien de canadas de agua dulce que descienden hacia el
mar cada pocos kilémetros.

El pueblo asentado en torno a las faenas maritimas, comienza a albergar nuevos
pobladores de origen urbano, que desde finales de la década del 80 llegan al Polonio
en busca de naturaleza y de una vida alternativa a la desarrollada en la ciudad. En
pocos afos, ademas de diversificarse en términos socioculturales, se duplica la cifra
de pobladores permanentes: de 53 en 1985, a 103 en 1996 (CFGTN, Modulo 1, 2008).

En conjugacion con la merma de los stocks pesqueros, el advenimiento del turismo
implico en gran medida la emigracion de familias de pescadores y la reconversion de
pescadores y loberos a los servicios turisticos. Asimismo, parte del auge turistico en los
albores de la década del noventa, se expresa en el aumento exponencial de la poblacion
temporaria y de la construccion de casas de veraneo en predios privados y del Estado,
en lo que también interviene la ausencia de controles administrativos. Frenando este
espontdneo asentamiento, a instancias del poder publico tendran lugar tres sucesivas
etapas de demoliciones (1994, 1995 y 2001) y la prohibicion de subsiguientes cons-
trucciones. En la actualidad las viviendas se ubican en cuatro predios, de los cuales tres
son de caracter privado’, y el restante pertenece a la 6rbita del Ministerio de Ganaderia
Agricultura y Pesca (MVOTMA, 2008).

El intenso flujo turistico estival cuenta ahora con un sistema integrado de transporte
de camiones 4x4, ya que s6lo vehiculos de doble traccion pueden franquear el camino
entre dunas. Ademas, estan inhabilitados para ingresar los transportes particulares que
no sean de pobladores, propietarios de casas en el Cabo, o actualmente también de
proveedores, lo que limita el desarrollo urbano vial del lugar.

La iluminacién a vela comporta uno de los rasgos distintivos de los ranchos. El
uso de paneles solares y algiin molino de viento permite la obtencion de energia para
algunos usos cotidianos, mientras que en el sector comercial es mas extendido el uso
de generadores eléctricos a combustion.

5. No obstante, uno de estos, donde se ubica el barrio Los Corvinos, habia sido expropiado por el Estado y
aln estaba en su oOrbita de hecho cuando tuvieron lugar las construcciones. No habiendo concretado el pago de
la expropiacion, sesenta afios después se le devuelve la tierra a la antigua familia propietaria, con mas de cien
casas erigidas.
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Trayectos urbanos, imaginarios salvajes

El ingreso del Cabo Polonio al SNAP oficialmente en 2009 y el proceso de elaboracion
del plan de manejo atin en marcha, ponen de manifiesto diversidad de visiones que
intervienen en el constructo socioambiental polonés. Abordamos aqui ciertas represen-
taciones, compartidas por pobladores permanentes y temporarios de origen urbano, a
traveés de las que el Polonio se percibe y define como un espacio donde cultura y natu-
raleza se imbrican. En virtud de un conjunto de representaciones asi orientadas, hacia
la erosion o inversion de algunos de los pilares del discurso moderno, es que puede
verse en este sabitus la manifestacion de una antimodernidad. La dualidad naturaleza-
sociedad se impugna desde sus practicas y creencias, por lo que las bases mismas de
la “Constitucion Moderna” (Latour, 2007) son puestas en cuestion.

Estos términos —sociedad y naturaleza—, lejos de dar cuenta de una realidad uni-
versal, designan una separacion ontologica impuesta por el pensamiento moderno, por
lo menos dos siglos atras (Descola, 2010: 76). Tal clasificacion resulta ajena a culturas
no occidentales y no modernas, como lo ilustra el hecho de que fuera de las lenguas
europeas practicamente no existan tales términos en el sentido que le atribuimos no-
sotros (Ibid.:87). Ni siquiera —nos dice Descola, tomando a Latour— las sociedades
pretendidamente modernas establecen con rigor esta division en sus practicas, pero
agrega que: “no obstante es innegable el rol central que juega en nuestra vernacula
teorizacion cosmologica” (Ibid.:85). En ese sentido podemos ver, abordando trayec-
torias que parten desde ciudades hacia el Cabo, la reelaboracion cotidiana y ritual de
sentidos distintos a una reafirmacion de dicha dualidad, manifiesta sin embargo en el
conservacionismo que implica un Parque Nacional.

Interpelando tanto la cosmovision dual como secular de la sociedad y naturaleza
en el pensamiento racionalista, muchas veces sujetos de estas trayectorias definen al
lugar y a si mismos salvajes. Esta imagineria tiene el Cabo periddicas oportunidades
de reproducirse. Las experiencias refuerzan la formula simbolica de una vida primitiva;
la vivencia directa con los elementos de la naturaleza hace que lo mitico se viva y se
recree. Practicas culturales y representaciones sociales, reelaboran un espacio no como
cultura o naturaleza sino entre estas.

Lo salvaje o primitivo no instituye el abandono de estructuras éticas y morales
eminentemente modernas y occidentales —como la preeminencia del individuo, por
ejemplo—sino la instalacion de estas en un orden mas amplio de relaciones, que incluyen
a los demas elementos del entorno, mas alla de la especie humana. Un orden que diluye
la clasificacion dual de la filosofia, metafisica, ciencia y sentido comiin modernos. En
ese sentido, el didlogo que se instala a partir de la intervencion del Estado mediante el
SNAP, implica por un lado a un dispositivo burocratico y por otro a estas subjetividades
(entre otras), racionalidades que muchas veces entran en conflicto.

(...) es inadmisible trabajar en un ambiente donde la gente piense que lo que escribio
en un papel un buen dia, si piensa que se equivoco diga ya no hay vuelta atras, porque
lo escribio en un papel; es anti... anti toda la naturaleza, y si estamos hablando de un
lugar natural, acad lo que gana es la naturaleza de las cosas (...) (Alejandro)

En tanto el Estado %a entrado en el Cabo, los pobladores del imaginado autbnomo
Polonio, los salvajes, se tornan plenos ciudadanos, pero con la complejidad que implica
estar en un area protegida, donde la institucion tiene injerencias en multiples aspectos
territoriales, sociales y ambientales. Por ende y paradogicamente, el Cabo, poco antes
emblema de lo autarquico, es mas estatal que nunca, es un Parque Nacional.
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Cabo Polonio entre naturaleza y cultura

La imposicion de la naturaleza sobre la vida cotidiana, es una formula recurrente entre
muchos de mis interlocutores de origen urbano. La naturaleza se presenta en las narra-
tivas como brutal y hermosa. El dia a dia vacila entre esos términos, que finalmente
no estan separados sino que se confunden. Asi, el vinculo no es representado como
armonico; no se trata de una postura contemplacionista, romantica. El rigor de muchas
de estas fuerzas en el Cabo Polonio, colabora con la configuracion de representaciones
sobre el poder natural, respecto del cual no puede imponerse un ritmo humano o formas
de vida que no estén altamente intervenidas por los imperativos del entorno.

Que el tiempo en la vida cotidiana esté ocupado en gran medida en la resolucion
de las practicas materiales, merced, por ejemplo, a los fuertes vientos, su intensidad y
su direccion, es lo que se encuentra propiamente bello a través de la experiencia. En
parte también porque el Estado ha tenido escasa injerencia en la vida social reciente,
no hay agua corriente ni luz eléctrica, y la vida material se observa rustica, austera, es
que la relacion con la naturaleza se representa directa, no mediada. En estas subjetivi-
dades, ser culturalmente restringidos por la naturaleza deviene en la experimentacion
de ser parte de ella. Esto es a menudo sefialado por estas trayectorias como un motivo
fuerte, una esencial diferencia con otras formas de vida, particularmente las atribuidas
a lo urbano.

... lo que tenemos todos en comuin es eso, nos gusta la naturaleza, nos gusta vivir asi,
que el dia de lluvia no podés trabajar y te quedas adentro y aprovechas a hacer cosas
adentro, como que la naturaleza es la que manda, es la que impone, te marca el ritmo
(...) (Laura)

Puede decirse que en forma acentuada la vida social tiene sus ritmos ligados a las
estaciones, el clima, los rasgos geomorfoldgicos y sus transformaciones, y experimenta
la influencia de los astros. El espacio, asi percibido, se presenta como limitante a las
improntas artificiales de la cultura urbana y los tiempos burocraticos y productivos;
como objeto construido mas por la agencia plural de sociedad y ambiente que por una
accion constructora humana sobre una plataforma natural inerte. EI goce que produce
esto en estos sujetos, parece relacionarse con sentir una alineacion con respecto a la
naturaleza, en tanto su implicacion en la vida cotidiana y en las relaciones mas basicas
de subsistencia les impiden concebirse enajenados de ella. Asimismo el origen urbano
de estas trayectorias, implica que las ciudades operen como referencias contrastivas
en la experimentacion y simbolizacion de la vida agreste.

Lo edilicio es alli muy sensible frente a la fuerza de los agentes climaticos, como
si la cultura de nuevo en esto entablara relaciones con las fuerzas de la naturaleza,
distintas a la de una imposicion sobre esta o una domesticacion plena. Las casas son
vulnerables, se mueven con las tormentas, se abren con los vientos, el agua de lluvia
pasa a veces a través de ellas y la sal del mar corroe los materiales. En consecuencia
estas le exigen al cuerpo fisico constante actividad. Como en general sucede en el Cabo
con las tareas cotidianas, el mantenimiento y los arreglos edilicios se llevan buen tiem-
po de la vida; todo al ritmo local, sin aparentes prisas hasta que la intensa temporada
turistica esté ya por empezar. En ese mantenimiento se emplean también conocimientos
adquiridos a través del tiempo en el lugar. Cémo solucionar los diferentes deterioros,
como construir de acuerdo a los comportamientos observables del clima y la accion
corrosiva del salitre, son cuestiones que forman parte del bagaje indispensable de todo
poblador, que es también siempre o casi siempre un constructor.
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En entrevista, Laura me transmite como esa dedicacion hacia la vivienda que exige
el Polonio, no sélo es parte de una forma material de vida sino que genera actitudes
mentales; colabora en la elaboracion representacional de una manera de estar en el
mundo:

“(...)claro... esto es lavida”, entendi todo, me hizo un clic la cabeza, y claro y ahi mis

problemas empezaron a ser que se me llovia, que se me empezo a inundar el rancho
entonces tenia que ver como hacer para que no me entrara el agua por debajo de la
puertay que no se me inundara... que no me cayera la gotera arriba de la cama, con
un balde y con no sé qué... y la estufa que me ahumaba... entonces empecé a tener que
ocuparme de las cuestiones inmediatas, practicas... y ahi entendi todo, dije “claro, yo
quiero que mis problemas sean estos”’, no quiero que mis problemas sean que como...
de donde voy a sacar plata para pagar el alquiler para poder seguir viviendo en ese
lugar para poder tener mas trabajo para poder pagar el alquiler para... como me
sentia que estaba en una rosca que no me hacia feliz (...) (Laura)

El tiempo ocupado en la vida cotidiana, en resolver las cuestiones basicas, en tran-
sitar lo que la naturaleza trae aqui y ahora, es una opcion conciente, una alternativa
al confort y urbanizacion modernos. Aunque estos ultimos representen esquemas de
maximizacion del tiempo, son percibidos por subjetividades urbano-polonesas como
formas de vida en que no se es duefio del tiempo propio; en que el trabajo también es
enajenado. Mientras alli se percibe la naturaleza lejos y al humano corriendo hacia
donde no llega, la vida en el Cabo se representa vibrando en la plenitud que implica
estar donde se esta y resolviendo lo que hay que resolver.

La alimentacion, la obtencion de agua, la higiene, el resguardo, son organizados
mediante un didlogo entre la cultura y las condiciones ambientales particulares del lugar,
produciendo condiciones singulares de vida. Sobre todo fuera del ajetreado verano,
sujetos de origen urbano se regocijan de emplear su tiempo en necesidades cotidianas
indispensables, como sacar el agua de la cachimba, lavar la ropa a mano, y en general
valerse del cuerpo para todas las actividades que los electrodomésticos modernos tienen
por funcion hacer mas rapidas y comodas. Si la era del consumo moderno establece
el supuesto de que cuanto menos tiempo se emplee en las tareas domésticas, mejor,
estas temporalidades invierten ese axioma y hacen de ellas formas plenas de emplear
el tiempo. Incluso se las vivencia como medio de placeres estéticos y espirituales en
relacion al contexto paisajistico en el que se desarrolla la vida cotidiana:

Yo encontré que a mi me hace feliz también todo eso, esa cosa directa, tar ahi lavan-
do la ropa... yo tengo la pileta ahi afuera y lavo mirando el cerro de la Buena Vista,
mirando el mar, mirando el cielo, a mi me hace feliz. (Laura)

En este sentido también lo que se representa como elemento intrinseco del espacio
natural, lo trabajoso, la exigencia al cuerpo, es fuente de sensaciones, vitales, saluda-
bles. El cuerpo en el espacio, sin mediaciones —lavarropas, aspiradora, batidora, etc.—,
es medular en la representacion de los vinculos sociedad-naturaleza. Interviene en la
configuracion de ese espacio del entre naturaleza y cultura.

Los sentidos permiten tanto experiencias corporales valoradas en si mismas, como
la reafirmacion de vinculos con los demas seres y elementos. Esta subjetividad con-
cibe al cuerpo como fuente de placer y a la vez como medio que liga al entorno. Los
pies descalzos en la arena, la escasa ropa en todo el verano, se volvieron para Bea una
eleccion de vida:
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Diario de campo: Estaba tres meses medio desnuda, descalza. Al volver, ya en la
capital, lista para ir al trabajo, se sentaba en la vereda a llorar y decia “no quiero
estar acd”. (...) Después de un tiempo Bea dejaba su trabajo definitivamente para ir
a vivir al Cabo.

El cuerpo de la experiencia sensorial, tiene gran importancia en este habitus
que lleva trazas y derivas de cambios paradigmaticos de la llamada posmodernidad
occidental, en las ultimas décadas del siglo XX. Estos cambios afectan a las formas
de construccion de sentido de las generaciones jovenes, en tanto la participacion en
proyectos politicos mesidnicos e ideologias progresistas cede en parte hacia la elabo-
racion de una temporalidad presentista; hacia una reconcepcion del individuo donde
el cuerpo es protagonista.

Particularmente en el Rio de la Plata —de donde provienen en general estas trayec-
torias— el ambiente restaurador de pos dictadura (1973-1984) estd marcado por el aleja-
miento de los jovenes de los ambitos clasicos de militancia (Zibechi, 1996). Es también
fuertemente influenciado por tendencias juveniles mundiales hacia el presentismo, la
experimentacion y exaltacion de los placeres corporales a través de la musica (sobre
todo el rock) y la sexualidad. Tendencias que por su caracter hedonista han llevado a
nombrar a esta generacion como dionisiaca (Bayce, 1989) y a las que se asocian nuevas
busquedas sensoriales y espirituales mediante meditaciones, drogas, etc.

Estos trayectos urbanos rioplatenses, acompasados con subjetividades desencanta-
das de metarrelatos, proyectos utdpicos y paradigmas que sostenian el mundo moderno
occidental, se abocan a otros encantamientos. Podemos decir, con Durand (2003), que
aquel cambio de fines de siglo que sustituye mitos mesianicos y progresistas por otras
mitologias, responde a cambios en los mitos de la sociedad occidental y no a una se-
cuencia desde un pensamiento racional a uno mitico. La idea de un progreso historico
hacia la felicidad humana, o hacia el hombre nuevo de las ideologias de izquierda,
implota y deja lugar a otros trayectos imaginarios de sentido. Las migraciones hacia
espacios de naturaleza fueron trayectos posibles, formas de ver y vivir la realidad para
algunos jovenes.

Un espacio-tiempo para el retorno a lo natural-sagrado

El devenir contemporaneo de una sociedad erigida en torno a la primacia —institucional,
pedagdgica— de la razon y su poder triunfal sobre el devaluado y relegado imaginario,
esta dada en gran medida por el retorno intenso del simbolo y del mito (Durand, 2003).
Propongo aqui el retorno a la naturaleza como uno de los horizontes en la busqueda
subjetiva de lo imaginario. En la experiencia de este retorno, el cuerpo se plantea como
indivisiblemente material y simbdlico.

Se busca asi unir lo escindido por una metafisica occidental desde Platon a ciertas
corrientes cristianas y por las diversas manifestaciones del pensamiento ilustrado y
moderno, como el cartesianismo (Noguera, 2002). Una escision que permitio la manipu-
lacion de la naturaleza desacralizada y convertida en objeto y la concepcidén metafisica
de la especie humana, convertida en sujeto (Ibid.:26). Que fundé ambos dominios y
asegurd el poder de uno sobre otro: el alma sobre el cuerpo, el espiritu sobre la materia,
(Ibid.:27); la sociedad sobre la naturaleza.

En su impulso moderno industrial, tal racionalidad asegur6 posible el progreso,
mediante la produccion ilimitada que permitiria el dominio de la técnica sobre la
naturaleza. Progresismo y racionalismo se constituyen mutuamente y como dogmas
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fundamentan el positivismo triunfante del siglo XIX (Ibid.). La Razoén cientifico-
burguesa se universaliza, volviéndose asi contra todo ofro pensamiento, constituido
en otro en tanto fuera de los limites que se establecen mediante una division fundante
entre lo racional y lo irracional. Pero Mircea Eliade senala: “el mundo profano en su
totalidad, el Cosmos completamente desacralizado, es un descubrimiento reciente del
espiritu humano” (Eliade, s/d: 10).

El humano como ser racional, se imagin6 solo entre las especies de la tierra, sin
dios ni naturaleza mas que como entes externos. La sociedad es entonces trascendente
y auténoma: ni dioses ni naturaleza la crean; se hace a si misma. Mediante la desa-
cralizacion del mundo, el hombre moderno arreligioso —expresa Eliade— rechaza un
origen divino de la vida y de si mismo; “se reconoce como unico sujeto y agente de la
historia (...); no acepta ningiin modelo de humanidad fuera de la condicién humana”
(Eliade, s/d:116). No obstante lo religioso se reelabora y expresa en la vida moderna
mediante variadas derivas laicas. Estas toman el lugar vacante dejado por el sentimiento
religioso en la busqueda humana existencial de sentido e integracion; en la orientacion
en un espacio homogéneo; en la ruptura de un tiempo uniforme (Ibid.).

Subvirtiendo tal racionalidad instrumental, nuevas manifestaciones del imaginario
pujan por un retorno a la naturaleza. El régimen de una naturaleza externa, material,
objetiva, cede a otras matrices de sentido. Operando nuevas reconexiones de lo previa-
mente desconectado —sociedad humana, divinidad, naturaleza, razon, imaginacion— el
retorno a la naturaleza que emprenden subjetividades como las que exploramos, es
también —e inextricablemente— una vuelta a lo mdgico, a lo encantado. En este reen-
cuentro la naturaleza es resimbolizada: no so6lo se revela a si misma sino que permite
ir mas alla.

El Polonio espacializa y simboliza ese retorno a lo natural-sagrado para multiples
sujetos, tanto pobladores como visitantes y aquellos que suefian con ir algun dia,
porque les han contado que es un lugar natural y magico. En especial hablamos aqui
de un habitus de trayectoria urbana, que busca sentidos en la naturaleza. Se entiende
que se va mas alla de religiones articuladas en cultos y disefios determinados, aunque
también se observa la presencia de estos: de lo individual a lo colectivo, de lo ritual a
lo espontaneo, lo magico se revela sin monopolios litargicos, mediante la experiencia
cercana de la naturaleza en el Cabo. Esta es venerada en si misma y también sacralizada,
ya que en tanto expresa algo que la trasciende, es un vinculo con lo sobrenatural, un
medio de conexion con lo sagrado (Eliade, s/d: 67). Asi, estas creencias elaboran una
concepcion de la naturaleza que no excluye lo humano y lo divino; en la que esta es
indivisiblemente materia y espiritu.

Es posible entrar en contacto con ese espiritu, pero no se plantea desde un lugar
trascendente. El sujeto baja de la altura trascendental para pisar la tierra, incluso ser la
tierra; y sin embargo esto lo lleva a experimentar de nuevo lo trascendente, lo sagrado.
Eliade define lo sagrado como realidad de un orden diferente al de las realidades pro-
fanas, que puede manifestarse en un objeto cualquiera. El historiador de las religiones
se refiere especialmente a los objetos naturales: “En otros términos: para aquellos
que tienen una experiencia religiosa, la Naturaleza en su totalidad es susceptible de
revelarse como sacralidad cosmica. El Cosmos en su totalidad puede convertirse en
una hierofania"® (Ibid.:10).

6. (Cursiva mia) “Algo sagrado que se nos muestra” (Eliade, s/d: 9).
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Asi, observamos que los sujetos de estudio plantean que la potencia de las fuerzas
naturales en el Cabo favorece la conexion con lo espiritual:

Ta, tenemos dos antenas ahora de Movistar y de Ancel” ahi en el faro pero no creo
que puedan contra todo este cielo y todo este mar... es otra conexion con el espiritu
de la vida. (Laura)

El Polonio se representa muchas veces como lugar de desconexion con respecto la
rutina, al mundo del trabajo, al mundo exterior en general. En ese sentido se abona su
construccion como lugar turistico para un verdadero descanso, el cual radica en una
real desconexion del turista con su cotidiano: ni siquiera, por la ausencia de electricidad
y las condiciones geomorfologicas, la comunicacién telefonica o por Internet resulta
facil. Por otra parte, en relacion a la naturaleza imperante, a las condiciones rusticas
de vida y a las creencias sobre la existencia de un espiritu del lugar, este se represen-
ta en tanto espacio-tiempo conector. Asi el Cabo permite, para estos imaginarios, la
conexion con lo natural y con lo sobrenatural, previa desconexion con el mundo de
la rutina laboral y la enajenacion temporal, el mundo profano mas alla de las dunas y
mucho mas alla del mar.

Esa conexion que habilita y motiva es representada en esencia distinta a la que ins-
trumentan las comunicaciones y sus técnicas globales contemporaneas; estas incluso se
colocan como fuerzas que obstruyen esa otra comunicacion primordial. Una conexion
que es al mismo tiempo con la naturaleza que los sentidos captan, y con su espiritu
inmanente, que es fuente de todo, incluso de la sociedad. De ahi que el reencantamiento
de la naturaleza sea al mismo tiempo del ser humano.

El resurgimiento de concepciones tradicionales del mundo y su reelaboracion,
se expresa en el Polonio a través de la celebracion de cultos ceremoniales colectivos
predisefiados, pero se participe en estos o no, las creencias sobre un Espiritu o Gran
Espiritu y de un espiritu del lugar se recrean dindmicamente en estos imaginarios. La
naturaleza se representa como fuente de divinidad aunque este sentimiento no fuera
anticipado: invade a través del tiempo, a través de la experiencia cotidiana:

Y no sé yo no... no... no era muy mistica antes de venirme para acd (...). Me fueron
pasando cosas que “bue, entonces esto existe” porque ta, yo no creia... no era ni que
creia ni que descreia, no tenia una opinion formada al respecto, no fue eso lo que me
trajo acd, senti como una atraccion muy fuerte y... y le di bola, me quedé y fui descu-
briendo un monton de cosas y ya no soy la misma persona que era cuando vine hace
diez anos, ni quiero volver a serla. (Laura)

Pero asi como vemos la mistificacion de la experiencia cotidiana mediante el con-
tacto con la naturaleza, y el encuentro incluso no previsto con el sentido de lo sagrado y
su papel existencial, también es observable una temporalidad sagrada y ritual pautada,
disefiada. Es decir, cuando para este encuentro se guarda expresamente un tiempo y
espacio ceremonial, se comparte un disefio cosmologico con un colectivo social y se
sigue un culto determinado.

En el Polonio se comparten disefios ceremoniales, como el del Camino Rojo, Fuego
Sagrado de Itzachilatlan o también Camino del Corazon. Se hacen ceremonias, mas
asiduamente en verano. Este camino espiritual, de culto chamanico, tiene su origen
en la reelaboracion de tradiciones nativas norteamericanas; es reapropiado y traido a
nuestro pais en las tltimas décadas del siglo XX. No es el tinico: también integrantes

7. Dos compaiiias de telefonia celular, privada y estatal respectivamente.
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del Santo Daime, del Camino Guarani y tal vez otros cultos afines, tienen relaciones
directas con el Polonio. Pero aquel tiene sin dudas una presencia social mas contundente.

Sin proponer una relacion causal, determinista, podemos en cambio indagar en
trayectorias que conectan este t1po de rellglosldad que revaloriza cosmologias y
rituales 1nd1genas con imaginarios misticos que se recrean en el Polonio mediante
experiencias y creencias.

En el Camino Rojo, cuyo ordenamiento ritual es denominado por los integrantes
como “disefio”, la propia idea de Dios, Gran Espiritu o Gran Misterio, esta absolu-
tamente ligado a todas las cosas; todo esta unido en relacion. La presencia de esta
cosmologia y disefio, nos transmite parte de busquedas y cosmovisiones en las que las
escisiones humano-natural y humano-divinidad no son condicion para la trascendencia
humana. Recreando ceremonialmente un cosmos y abriendo la percepcion hacia este,
el disefio apunta a la alineacion con el universo. El uso de plantas psicotropicas —medi-
cinas sagradas— en las llamadas “ceremonias de medicina”, colaboran en la expansion
de la conciencia y de los limites del propio “yo”; en el sentimiento de que todo esta
vivo y de que todo participa de la misma Vida o Espiritu: piedras, fuego, astros, agua,
plantas, animales.

Si la naturaleza es tanto material como espiritual, desde estas cosmovisiones la
proteccion de la misma implica proteger al espiritu. El rezo es parte de las formas que
toma la proteccion del lugar, en tanto invoca a las fuerzas del Espiritu para su cuidado.
Asi este Polonio que tiene quién le reza, tiene en la tierra sus guardianes espirituales,
y de esta forma es también un drea espiritual protegida.

Sociedad y naturaleza en dreas protegidas

Las areas protegidas tienen su origen histoérico como respuesta a la destruccion de los
ecosistemas por parte del avance industrial capitalista en el siglo XIX. Su concepcion, de
caracter romantico, se vincula a los Parques Nacionales, reservas de paisajes intocados
destinados a la contemplacion, bajo la tutela de la administracion estatal, que aparecen
por primera vez en Estados Unidos como idea en un debate de 1832, materializandose
en 1872 con la declaracion del primer Parque Nacional (el de Yellowstone) (Santos,
2009: 629).

Fundamentalmente después de la Segunda Guerra Mundial, crecientes criticas a
este modelo de caracter conservacionista, centrado en la idea de santuario de natura-
leza, promueven transformaciones que integran conservacion y desarrollo (Ibid.: 630).
Como explica Santos, el conservacionismo de cuflo romantico y contemplativo cede a
un modelo mas utilitarista, inclindndose “hacia una utilizacién de la conservacién como
estrategia de desarrollo sustentable y, al mismo tiempo, a la visualizacion de practicas
sustentables como otras formas de conservacion” (Van Scahik & Rijksen, Ibid.: 630).
Asi, una de las vertientes mas importantes del conservacionismo contemporaneo esta
ligada al paradigma de desarrollo sustentable.

West, Igoe y Brockington entienden las areas protegidas como: “una manera de ver,
entender y producir naturaleza (ambiente) y cultura (sociedad) y como una manera tenta-
tiva de manejar y controlar la relacion entre estas dos” (Ibid.: 632). Fundamentalmente,
se introduce una concepcion sobre naturaleza y conservacion, que, en concordancia,
estimula, establece y prohibe determinadas practicas. En ese sentido, como sefiala
Santos (Ibid.: 634): “La limitacion de las actividades que pueden realizarse en un area
protegida (...) pone en juego nociones sobre naturaleza y ambiente, no necesariamen-
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te comunes a todos los actores implicados”. En un espacio que albergaba a diversas
ideas y dindmicas, funda un nuevo lugar, tendiente a la homogeneidad al respecto de
la naturaleza y las relaciones de la poblacion con el medio ambiente.

Estableciendo Una tipologia del pensamiento ecologista, Foladori (2005) divide
en dos polos las ideas al respecto: el antropocentrismo —dentro del que ubica al tecno-
centrismo y al marxismo—, corriente que sobre la base de una separacion naturaleza-
sociedad, coloca a la naturaleza en funcion del ser humano y sus necesidades; y el
ecocentrismo —dentro del que se inscribe el pensamiento ecologista en sus diversas
corrientes— que parte también de la naturaleza “como esfera separada, o yuxtapuesta a
la sociedad humana”, pero en cambio propone que “la parte natural debe imponer un
criterio de comportamiento a la parte social” (Ibid.:87). Aqui a una separacion y opo-
sicion ideoldgica de lo natural y lo social le sigue una determinada valoracion ética: lo
natural tendria intrinsecamente un valor positivo, mientras que lo social, homologado
por este pensamiento a lo artificial, seria malo en si mismo (Ibid.:85). El autor sefiala
que ambas corrientes parten de un principio similar, que concibe al humano como
externo a la naturaleza, estableciendo la division del mundo entre las cosas naturales
y las artificiales, pero que se separan en funcion de criterios éticos y pragmaticos.

Las categorias que clasifican a las areas protegidas en el Uruguay (Ley 17.234),
implican definicion, en concordancia con el tipo de valores identificados, y establecen
un marco para el plan de manejo, gestion y conservacion de estos. Esas categorias
proponen para la conservacion de lo valorado y segtin lo valorado, distintos grados de
actividad humana y en consecuencia, instituyen diferencialmente las relaciones natu-
raleza-sociedad en las distintas areas. Asi, mientras que una, valorizando determinados
especies y ecosistemas, plantea un intenso control de la intervencion humana, otra de
las categorias hace de los productos de la interaccion entre humanos y naturaleza los
valores a conservar.

Podemos ver que las categorias abarcan de alguna manera el espectro de enfoques
dados a la conservacion que vimos antes. En su polo ecocéntrico se hallaria la idea del
santuario de naturaleza, de un estricto control hacia la accion antrépica, segiin un marco
aportado por leyes ecoldgicas; hacia el polo opuesto podemos ubicar la primacia dada
a los intereses humanos como los de recreacion, investigacion, educacion, desarrollo
ecoturistico y socioeconémico local o nacional, conservacion del patrimonio cultural.

A instancias de definir la categoria de ingreso, los sujetos vinculados al Polonio
entendieron en general que la adecuada al area era la de Paisaje Protegido, que pos-
tula por definicion que las interacciones entre sociedad y naturaleza son las que han
producido “una zona de caracter definido, de singular belleza escénica o con valor de
testimonio natural”. El Estado propuso en cambio el Parque Nacional, que es la que
se fija por decreto. Esa categoria implica que la explotacion u ocupacion humana sea
minima en vinculacion con algunos de los ecosistemas a proteger; la prioridad es la
conservacion biologica. Esas dos categorias, estuvieron en pugna en tanto marcos
contrapuestos de representacion sobre las relaciones entre sociedad y naturaleza en
la constitucion de los valores del area. Estas diferencias de vision siguieron operando
luego de designarse la de Parque Nacional.

Ecologia salvaje

El ecocentrismo que ve que la sociedad industrial “con su crecimiento ilimitado y su
base en las fuentes energéticas no renovables lleva a una situacidon insustentable de
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contradiccion entre los intereses de corto plazo y el ecosistema global”, plantea como
alternativa “aprender de la naturaleza para actuar segun sus dictdmenes” (Foladori,
2005:109). Por ende sus modelos de conceptualizacion y gestion vienen fundamen-
talmente de la ecologia cientifica (Ibid.:102) y se basan las leyes de la naturaleza que
establecen las ciencias naturales.

En la concepcion misma de esas leyes interviene la produccién de las nociones de
naturaleza y cultura como esferas autdnomas en el siglo XIX, la cual fue acompafniada
de una division disciplinar, en la que las ciencias se adjudicaron campos y métodos
bien diferenciados: ciencias de la naturaleza por un lado; por el otro las ciencias de
la sociedad y la cultura (Descola, 2010: 83). Asi, para Descola el naturalismo no es
mas que una entre otras formas de identificacion —como el totemismo, el animismo,
el analogismo— y corresponde a la vision moderna de una naturaleza tnica, con leyes
propias, y de una multiplicidad de culturas. Una forma de clasificacion concordante con
la dicotomia cartesiana que establece entonces los limites del ser humano: lo exterior,
el cuerpo, nuestro lado animal, dado a estudiar a las ciencias naturales; lo interior, la
conciencia, cultura, lenguaje, nuestros rasgos definitorios y exclusivos, que importa a
las ciencias humanas.

En el naturalismo, desde la perspectiva de Descola una cosmovision occidental
y moderna, la naturaleza es abordada en su materialidad. Asi, mientas que la materia
exterior es lo que nos une al mundo natural —en tanto animales—, las discontinuidades
son entabladas en funcion de un interior (conciencia, alma, razon, lenguaje), que nos
define como especie. En ese sentido se establece lo inverso al principio animista, que
plantea una continuidad interior en cuerpos distintos.

En tanto toma su marco de accion de las ciencias naturales, el conservacionismo
parte de la dualidad naturaleza-sociedad, y de un abordaje material de la naturaleza.
Esto entra en conflicto con cosmovisiones que se recrean en el Cabo Polonio, que como
vimos, no proponen una discontinuidad humano-natural en funcion de una brecha
interior, sino una relacion espiritual entre todos los seres. Sujetos participes de estas
creencias, perciben en el proceso de didlogo, que sus concepciones son tratadas como
producciones infantiles, irracionales, lo que puede verse como la actualizacion de la
antitesis salvajismo/civilizacion:

(...) hay gente que ya ellos conocen y como los precensuran viste, diciendo “va a hablar
de cosas romanticas y utopicas, y ya no queremos escuchar utopias de la Madre Tierra
y toda esas cosas, de que acd hay un espiritu y que somos todos hijos de la Tierra y
que la Tierra es de todos y... esas son fantasias”, ta, y no se dan cuenta de que para
nosotros siguen siendo todas realidades, hasta el que no se anima a decirlas, es...
adentro la sienten asi. (Alejandro)

La imagen de la Madre-Tierra, expresa una cosmogonia en tanto concepcion de la
creacion del mundo. El Espiritu, y la Madre Tierra —espiritu, materia— son respectiva-
mente creacion y procreacion. Asimismo esta imagen que se nos muestra alli, establece
un esquema holistico del mundo; ser hijos de la Tierra equipara y emparenta al humano
con toda criatura y elemento. A esto le sigue que su accidon sobre cualquier parte del
llamado ambiente repercute en los demads integrantes de un mundo indivisible.

Laidea de la Madre Tierra se intercambia —en un contexto de dialogo pautado desde
la ecologia— con la nocion de ecosistema, cuando se quiere expresar que la sociedad
es parte del Cabo y de su naturaleza. Este concepto también se maneja con soltura y
propiedad ya que estos sujetos de origen citadino, dadas sus trayectorias, cuentan con
variados repertorios y se mueven en espacios heterogéneos de conocimiento y creencias,
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no excluyentes de las ciencias académicas. Pero esta cosmovision dota a la nocion de
ecosistema de un sentido espiritual que no aparece en el naturalismo de las ciencias
naturales, y por tanto estd denotando un nuevo significado dado al término:

Enrealidad como a las cosas hay que tomarlas por los dos lados, el espiritu y la materia
forma parte de... de un ser ;no? que es uno mismo o es un lugar, la naturaleza que tiene
su espiritu y el espiritu esta ahi todo el tiempo y eso de alguna manera es lo que no se
modifica, lo permanente ;no? y lo que va a permanecer eternamente (...) (Marcelo)

La afirmacion de la existencia de un espiritu, una energia del lugar, imperecedera,
se opone a una concepcion naturalista de la naturaleza como realidad material. Sin
embargo, las ciencias y la conexion conciente como técnicas de proteccion, no se con-
sideran excluyentes. Asi, desde estas perspectivas, las propuestas de manejo deberian
basarse en la experiencia sostenida en el lugar y en una captacion integral del mismo,
que inevitablemente debe incorporar a los conocimientos locales.

El cuidado es mas bien algo bien simple eh... ver lo que el lugar te pide, no lo que
tu le pides al lugar, ese seria el cuidado que yo entiendo como cuidado, ver lo que el
lugar quiere ;no? y ver lo que el lugar eh... no... no le cambia la energia, que esta
adentro de esa energia entonces eso es mdas como... uno... los que pueden hacer cosas
utiles son los que estan acd, no los que estan en Montevideo y son del plan de manejo
v estudiaron para hacer un plan de manejo, un Parque Nacional y nunca estuvieron
en Cabo Polonio y no saben del viento y no saben de aquello, no saben de lo otro y
vienen y hacen cualquier cosa que no sirve pa nada (...) (Marcelo)

De ahi que la nocidn de preservacion adquiera matices que es preciso concordar en
este proceso de construccion del area protegida, ya que la conservacion de las especies
y ecosistemas concebidos en su reproduccion material, para estos imaginarios no pue-
de aislarse de la de un espiritu que envuelve todo y viceversa. En esto se incluye a la
sociedad y cultura, como partes del ecosistema, de la naturaleza, de la Madre Tierra.
A la integracion materia-espiritu le corresponde la humano-natural.

Consideraciones finales

Enun complejo didlogo de representaciones sociales, transita el proceso de elaboracion
de un plan de manejo, que tiene por funcion establecer un marco de gestion de las
relaciones entre sociedad y ambiente en el area protegida Cabo Polonio. Esta comple-
jidad pone de manifiesto que las diversas corrientes del ecologismo pueden partir de
un dualismo no compartido por las poblaciones involucradas.

Tal concepcion dual, que a su vez se relaciona con la escision materia-espiritu, se
expresa tanto en el sentido comun occidental como en la epistemologia de las ciencias
modernas del siglo XIX. Entre estas la antropologia hace su aparicion adjudicandose
el abordaje de la sociedad y la cultura —asi entendidas como realidades aparte de la
naturaleza, dada a estudiar a las ciencias naturales—, y muchas veces reproduciendo
etnocéntricamente tal division ontoldgica en el abordaje de pueblos que no clasifican
el mundo al modo occidental y moderno (Descola, 2010).

Sin embargo, para Latour (1999) ni siquiera en la urbe moderna se cumple en rigor
tal division fundante. Mdas alin, en nuestra vida contemporanea vemos manifestarse
matrices de representacion que la impugnan. Espacios entre naturaleza y cultura que
cuestionan la pureza y secularidad de los términos, erosionando de esta forma los
pilares mismos de la modernidad.
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RESUMEN

El presente trabajo forma parte de la investigacion efectuada sobre la movilidad de los inves-
tigadores senior y junior uruguayos, espafioles y extranjeros en Espafia, durante el periodo de
1990 al 2005'. En particular, en el articulo se presenta una fotografia de la movilidad de los
investigadores uruguayos hacia la region del Mercosur y Espafia en la década de los noventa.
Nos centraremos en mostrar algunos datos cuantitativos y cualitativos referentes a los programas
de fomento a la movilidad y practicas académicas que tienen los investigadores uruguayos.

Palabras clave: movilidad, actividades de investigacion, programas de becas.

ABSTRACT

This article takes the research on the impact of the mobility of junior and senior Uruguayan
researchers, Spanish and foreigners in Spain during the period 1990 to 2005.

First of all, we have investigated the programs to promote mobility, institutional-level
actions in the training of human resources and referrals to these programs on the practices of
researchers in both countries of origin and destination.

Finally, we have addressed the difficulties associated with the production of knowledge,
research practices and cultures academic researchers. The research was based on the hypothesis

1. El presente trabajo se basa en la tesis doctoral “Dinamicas en la produccion de conocimiento: movilidad,
redes y actividades de investigacion en el MERCOSUR, Chile y Espaiia”, bajo la direccion de la Dra. Eulalia
Pérez Sedeno y el cotutor Dr.Nicanor Urstia
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that “mobility is an increasingly influential factor in the research communities.” This is ex-
pressed in work practices, research agendas and arrangements for dissemination of knowledge

Firstly, we will be focus on the categorisation of those institutions that have programmes
encouraging academic and training mobilty In Spain and Uruguay. It is also relevant to point
out that not all institutions have provided the required information. Though, with the available
information new data bases were created according to the present thesis’s objectievs. At the
same time some examples from interviews were also used.

Keywords: Mobility, research activities, scholarship programs.

La movilidad desde un perspectiva cuantitativa

Una de las dificultades encontradas a la hora de obtener datos fue la ausencia de in-
formacion en las instituciones de pertenecia de los investigadores en el universo con-
siderado. Por este motivo, los datos obtenidos provienen de la Comision Sectorial de
Investigacion Cientifica de la Universidad de la Republica, la Direccion de Estadistica
de Planeamiento Universitario de la UdelaR, la Direccion Nacional de Estadistica y
el Censo de docentes del 2000 realizado por la Direccion General de Migraciones; el
Instituto de Estadistica y la Agencia Espafiola y la Agencia Espaiiola de Cooperacion
Internacional para el Desarrollo

Presentamos los datos de la Comision Sectorial de Investigacion Cientifica (CSIC)
referente a dos programas que estimulan la movilidad académica: el Programa de Com-
plemento de Becas y el de Pasantias. El objetivo fundamental de estos programas es la
formacion de los recursos humanos en el exterior, cada uno tiene requisitos diferentes?

Las variables analizadas fueron: region geografica, pais, sexo, grado académico
(iniciacion, intermedio, consolido), area de conocimiento (basica, social y tecnologica)’®
y situacion familiar.

Cuadro 1. Programas Complemento de Beca y Pasantias: total de investigadores uruguayos que
recibieron apoyo en las Areas Bésica, Social y Tecnolégica, segtin regién, periodo 1992-1999.

Basica Social Tecnoldgica Total
Mercosur y Chile 101 66 47 214
% 27,67 35,5 29 30
Resto de América 27 9 15 51
% 7,40 4,8 9,32 7
Europa y Estados Unidos 237 111 99 447
% 65 59,68 61,49 63
Total 365 186 161 712
% 51,2 26,1 22,6 100

Fuente: Elaboracién propia.

2. Encel caso de Complemento de Becas, destinado a docentes que estan admitidos en el posgrado y necesitan
apoyo economico para su emprendimiento, este apoyo puede ser un suplemento de otra beca de una agencia
internacional o del propio posgrado de acogida. La duracion del apoyo es de un maximo de cuatros afios. En
el caso de pasantias, se plantea como requisito que el docente haya sido invitado por un centro o instituto de
investigacion. o ensefianza en el extranjero. La duracion va desde 17 dias a 6 meses.

3. Eltotal de casos indagados, en el analisis cuantitativo, fue de 1297, de los 1052 investigadores pertenecientes
a Pasantias y a 242 Complemento de Beca en todas las areas de conocimiento En el Programa de Complemento de
Becas y de Pasantias, las tres areas que se seleccionaron representan para ambos programas un 15 % de la muestra.
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En el cuadro 1 se observan datos correspondientes a un total de 712 movilidades,
que componen los Programas de Pasantias y Complemento de Beca. Al tomar el total de
investigadores, se ve que mantuvieron el mismo comportamiento que dentro de cada uno
de los programas. Los investigadores uruguayos mayoritariamente se movilizan hacia
Europa y Estados Unidos, con una segunda region de preferencia que es MERCOSUR y
Chile, con un 30%. Estas regiones son atractivas por las ofertas de becas y de posgra-
dos, y por el prestigio y nivel académico que poseen. Si se toma el concepto de capital
simbolico (Bourdieu, 1999: 108), se podria afirmar que estas movilizaciones generan
un reconocido capital por trasladarse a un lugar considerado de gran valor por los pares
académicos. Muchas veces este valor es reconocido por la comunidad académica cien-
tifica internacional, y le brinda un camino al investigador que lo lleva a la consagracion
en su campo de estudio. Este tipo de retribuciones son, por lo general, mas importantes
que la obtencion de una beca o ayuda estable y duradera. Como se ha mencionado, para
las areas analizadas existen patrones de movilidad. El Area Basica presenta un patron de
mayor movilidad que las otras areas y representa mas del 50% del total de las movilidades.

Cuadro 2. Programas Complemento de Beca y Pasantias, sexo femenino, total de investigadoras

uruguayas que recibieron apoyo en las Areas Basica, Social y Tecnolégica, segln regién, periodo

1992-1999.
Basica Social Tecnologica Total
Mercosur y Chile 48 37 21 106
% 30,57 45,12 42,86 36,8
% 45,28 34,91 19,81 100
Resto de América 15 3 7 25
% 9,55 3,67 14,29 8,7
% 60 12 28 100
Europa y Estados Unidos 94 42 21 157
% 59,87 51,21 42,86 54,5
% 59,87 26,75 13,38 100
Total 157 82 49 288
% 100 100 100 100

Fuente: Elaboracién propia.

Cuadro 3. Programas Complemento de Beca y Pasantias, sexo masculino, total de investigadores uru-
guayos que recibieron apoyo en las Areas Basica, Social y Tecnoldgica, segtin region, década de 1990.

Basica Social Tecnolégica Total
Mercosur y Chile 53 29 26 108
% 25,48 27,88 23,21 25,5
% 49,07 26,85 24,07 100
Resto de América 12 6 8 26
% 5,7 5,8 7,14 6,1
% 46,15 23,07 30,77 100
Europa y Estados Unidos 143 69 78 290
% 68,75 66,34 69,64 68,3
% 49,31 23,79 26,90 100
Total 208 104 112 424
% 100 100 100 100

Fuente: Elaboracién propia.
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Al discriminar la movilidad de los hombres y las mujeres, en los cuadros 33 y 34
se muestra, segun region y area de conocimiento, que mantienen el mismo patron de
comportamiento en ambos cuadros, siendo Europa y Estados Unidos la region que
aparece como primera opcion para llevar a cabo una actividad académica. A pesar de
ello, existe una leve diferencia en cuanto al sexo: las mujeres se desplazan en menor
proporcidn que los hombres hacia la region de Estados Unidos y Europa, aunque aumen-
ta su movilidad hacia el MErcosur y Chile. Esta tendencia también se ha corroborado
a lo largo de la presente investigacion.

Para llevar a cabo la comparacion se reagrup6 el Programa de Pasantias y Comple-
mento de Beca segun el nimero de investigadores por pais, a los efectos de analizar
los datos que se poseen de Uruguay con relacion a Brasil, ya que éste aparece como
pais destacado para las movilidades espafiolas.

Cuadro 3. Programas de Pasantias y Complemento de Beca, total de
investigadores uruguayos de las Areas Basica, Social y Tecnolégica en
Argentina, Brasil y Chile, década de 1990.

Pais N.2 de Investigadores %
Argentina 70 32,7
Brasil 100 46,7
Chile 44 20,5
Total 214 100,0

Fuente: Elaboracién propia.

Al estudiar los datos de Uruguay, se desprende que Brasil representa un 46,7% de la
movilidad de los uruguayos que van hacia Mercosur y Chile. Como se ha observado en
el analisis correspondiente a los datos cuantitativos de los Programas de la csic, dentro
del MErcosur y Chile, Brasil es el pais que recibe un mayor nimero de investigadores
con el Programa Complemento de Beca (73 %). En el caso de Pasantias, el nimero de
investigadores que optan por Brasil (39%) es similar al de los que realizan su actividad
académica en Argentina (37%). La paridad en pasantias en Argentina y Brasil puede
estar dada por la forma de convocatoria del programa. )

El predominio de Brasil se explica porque tradicionalmente el Area Tecnoldgica
ha establecido permanentes contactos académicos con el pais, por el nivel que ofrece
para sus disciplinas. Asimismo, se puede observar que, a partir del afio 2000, en las
areas de las Humanidades, los investigadores optan por ir a realizar sus doctorados a
la Argentina. Esto se relaciona con los contactos académicos que tienen algunas disci-
plinas de las Humanidades, como por ejemplo historia y antropologia.

Por otra parte en el estudio se habia visto que el Area Social poseia un patron de
escasa movilidad, condicionado por los propios investigadores que debieron optar
por trabajar en centros privados o, en algunos casos, tuvieron que emigrar. En épocas
mas recientes se paso a un patron de movilidad intermedia, ya que los investigadores
de esta area se fueron vinculando cada vez mas con el exterior. La escasa oferta de
posgrados a nivel local, a diferencia de las ciencias basicas®, ha incidido en que estos
investigadores realizaran sus posgrados mas tardiamente.

4. Cabe recodar que el Area Basica se ha considerado con patron de mayor movilidad, producto de la
insercién en el pais de Programa del PEDECIBA que fomenté la creacion de posgrados nacionales en disciplinas
que componen el area.
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A nivel de las regiones se procedi6 a una reclasificacion. Con relacion a Espafia se
opto por diferenciar tres zonas: una que compone la region mas cercana (que incluye
los paises de Europa) y otras que incluye Estados Unidos y Brasil.

Datos recurrentes

Los investigadores se desplazan a la regién de Europa y Estados Unidos y aparece la
region del MERCOSUR como la tercera opcion mas marcada en los desplazamientos.

En el total de las movilidades de los uruguayos a todas las regiones, Brasil repre-
senta el 14%,

Si se considera la variable sexo en el andlisis, se observa que en el caso de las
investigadoras uruguayas, aumenta sensiblemente el porcentaje correspondiente a
las movilidades hacia destinos mas cercanos geograficamente, como son los paises
del MEercosur y Chile (36,8%), asi como que se desplazan en mayor medida que los
hombres a la region mas cercana.

La movilidad de las investigadoras tiene una fuerte diferenciacion de acuerdo
al periodo de desplazamiento y la actividad académica que realicen. Como se ha ya
mencionado, estas recurren a los programas de movilidad que les permiten estancias
mas cortas y una region mas cercana.

Perspectiva cualitativa de la movilidad

Se realizaron un total de 26 entrevistas a dos grupos de investigadores méviles urugua-
yos (seniors y juniors) que se movilizaban en las regiones de MERCOSUR, Chile y Espaiia.
La seleccidn se hizo en funcidn del sexo del investigador, el area disciplinaria,
el pais de destino, el tipo de programa utilizado para acceder a la movilidad, esto es,
considerando las mismas variables de seleccion del analisis cuantitativo.

Los entrevistados, que se seleccionaron fueron elegidos por su experiencia de
investigadores junior y seniors, con el objetivo de poder indagar los siguientes items
d historia personal del entrevistado, inicio de la movilidad, influencia de la movilidad
en la produccidon de conocimiento, trasmision de las practicas de investigacion a sus
pares jovenes y reflexiones en torno a la movilidad.

Historia reciente de la movilidad

En Uruguay se ha producido un cambio importante en la «cultura universitaria y en las
practicas de investigaciony pre y posdictadura, que incidi6 en las pautas y modelos de
comportamiento de los investigadores uruguayos.

La dictadura militar (1973-1984) provoco una ruptura institucional universitaria
que produjo el abandono del pais por parte de la mayoria de sus investigadores. Du-
rante este periodo, en varios casos se evidencia una practica de intercambio con otras
comunidades de investigadores, que se acrecentd durante el exilio vivido por estos
académicos y sus experiencias a partir de su retorno del exilio:

En la mayoria de las personas entrevistadas con experiencia consolidada, la emi-
gracion fue provocada por persecuciones ideoldgicas. Se pueden distinguir claramente
dos situaciones disimiles en estos investigadores:
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Un grupo de menor tamafio que pertenece a campos disciplinarios mas internacio-
nalizados, con una historia de permanentes conexiones con comunidades externas y
una practica de investigacion que fomentaba la formacién continua. Por ejemplos,
los investigadores de las disciplinas basicas: matematica, biologia, fisica, entre otras.

Otro grupo que representa a la mayoria de los entrevistados y se caracteriza por perte-
necer a disciplinas con “caracteristicas enddgenas”, como por ejemplo, las disciplinas
englobadas en el area de las ciencias sociales.

La vinculacion con el exterior aparece como resultante de una situacion externa: la
migracion, en su gran mayoria forzosa, que estimulo, entre otros efectos, un proceso
de formacidn en las actividades académicas y una cultura de intercambio en relacion
con otros centros académicos.

Por otra parte, se puede observar un patron de movilidad diferente en los investiga-
dores que recién comienzan sus actividades de formacion, como se sefialara enseguida.
Este cambio se debe a la restauracion democratica del pais, al cese de la intervencion
universitaria y a la reconstruccion de las estructuras de direccion y académicas, asi como
al retorno de la mayoria de los investigadores que debieron emigrar en su momento
por razones de autoproteccion.

Los investigadores jovenes, en cambio, comienzan a tener un empuje en sus contac-
tos con el exterior como producto de las conexiones de sus directores, y provocado por
un cambio de mentalidad y de las practicas en relacion a la formacion académica, a las
vinculaciones con las comunidades externas, con las redes cientificas, y a encuentros
académicos como, por ejemplo, congresos y pasantias.

“Fue el propio Departamento de Investigacion... en realidad yo sabia que existia en
Barcelona un grupo que trabajaba en estos gusanos y, a raiz de eso, le habl¢ al que era
director de la seccion; entonces ¢l se puso en contacto con Barcelona. Fue en uno de
sus viajes a ese laboratorio, y lo gestion6. Hice una primera pasantia de tres meses para
ver si el grupo me interesaba, si me adaptaba, y después de esa pasantia de 3 meses, al
aflo, me presenté a una beca para ir a hacer un doctorado” (Entrevistada 8).

Las vinculaciones con el exterior son también impulsadas por programas especifi-
cos, tanto de agencias nacionales como internacionales, que permiten que los investiga-
dores cuenten con ayudas econdmicas que, a su vez, les permiten mejores condiciones
para llevar a cabo estadias en el exterior:

“Fui dos veces. La primera vez fue en el afio 94, en los meses de abril a junio inclu-
sive. Fueron tres meses, los hice a través de un programa de movilidad. Yo estaba
empezando una nueva linea que era la linea de los primates. Como acé no teniamos
ningln antecedente de investigacion, estuve haciendo muchas busquedas en Internet y
ahi lo encontramos, a través de una profesora que vino a un congreso desde Espafia.”
(Entrevista 12).

“En Espafia habia un grupo que estaba trabajando la misma especie también en zoo-
logicos, entonces, en el mismo libro de resumenes tenia las direcciones electronicas.
Les escribimos primero a un profesor de la Universidad Auténoma de Madrid, que nos
dijo que recién se habia doctorado y que no estaba en condiciones de ser orientador
ni nada por el estilo, pero que nos podiamos dirigir a otro profesor de la Universidad
Complutense, que estaba orientando gente del exterior [...] Entonces le escribimos
a este doctor y nos contestd que si, que encantando, pero que él pedia que nosotros
tuviéramos una estadia por lo menos en su laboratorio” (Entrevistada 12).
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A grandes rasgos, se puede observar que el inicio de la movilidad de los investiga-
dores seniors y juniors ha surgido en contextos externos a los propios involucrados. Una
de las causas determinantes para los investigadores consolidados fue una movilidad de
tipo forzosa, producida por factores sociopoliticos de la década de 1970. En cambio,
los investigadores juniors iniciaron su movilidad por necesidades de la propia practica
cientifica y de la comunidad investigadora uruguaya que queria continuar los vinculos
establecidos durante el periodo de exilio.

Impactos de la movilidad en la produccion de conocimientos

La movilidad constituye un elemento fundamental para poder conocer, aprehender
e intercambiar conocimientos. Los entrevistados reconocen y valoran la manera de
producir y adquirir conocimientos mediante los desplazamientos e interacciones con
otros pares académicos:

“Me parece que es fundamental ir, estar, conocerse, hablar personalmente. El mail es
fantastico, porque uno puede enviar toda la informaciéon que quiera casi en tiempo
real, pero estar ahi y poder interactuar directamente con la persona es mucho mas en-
riquecedor y te da otra celeridad. Cuando fuimos, nos dimos cuenta de que sabiamos
mucho mas de lo que pensabamos, o sea que aca solo buscando cosas habiamos logrado
tener un nivel de conocimiento del tema bastante aceptable para lo que después nos
encontramos alli; estadbamos casi al mismo nivel que esta gente que se encontraba en
grupos, que ya manejaba la informacion y que ya tenia las relaciones y el trabajo de
mucho tiempo” (Entrevistada 1).

Por otra parte, ciertos testimonios dan cuenta de que la ciencia no es un hecho
aislado, que no se realiza en un lugar determinado sino que depende de interacciones
y de encuentros cara a cara.

Las nuevas tecnologias como el uso de Internet y el correo electronico son elementos
fundamentales en el proceso de intercambio entre los investigadores. Sin embargo, no
son percibidas como un sustituto de los desplazamientos, que permiten la interaccioén
y el intercambio de saberes.

“En el caso particular de nuestro pais, y quizas no tanto como modelo cultural, sino
como reflejo de una tendencia que ya se dio en los paises centrales, se ve el desplaza-
miento permanente de las comunidades cientificas. No se hace ciencia en un lugar, se
hace ciencia en el mundo. Y la gente se desplaza a congresos, a seminarios, a trabajar
en otros laboratorios... ya desde la carrera de los mas jovenes. Hoy en Europa la mo-
vilidad es una constante” (Entrevistada 2).

El poder «interaccionar» con pares internacionales se presenta en los entrevistados
como una posibilidad de enriquecimiento respecto de la produccion de conocimiento:

“Nuestra comunidad es muy pequefia [...] somos muy poquitos. Pero, en general, en
el mundo las comunidades son pequefias, entonces la interaccion es fundamental. Es
muy raro encontrar investigadores totalmente aislados, que realmente hagan buena
ciencia [...] Con la movilidad lo que se puede perder es a la gente, pero la movilidad
es necesaria. Sin ella no hay investigacion” (Entrevistado 25).

La movilidad se establece entre los investigadores como una herramienta mas
dentro de su formacion, y crea acciones a través de programas que posibilitan al resto
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el acceso a nuevas experiencias. Uno de los entrevistados menciona una de las tantas
estrategias que se generan:

“A lo largo de estos afios hemos desarrollado programas de intercambio de diversa
indole con Espafia, Francia y Estados Unidos, que tienen ya una historia bastante larga
a esta altura. Mi politica es que todos los que hagan posgrado conmigo vayan al menos
dos o tres meses a vivir la experiencia de meterse en un laboratorio de investigacion de
otros lados, y todos lo que lo han hecho me lo han dicho: es una experiencia que permite
entender cosas que acd no pueden entender, porque no existe el ambiente. Cuando digo
«acé» no me refiero al pais, me refiero a nuestro pequeiio grupo. Ademas, les permite
una cierta paz: no estan con clases, no estan con cogobierno, no estan con nada, durante
ese mes o tres meses se dedican a eso y avanzan” (Entrevistada 15).

Todos estos testimonios conciben la movilidad como un factor fundamental para la
formacion, tanto individual como grupal. La movilidad es vista por los entrevistados
como un elemento positivo para el investigador que se inicia, asi como para la comu-
nidad a la que este pertenece. La movilidad es valorada cuando se realiza hacia los
centros académicos de mayor prestigio. Son considerados asi la mayoria de los paises
europeos y Estados Unidos.

El aspecto negativo o riesgoso de la movilidad se asocia al peligro de la pérdida
de los investigadores para su pais de origen.

Transmision de practicas de investigadores consolidados a sus pares
mas jovenes

A pesar de que los investigadores seniors promueven, en muchos casos, la formacion
temporal en otros centros académicos fuera del pais de origen, la movilidad de sus
pares mas jovenes se plantea como una preocupacion constante para los investigadores
consolidados, debido a la falta de condiciones de trabajo en Uruguay que favorezca el
retorno de los jévenes moviles.

“Los mas jovenes lo planteamos como una alternativa de formacion gradual, escalonada
y siempre con un pie adentro. En los paises centrales ese desplazamiento es un enrique-
cimiento. En nuestros paises, es muchas veces una salida sin retorno” (Entrevistada 1).

“Y se devalua la formacion universitaria cada vez mas, por el progreso tan rapido del
conocimiento. Quien no tiene posgrado hoy, no vale nada. Es un poco asi. Incluso los
posgrados, muchas veces son pagos. [...] Pero ese es un aspecto econdmico. Después
esté el aspecto formativo: el posgrado realmente aparece como un elemento central en
la carrera” (Entrevistada 6).

Los desplazamientos hacia el exterior también son promovidos en parte por las
politicas universitarias. Esta estimulacion de intercambios es realizada por los direc-
tores de los grupos de investigacion, asi como por las mas altas autoridades de direc-
cion universitarias que valoran la movilidad como un elemento a ser incorporado en
la ensefianza y en las actividades de investigacion, llevadas adelante por centros de
educacion superior:

“Ahora en este rol de decano he tratado de promover eso de la mayor y de la mejor
manera, o sea, que vayan, salgan de acé los estudiantes y que vengan estudiantes de
otros lados. Para mi eso es fundamental, y asi hemos promovido y fomentado todos
los programas posibles, habidos y por haber, para que vengan y vayan. [...] Hay una
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politica del Instituto mas general, es decir: todos los que estan en grados 3, con 35 afios,
deben (no los forzamos, pero los presionamos mucho) hacer su posgrado, y dentro de
su posgrado van a tener, si podemos conseguirlas, becas de apoyo locales. Estamos
tratando de conseguir o darle maxima prioridad a que puedan hacer pasantias cortas
afuera. [...] se visualizé un cambio: la gente joven a los 28 o 30 afios ya se fue y hay
un impulso de los docentes de decirles que hay que formarse, esperemos que puedan
volver” (Entrevistado 26).

Existe una preocupacion constante en la comunidad académica —esto se ve reflejado
en todos los niveles jerarquicos de los centros de investigacion y ensefianza— en cuanto
a la retencion de los investigadores en el cuerpo estable de universidades o centros de
investigacion de los paises a los que concurren a formarse.

“[...] el PEDECIBA se instituy6 también. Creo que influy6 la gente que volvid y que ayudo
a la formacion de nuevos cientificos y que, ademas, tenia conexiones que permitieron
sacar a mucha gente hacia afuera a formarse. Algunas veces volvieron, y otras no”
(Entrevistada 9).

Al mismo tiempo, los jovenes se ven tentados por las diferentes formas de captacion
que les ofrecen los lugares de recepcion: mayores salarios, mejores condiciones para
llevar adelante su trabajo de investigacion, permanentes contactos con la comunidad
internacional y nuevas oportunidades laborales.

Las ventajas y desventajas producidas en la comunidad investigadora van mas alla
de la movilidad en si. La movilidad internacional de recursos altamente calificados
sigue siendo fundamental para el desarrollo de los sistemas de I+D.

Harfi (2006) advierte esta importancia, sobre todo en el actual estado de la sociedad
basada en el desarrollo del conocimiento. Uruguay, en particular, debera promover me-
jores condiciones académicas para su sistema investigador y la retencion de su capital
humano mas joven en los sistemas educativos, en los laboratorios de investigacion y
los sectores publico y privado.

Reflexiones en torno a nueva modalidad

La mayor preocupacion que se da en los investigadores respecto a la movilidad de los
mas jovenes, se relaciona con su retorno efectivo, o no, al pais. En los testimonios de
los entrevistados se evidencia que el mayor temor es que la movilidad se convierta en
migracidn, es decir, se transforme en pérdida del capital humano capacitado:

“Personalmente, tengo una gran preocupacion porque en este momento estan empezan-
do a faltar recursos y no hay llamados. [...] creo que hay ciertas areas en las que los
doctorados o los posgrados se pueden hacer, pero me preocupa qué va a pasar con esta
gente cuando vuelva, con esta situacion del pais donde no hay recursos para nuevos
cargos ni para dedicaciones totales ni para otro monton de cosas” (Entrevistada 8).

En determinados testimonios persiste una posicion mas proteccionista, debido a que
el riesgo de la captacion de los recursos calificados por parte de ciertos paises es muy
alto. En tal sentido, ciertos investigadores estan motivados por organizar estructuras
académicas locales que permitan mejores condiciones de trabajo y aseguren el retorno
de la masa de jovenes académicos que vivan temporalmente fuera de Uruguay. (De
hecho mas recientemente la Agencia Nacional de Innovacion e Investigacion (ANII) ha
implantado la modalidad de compromiso escrito y plan de reinserciéon como requisito
de becas al exterior).
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“Pero por lo menos es un intento de modificar ese flujo irreversible y, sobre todo, la
cultura de que lo mejor esté afuera. Eso existié muy marcado en el Uruguay siempre. La
vision era hacia Europa, hacia Estados Unidos. Los Estados Unidos mds recientemente,
al principio era Europa [...] si la gente no pasaba por Europa, no se sentia formada.
Ese modelo, probablemente, se intenta romper y tener instancias locales. Yo creo que
habria que agregar mucho mas todavia internamente” (Entrevistada 9).

“Uruguay expulso siempre [...] Si lo evaluamos desde punto de vista econémico es una
catastrofe. Un porcentaje privilegiado de la sociedad uruguaya accede a la universidad,
lo paga toda la sociedad, y encima se lo llevan {a egresados} gratis, los paises desarro-
llados. Es como una gran estafa. Eso desde el punto de vista econdmico. Desde punto
de vista de los recursos humanos del pais, también es una catastrofe” (Entrevistada 11).

“Lo que te da es una disciplina de trabajo. A mi entender, te obliga en algin momento
de tu vida a pasar por un filtro importante [...] vos tenés que ir ahi a defender lo que
crees, que es el tema que estas estudiando, y eso es muy formativo y nadie que no lo
pase tiene una idea de lo que se trata [...] Si los realizas [los estudios de posgraduacion]
en el exterior y en un pais que habla otra lengua, para mi tiene un efecto fuerte, porque
ese es un plus de complejidad: ests en otra lengua, porque si estas con tu lengua nativa
mas o menos las cosas son en todos lados las mismas” (Entrevistada 9).

“Antes de la dictadura era necesario mandar a la gente a estudiar afuera, pero ahora es
como imprescindible darle la chance de hacerlo, a riesgo de que se queden en otro pais.
El riesgo de que se queden es porque fueron muy buenos, aprendieron y se quedaron,
pero hay que recuperarlos, en la medida de lo posible, y darles la idea de que el pais
los necesita” (Entrevistado 23).

En suma, en la mayoria de los entrevistados la movilidad es apreciada como una
actividad necesaria e imprescindible para adquirir experiencias y practicas de inves-
tigacion, asi como para la formacion, a pesar de que en Ultima instancia los grupos
académicos que promocionan estos desplazamientos corran el riesgo de perder su
personal calificado.

Por ultimo, la movilidad es percibida por el sistema investigador como un elemento
positivo para la internacionalizacion de la ciencia y el desarrollo del pais. La preo-
cupacion que surge constantemente en los entrevistados es como la movilidad pueda
ser utilizada en beneficio del pais emisor, y que la movilidad no se convierta en una
emigracion de sus investigadores, como ya se menciono.

Uso de “nuevas” tecnologias, Internet, correo electrénico, otros

La tecnologia es observada por los entrevistados como un instrumento necesario para
mantenerse en contacto con sus pares internacionales. Sin embargo, de igual modo,
prima la necesidad de establecer el vinculo personal con sus pares y los centros aca-
démicos y de investigacion. De esta manera, las tecnologias se presentan como ins-
trumentos, pero no como sustituto de las experiencias que se pueden generar con los
desplazamientos y con el aprendizaje y las vivencias en esas instituciones.

“El contacto vino a través de Internet y por una profesora que fue a un congreso en
Espafia y trajo el libro de resimenes. Ahi se hablaba justamente de la misma especie
[...] es complementario, porque vos a través de eso seguis en contacto. Creo que los
primeros contactos son por Internet, y después tiene que haber un contacto personal,
porque para ellos es como te descubren a vos mismo” (Entrevistada 7).
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Por otra parte, el correo electrénico cumple un rol enriquecedor en el fomento y la
interconexion con las redes electronicas, que fortifican la comunicacion entre individuos
que estan geograficamente distanciados. A través de este tipo de comunicaciones se
establecen lineas de trabajo, discusiones teodricas, intercambio y acceso a publicaciones
de investigadores de diferentes niveles académicos:

“Se puede hacer perfectamente sin que sea presencial la cosa. Nosotros tenemos mucha
colaboracioén de un montdn de gente que no veo... alguna no la conozco. Esas barreras
son cada vez mas laxas” (Entrevistada 2).

“Estoy por Internet en dos redes, una la formaron en Francia, pero no incluye a los que
se dediquen solamente a una tematica, por ejemplo, al comportamiento, como nosotros,
sino que hay gente que son cuidadores de zoologicos, que tiene primates como mascotas,
que les interesa por todos lados, que trabaja en laboratorios biomédicos y que trabajan
con primates, incluso hay un veterinario de la NasA; y lo que tiene de bueno es que
podés plantear preguntas, la gente que mas o menos trabaja el tema te las contesta, se
plantean temas de discusion. Es una red liderada por la Universidad de Wisconsin en
la que estan los «popes» de la Universidad” (Entrevistada 12).

La utilizacion de las tecnologias de la informacion permite el inicio, desarrollo
y seguimiento de los contactos entre los investigadores. Las redes académicas y los
programas de cooperacion basan sus fundamentos en las diversas formas de comuni-
cacion electronica, ademas del manejo de otros instrumentos de comunicacion, como
las videoconferencias. Todos estos elementos constituyen parte del desarrollo de la
comunicacion y la produccion académica conjunta entre los investigadores de diferentes
lugares geograficos.

La movilidad continua teniendo un papel preponderante en la promocion, difusion
y el trabajo entre los investigadores. El desplazamiento y el encuentro de los investiga-
dores cara a cara establecen maneras de interaccion que no han podido ser sustituidas
por el uso de las nuevas tecnologias.

Situaciones familiares

Con respecto a la situacion familiar, las mujeres fueron quienes manifestaron proble-
mas en relacion con su partida. Asimismo, se constataron dos situaciones diferentes.
La primera de ellas consiste en que las investigadoras que realizaron los viajes sin sus
familias y debieron conseguir ayuda para poder realizarlos, a veces recurrieron a per-
sonas ajenas al ambito familiar, es decir, a personal doméstico para cubrir la ausencia
durante la estadia en el exterior. En cambio, la segunda situacion refiere a mujeres cuyos
maridos son investigadores y comparten, al mismo tiempo, la necesidad de continuar
su formacion académica. En este sentido, la negociacion es menos explicitada, no esta
cargada por la angustia de abandono del hogar y las responsabilidades maternas. Se
trata, en la mayoria de los casos, de mujeres que escogen los lugares de estudio en
funcion de la opcion de sus maridos:

“Mi esposo consiguio una beca en el exterior y yo aproveché la oportunidad y, a través
de su tutor, me conecté con otro docente que me aceptd en su programa de doctorado.
El se fue primero y yo me fui con mis hijos unos meses mas tarde” (Entrevistada 15).

“A nivel familiar el tema es ese, que mi marido era fisico y no podia hacer el docto-
rado aca. [...] asi que mi marido también se presenté a la beca, y consiguioé un lugar
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en Barcelona [...] tuvo que buscar en su area donde podia hacer el doctorado, y nos
fuimos juntos. Yo tenia una hija de un afio en esa época, y con dos becas nos arreglamos
bien” (Entrevistada 11).

En la movilidad académica la problematica de género también se trasluce. Las mu-
jeres todavia son las que poseen mayores obligaciones en el ambito familiar, ya sea en
el cuidado de sus hijos, asi como también con los lazos de parentesco mas cercanos. A
pesar de que se advierte mayor responsabilidad compartida entre roles, la mayor tension
contintia pesando sobre la mujer, que por otra parte responde a las mismas exigencias
que los hombres en el mundo académico.

Reflexiones finales

El prestigio del lugar de destino también pasa a ser un elemento fundamental a la hora
de la eleccion.

Asimismo destacan la importancia de trasladar los conocimientos obtenidos en el
lugar de acogida al centro de pertenencia, asi como aspectos relacionados con cues-
tiones culturales, como el compartir la misma lengua forman parte de los elementos a
la hora de la eleccion de paises con pautas culturales semejantes.

Los principales resultados muestran que las razones por las que la movilidad se
convierte en una migracion cientifica pueden fundamentarse en que los sistemas de
investigacion y los programas de fomento a la movilidad no ofrecian a los investiga-
dores un atractivo o un compromiso para volver a sus paises de origen. A esto se suma
la carencia de estructuras en los paises de origen que atiendan las nuevas necesidades
y que si les ofrecen los paises en los que los académicos realizan su estancia.

Una de las conclusiones mas relevantes del estudio es que la movilidad juega un
papel importante en la carrera investigadora y la eleccion del lugar que se basa en el
prestigio de la institucion y la retribucion econdmica

Pero eso no siempre sucede asi, pues por lo general, en los paises de origen las
estructuras de investigacion tienen un grado menor de desarrollo, lo que no favorece
la generacion de nuevos lugares de insercion o de ascenso de acuerdo con las nuevas
capacidades de los investigadores o no propicia el retorno de los investigadores a sus
paises de origen.

A la hora de movilizarse, los investigadores deben elegir en qué zona realizaran
su actividad académica. Esta eleccion, en la mayoria de las ocasiones, pasa por los
contactos que ellos o el grupo de investigacion al cual pertenecen poseen. Se ha visto
como algunos programas fomentan vinculos académicos que no siempre se pueden
continuar, por lo cual se ve la necesidad de la creacion de programas especificos que
mantengan la vinculacion entre los grupos de los paises de recepcion y acogida, asi
como la necesidad de impulsar programas de cooperacion que contemplen las redes
entre los centros de origen y de recepcion.

Se debe subrayar que este trabajo es una aproximacion al estudio de la movilidad
de los investigadores Quedan varias lineas de analisis que deben ser profundizadas en
posteriores estudios, en particular las referidas a las conceptualizaciones en torno a fac-
tores cambiantes en la movilidad, asi como en las diversas modalidades en las practicas
epistémicas de los investigadores, y entre otros las consecuencias de las diferencias
de género en la construccion de la carrera cientifica, con relacion a las tendencias o
posibilidades reales de movilidad.
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RESUMEN

La representacion de las migraciones internacionales en Espaiia ha sido un tema muy discutido
en los ultimos anos, dando cabida a fuertes criticas al quehacer periodistico en esta materia. En
particular, la representacion de las migradas frecuentemente ha sido victimizante y silenciadora,
asociando estas mujeres a un discurso tradicional de género. No obstante, desde los primeros ailos
del siglo XXI, surgieron nuevas propuestas de aproximacion al hecho migratorio. En este articulo,
se analizan los programas divulgativos de no-ficcion sobre la experiencia migratoria emitidos por
TV3, cadena publica catalana que en el 2005 creo, internamente, una Comision para la Diversidad.

Palabras clave: género, migraciones internacionales, audiovisuales, Cataluiia, no-ficcion.

ABSTRACT

The audiovisual representation concerning international migration motivated great discussion
in recent years, with strong criticism to the current journalistic practices related to it. As a
consequence, there has been created new proposals of productions around migrations. It is the
case of the non-fiction programs about migrations made by the public televisions such as TV3.
This channel created in 2005 the Comissio per a la Diversitat, which is responsible for the poli-
cies involving diversity matters. In this article I discuss the representations that this programs
articulate around migrated women.

Keywords: gender, international migrations, audiovisuals, Catalonia, non-fiction.
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Introduccion

Aunque a menudo se da por sentada la influencia de los medios de comunicacion en
nuestra sociedad actual, hasta el punto que se le denomina frecuentemente como la
sociedad de la informacion (Castells, 1998), en realidad se trata de un fendmeno com-
plejo cuyos indicios dispersos y fragmentarios son algo esquivos a un andlisis cientifico.
Este trabajo de investigacion se interesa especialmente por las representaciones en su
dimension de naturalizacion ideologica: en las palabras de Barthes (1953), como habla
despolitizada, es decir, como discurso empapado de significado politico, pero en que
éste es naturalizado.

Entre otras formas de ejercer el poder, los mensajes de los medios influyen en el
publico a través de una serie de mecanismos: la atraccion y direccion de la atencion
de la opinion publica, la persuasion en materia de creencias y la estructuracion de
definiciones de la realidad (McQuail, 1983). En este procedimiento, los intereses de
determinados grupos son presentados como la normalidad de los hechos, quedando
ampliamente justificados y legitimados en tanto que interés general de la poblacion
(Chomsky & Ramonet, 2005). Ademas, al conferir status y legitimidad a determinados
grupos, comportamientos y eventos, los medios invisibilizan aquello que no muestran,
excluyendo determinadas practicas y significados del campo semantico social.

Pese a la gran cantidad de representaciones sobre las migraciones internacionales
en los medios de comunicacion espaiioles durante los tltimos afios, la construccion
discursiva del “inmigrante” en cuanto varon ha significado la invisibilidad de la mi-
gracion femenina. Aunque las mujeres representen cerca de la mitad de la migracion
total e incluso lideren los movimientos migratorios de diversas nacionalidades, las
migradas han estado mas bien ausentes de las representaciones articuladas por los me-
dios. Ademas, la escasa presencia femenina suele estar relacionada con su presentacion
como victima de la violencia sexista, con la respectiva culpabilizacion/criminalizacion
de los hombres migrados como (nicos) responsables por el maltrato de las migradas
(Carracedo, 2008).

Las representaciones culturales de género han cambiado significativamente en
las ultimas décadas en Espaina, de modo que varios discursos tradicionales de género
ya no son aceptados socialmente respecto a las mujeres espanolas y europeas. Sin
embargo, tales discursos siguen proyectandose sobre las mujeres migradas extraco-
munitarias, quienes frecuentemente son representadas en términos de domesticidad,
pasividad, maternidad numerosa y obligatoria, inactividad y dependencia econdémica
(Nash, 2006). Ademas, como demuestra Argote (2007), a través de su estudio sobre las
representaciones alrededor de las mujeres migradas en el cine espafiol de principios del
siglo XXI, existe una fuerte asociacion entre la migracion femenina y la criminalidad,
la prostitucion, el trafico de drogas y otros estereotipos negativos.

Como apuntan autoras como Gil (2002), estas representaciones pueden asociarse
a los beneficios que el mercado extrae de la explotacion de esta mano de obra, vincu-
landose, ademas, a la manutencion de la evasion masculina del trabajo doméstico y de
cuidado de los demas, asi como la transferencia de este trabajo feminizado de autdctonas
amigradas' (Parella, 2003; Solé, 1994). Como senala Gil (2002) al analizar el caso de

1. Segun Parella (2003) y Solé (1994) la incorporacion de las espafiolas al mercado de trabajo muchas
veces se ha tornado posible gracias a la explotacion de las extranjeras. No obstante, no es, por supuesto, mi
intencion culpabilizar a las mujeres espaflolas, puesto que su situacion, aunque mas favorable en algunos puntos
respecto a otras mujeres, contintia siendo, en algunos aspectos, de subordinacion: el trabajo doméstico sigue
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las dominicanas en el servicio doméstico en Madrid, su labor se considera tipicamente

femenina 'y esta naturalizacion supone una desvalorizacion afiadida respecto al trabajo
de las mujeres migradas: “...se considera que para su realizacion no se requiere ninguna
cualificacion, sino habilidades que poseen las mujeres por el hecho de que toda mujer
es potencialmente una madre y una esposa....” (Gil, 2002: 26). Sin embargo, la variable
de género no actia sola. Gil (2002), explica que se trata de un proceso polifacético,
donde interactian varios otros simbolos de status y distincion social:

“...La naturalizacion de las tareas requeridas para el desempefio de estas actividades
se “encarna” no solo en el hecho de ser mujer, sino también en una suerte de clasifi-
caciones o diferenciaciones que conllevan una serie de valoraciones jerarquizantes y
discriminatorias. Diferenciaciones que remiten a construcciones culturales existentes
acerca del pais de origen, el color de la piel y la lengua o la religion y que se muestran
en los significados que se dan a determinados estilos de vida, costumbres, formas de
vestir, expresiones corporales, formas de hablar...” (Gil, 2002: 29).

Asi, verificamos que el pensamiento patriarcal se articula con la ideologia etno-
céntrica, conformando un discurso sobre la mujer migrada como atrasada y arcaica
en términos de género, cuando, en realidad, es el discurso sobre tales mujeres el que
parece sacado del pasado?. Tal y como demuestra Rodriguez Breijoo (2009), en el tnico
estudio especifico sobre la representacion de las migradas en la television localizado
hasta el momento, la perspectiva andro y eurocéntrica de las migraciones todavia es
bastante presente en este medio. Las migradas aparecen menos tiempo en pantalla,
pocas veces lo hacen sin compafiia masculina y son asociadas mas frecuentemente a
esferas afectivas que profesionales, etc.

Sin embargo, las criticas a las practicas periodisticas en materia de migraciones
también hicieron eco, provocando un movimiento de creacion de unas recomendaciones
deontolodgicas e incluso de un ente como la Mesa para la Diversidad en el Audiovisual.
La investigacion que motiva este articulo se interesa por la puesta en practica de estas
medidas, especialmente en TV3, cadena que en 2005 cred, internamente, una Comi-
sion para la Diversidad. Asi, en este articulo se propone un analisis de los programas
divulgativos de no ficcion dedicados a las migraciones internacionales producidos por
TV3. En particular, el objetivo de este trabajo se centra en el analisis de las represen-
taciones sobre las migradas, observando cuales son contenidos simbdlicos asociados
a estas mujeres.

Metodologia y conceptos clave

Aunque un poco tarde y bastante parcialmente, empieza a existir una conciencia del
destacado papel de las migradas tanto en las migraciones internacionales como en la
construccion de la ciudadania multicultural en las sociedades de acogida. Su presencia

siendo una responsabilidad femenina (como demuestran las autoras, la participacion masculina es minima), de
la cual tanto los hombres como el Estado siguen evadiéndose (es notoria la deficiencia de los servicios publicos
en materia de trabajo reproductivo, como podemos ver por la insuficiente oferta de plazas en guarderias y
geriatricos, por ejemplo). Asimismo, aunque no se trate de culpabilizar a las mujeres espaiiolas, debe reconocerse
que también ellas se encuentran activamente involucradas en los procesos de explotacion laboral y de proyeccion
de los discursos tradicionales de género sobre las mujeres migradas y su explotaciéon como mano de obra barata
en el servicio doméstico.

2. De hecho, tal y como demuestra Nash (2006), las similitudes entre el discurso patriarcal y la retérica
etnocéntrica son constitutivas de la justificacion cultural de las relaciones de poder en la Europa moderna.
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en los medios de comunicacion, hasta el momento muy minoritaria, saca a la luz una
serie de interrogantes. ;Qué dicen los medios sobre las migradas? ;Y sobre el lugar
que ocupan en la sociedad? Esta investigacion se centra especialmente en estas cons-
trucciones discursivas en torno a las mujeres migradas, buscando la articulacion entre
género, migraciones y audiovisuales.

Una de las principales cuestiones conceptuales de este trabajo es la definicion de
mujeres migradas. Como hacen notar las autoras Sipi y Araya (2005), el uso de la cate-
goria “mujeres inmigrantes” conlleva algunos riesgos, especialmente de reificacion, si
se emplea un abordaje superficial. Entre otros presupuestos que orientan la perspectiva
de este articulo, en términos de género es importante tener en cuenta que no se puede
reducir género a mujeres, ni tampoco menospreciar toda la diversidad existente entre
ellas. Asi pues, se debe tener claro que las “mujeres migradas” no forman un colectivo
homogéneo, puesto que también afloran diferencias considerables de clase, nacionali-
dad, etnicidad, religion, edad, formacion y opcion sexual, entre otros.

Sin embargo, a la hora de clasificar los programas segin el protagonista, me vi
obligada a seguir un criterio mas bien biologico. A pesar de que yo prefiriera una orien-
tacion mas hacia el género, habiendo creado en la base de datos categorias GLBT, ha
sido imposible utilizar este enfoque. La dificultad esta relacionada con el hecho de que
no se mencionan estas cuestiones en los programas, ya sea porque las tematicas presen-
tadas no suelen tocar temas de opcion sexual o, sencillamente, porque los programas
son planteados bajo una optica heteronormativa. Esta es una hipotesis que gana fuerza
especialmente cuando se verifica que las parejas sentimentales claramente presentadas
como tal son invariablemente heterosexuales.

También el concepto de “inmigrantes” es cuestionado en el ambito de este arti-
culo, especialmente por tener connotaciones de transitoriedad y desarraigo (Rodrigo
Alsina, 2006). Cabe recordar que, desde el comienzo de las migraciones hacia paises
como Alemania, Inglaterra y Francia, se gener6 una retorica sobre las migraciones
en torno a los guest workers. Es decir, desde entonces, el “inmigrante” es discursiva-
mente construido como un hombre solo que haria de temporero y volveria a su pais
de origen después de haber reunido algin ahorro (Mills-Affif, 2004). Sin embargo,
historicamente ha quedado claro que muchos procesos migratorios son definitivos o de
muy larga duracion, involucrando proyectos familiares y diferentes generaciones. Sin
embargo, mientras autoras como Sipi y Araya (2005) usan la palabra “inmigrantes”,
prefiero utilizar el término migrada/migrado, puesto que el prefijo “in” habla desde la
perspectiva del pais de acogida.

Por otra parte, aunque el aspecto formal y juridico de adscripcion de la nacionalidad
tenga su peso especifico y no pueda ser ignorado, ésta también es considerada en su
aspecto relacional de proceso identitario que interactia con otros marcadores sociales,
como género, clase, etnicidad, etc. Ademas, también se consideran las identidades
nacionales en su dimension performativa, dado que las tradiciones son inventadas
(Andersen, 1991), apropiadas y reelaboradas (Gilroy, 1993) segtn el campo discursivo
en el que se mueven los actores sociales.

Respecto a esta tematica, queda patente que las representaciones en el ambito te-
levisivo se encuentran bastante relacionadas con las categorias sociales de la sociedad
que genera esos discursos. Aunque en principio se trata de jerarquias bien establecidas,
no es del todo exento de problemas el definir quién es de fuera y en qué medida es
forastero, como acontece para las definiciones de extranjera y migrada. Tampoco es
indiscutible definir quién es de dentro, ya que la sociedad catalana ha sido conformada
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a lo largo de procesos historicos donde la contribucion demografica de las diferentes
migraciones es incuestionable. Como ya se ha mencionado, la postura mas habitual,
dentro y fuera de la pequenia pantalla, es la de fundamentarse en el criterio de la Unién
Europea de clasificar las personas en “comunitarias” y “extracomunitarias”. Sin em-
bargo, también es frecuente diferenciar las ciudadanas comunitarias entre espafiolas y
extranjeras, asi como se suele distinguir entre catalanas y personas de otras partes de
Espafia. Ademas, la practica de clasificar las personas entre descendientes de catalanes
de “toda la vida” y descendientes de espafioles o de matrimonios mixtos entre espafiolas
también son corrientes (Clua y Farné, 2011).

De este modo, a pesar de la nacionalidad formal otorgada por el Estado espaiol, la
existencia de reivindicaciones de otras lenguas, nacionalidades e idiosincrasias apar-
te de la espaiiola dentro del territorio nacional hace que las categorias sociales sean
bastante mas complejas que su definicion legal. Las categorias sociales con las que se
clasifican las personas como migrantes o autdctonas se fue reelaborando a lo largo de
los diferentes procesos migratorios. Hablando s6lo de migraciones hacia Cataluna, a
mediados del siglo XX hubo una importante migracion espanola, especialmente anda-
luza, la cual representaba el concepto de “inmigrantes” anteriormente. Como se sabe,
con la incorporacion de Espana a la Union Europea y la posterior intensificacion de
la llegada de personas extracomunitarias a finales del siglo XX y comienzos del XXI,
este concepto se redefinio.

Asi, a la hora de clasificar el origen de los protagonistas de los programas visua-
lizados, una dificultad es que, a veces, surgen personajes que representan claramente
esta situacion de complejidad historica de las fronteras. Por ejemplo, las personas de
otras partes de Espafia a veces aparecen como migradas y otros como autdctonas,
dependiendo especialmente de si hablan catalan y de cudl es el rol narrativo que ocu-
pan en el audiovisual. En este caso, la clasificacion de las personas como migrantes
evoca una reivindicacion de la memoria historica, al mismo tiempo que las acerca a
las migraciones extracomunitarias. Pero también habla de las categorias sociales que
tampoco han dejado de existir completamente en la sociedad catalana, aunque hayan
pasado por claras transformaciones.

De una manera general, como mi intencion es analizar los discursos emitidos, en
un primer momento clasifico las personajes segun las definiciones propuestas por los
propios audiovisuales. Es decir, si una personaje es tipificada como migrado/a, sigo
esta clasificacion de manera que me permita medir la recurrencia de determinadas
representaciones, roles narrativos, etc. Sin embargo, hay unos pocos casos donde no
se menciona ni la nacionalidad de las personajes, ni tampoco hay ninguna indicacion
clara de si se las considera autoctonas, extranjeras o migradas. En estas situaciones,
utilizo la auto-identificacion de las personajes.

Para averiguar cuales son las representaciones articuladas alrededor de las migradas
en los programas divulgativos sobre las migraciones producidos por TV3, visioné 531
capitulos de los cinco programas de este género emitidos entre 2008 y 2011. A partir de
aproximadamente tres visionados de cada audiovisual, combino métodos cuantitativos
y cualitativos para extraer datos de todos y cada uno los capitulos. Posteriormente, pro-
cedo aun analisis de contenido de los programas protagonizados por mujeres migradas.

Para facilitar la recogida y el tratamiento de la informacion, se ha creado una base
de datos formada por fichas con apuntes descriptivos y preguntas de investigacion de
cada episodio. En este proceso se clasifican los programas seglin categorias tematicas,
sexo y origen de los protagonistas. Ademas, también se contemplan consideraciones
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mas interpretativas como: ;quiénes son los protagonistas? ;Quién lleva el punto de
vista?, etc. Con estos primeros visionados, se efectia la seleccion de los programas
donde las migradas se perfilan como personajes principales, a partir de estos programas
se realizan los visionados posteriores. El objetivo de los visionados es mas orientado
hacia la interpretacion y el analisis: se observan las situaciones donde aparecen las
migradas, asi como cual es su relacidon con los otros personajes de cada capitulo. Ade-
mas, se busca establecer relaciones entre forma y contenido, de manera que se anotan
los planos en los que aparecen las migradas y se seleccionan las secuencias y escenas
a ser analizadas, buscando extraer ejemplos claros de aquellos aspectos discursivos y
visuales mas importantes.

Presento un breve resumen de algunas de las caracteristicas mas significativas
observadas en mi investigacion. De una manera general, el presente trabajo se inspira
en la propuesta de Shohat y Stam (2000), que defienden la superacion tanto del mero
analisis de los estereotipos como la obsesion por la produccion de imagenes positivas (y
su consecuente derrumbe bajo la carga de la representacion). En este sentido, el analisis
propuesto parte de un abordaje que busca tener en cuenta especialmente la perspectiva
que orienta las representaciones, explorando “... el trasfondo étnico y racial que de
manera mas o menos encubierta” frecuenta “el texto .. . “(Shohat y Stam, 2000: 222).

Las representaciones sobre las migradas en los programas divulgativos
de no-ficcion de TV3

Los programas a ser analizados son cinco: /0 cites, D aqui d’alla, Karakia, No Topic
y Tot un mon. De una manera general, todos estos programas se basan en reportajes de
diferente duracion, con una relativa diversidad tematica y de enfoque. Por ejemplo, 70
cites es un programa dedicado a las politicas de normalizacion de la lengua catalana y
el tratamiento de la integracion de los recién llegados mediante la experiencia de las
parejas lingiiisticas. La caracteristica distintiva de D aqui d’alla es la incorporacion
de una perspectiva de transversalidad en el tratamiento de los temas de migracion que
se extiende hacia otros espacios de la cadena. Por otra parte, mientras Karakia busca
personas migradas que cocinan platos extranjeros, o restaurantes y profesionales de la
restauracion “exotica”, Tot un mon trabaja mas bien con historias de vida y/o personajes
vinculadas al tercer sector. Finalmente, No Tdpic es un programa protagonizado por
jovenes y que tiene en este colectivo su publico objetivo.

Tot un mon

Tot un mon comenzo a ser emi-
tido en octubre de 2004. Es un
programa que aborda diferentes
aspectos relacionados con las
migraciones, especialmente
las extracomunitarias. En su
tratamiento de las culturas que
conviven en Catalufia, se en-
fatiza el trabajo de entidades y
administraciones que trabajan
por la acogida y la integracion
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de la poblacion recién llegada. Sin embargo, hay afios en que prevalecen las historias
de vida y otras tematicas como la lengua, los conflictos internacionales, etc. Asi, el
programa busca dar a conocer tanto las buenas practicas como las problematicas rela-
cionadas a las migraciones.

No Topic

No Topic es un programa que
muestra la vida, las preocu-
paciones y las opiniones de
jovenes migrados y migradas
que hace afios que residen en
Catalufia. El programa ha sido
emitido en 2008 y 2009 y pre-
senta un estilo mas juvenil y de
proximidad. En cada episodio,
hay una parte dedicada a la :
historia de vida de un o una protagonista, mostrando su entorno, amigos, familia, rela-
ciones. La segunda parte muestra una especie de lluvia de ideas, en la que el grupo de
jovenes opina sobre algunos temas relacionados a las migraciones.

10 cites

10 cites es una serie que mues-
tra, en 13 capitulos, historias
de convivencia entre parejas
lingtiisticas. Este intercambio,
una practica habitual del pro-
grama de Voluntariado por la
Lengua, pone en contacto a
personas que quieren lanzarse a
hablar catalan y voluntarios que
hablan catalan habitualmente y
quieren ayudar a los primeros. Este programa ha sido emitido en los afios 2008 y 2009.

Karakia

La propuesta de Karakia con-
siste en una aproximacion a la
diversidad cultural mediante
la gastronomia. Segtn la web
del programa: “... Karakia se
plante6 como un retrato amable,
intimista y cercano de diferen-
tes comunidades culturales ...”,
por lo que este programa trata la
comida como un elemento aglu-
tinador universal. Asi, mediante
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la preparacion de los platos tipicos nacionales, se enfocan las costumbres y tradiciones
de las diferentes culturas.

D’aqui d’alla

e — — - Seguln la propia web del pro-
grama:

“...D’aqui d’alla es una iniciativa
de la Comision de la Diversidad
de Televisio de Catalunya que tie-
ne como objetivo mostrar la rea-
lidad cotidiana de las principales
comunidades de inmigrantes que
viven en Catalufia y dar a conocer
con mas profundidad sus culturas
y sociedades de procedencia.
Cada mes una comunidad inmi-
grante y su pais de origen han sido el centro de atencion en el canal 33 a través de todo
tipo de programas: documentales, reportajes, cine, magazines culturales, programas
de entrevistas, de debate,...

Se han hecho dos temporadas con estos paises protagonistas: Marruecos, Ecuador,
China, Colombia, Rumania, Bolivia, Argentina, Pakistan, Perti, Brasil y Senegal-
Gambia...

En los afios 2008 y 2009 se emitieron cuatro de los cinco programas a ser anali-
zados: 10 cites, Karakia, No Topic'y Tot un mon. En 2010, los programas 10 cites y
No Topic dejaron de ser producidos, aunque aparentemente alguno de los episodios ya
emitidos se ha repetido puntualmente para tapar algin hueco en la programacion. El
mismo afio, comenzo el programa D ‘aqui d’alla. Asi, en el 2010y el 2011 se analizan
los programas D aqui d’alla, Karakia y Tot un mon.

Del afio 2008 se visionaron 99 capitulos de los cuatro programas antes mencionados.
De este total, 63 forman parte de la muestra analizada, 40 de los cuales protagonizados
por mujeres migradas y 23 para ambos sexos. Se observa, entonces, un predominio fe-
menino en la distribucion de los programas segun el sexo del protagonista. Ademas, las
migradas son las personajes que tienen voz en mas ocasiones y también las que llevan
el punto de vista mas a menudo. Aunque los autoctonos hablan méas que los migrados,
las cifras respecto al punto de vista son paritarias. En contrapartida, las autoctonas son
las personajes mas calladas y las que llevan el punto de vista menos veces, de modo
que, debido a ello, en el computo total los hombres terminan hablando y llevando el
punto de vista mas a menudo que las mujeres.

Tabla 1. Los programas analizados.

Total de capitulos visionados Episodios con protagonistas migradas
2008 99 63
2009 92 39
2010 180 101
2011 160 89
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De los 92 episodios emitidos durante el afio de 2009, so6lo 39 tienen a mujeres
migradas entre los protagonistas. En este afio, se observa que la representacion de las
migradas es no sélo minoritaria respecto a la presencia en pantalla de sus correspon-
dientes masculinos, sino que también es bastante frecuente que estas mujeres tengan
que compartir el protagonismo con hombres tanto migrados como autdctonos. Ade-
mas, los audiovisuales analizados, tanto migradas como autdctonas hablan en menos
ocasiones que sus homologos masculinos. Esto contribuye a que las mujeres migradas
y autdctonas lleven menos frecuencia el punto de vista de los capitulos visionados,
lo que contribuye a que la perspectiva de los programas relativos a 2009 pueda ser
considerada androcéntrica.

Las caracteristicas de los afios 2010 y 2011 son bastante similares. De 180 episo-
dios emitidos en 2010, 101 poseen protagonistas migradas. Ademas del considerable
aumento de capitulos protagonizados por estas mujeres, se nota un claro descenso en el
numero de programas con el protagonismo compartido. En 2011 se han visionado 160
capitulos, de los cuales 89 presentan mujeres migradas como protagonistas, observan-
dose una vez mas un predominio femenino la distribucion de los programas respecto
al sexo del protagonista. En estos afios, nuevamente son las migradas las personajes
que mas hablan y mas llevan el punto de vista, mientras que el silencio y la ausencia
de punto de vista de las autdctonas son todavia mas notables. En este periodo llama la
atencion la disminucion de la importancia de los hombres autoctonos y el crecimiento
de la participacion de los migrados. Asi, en 2010 y 2011 estos programas tienen por
protagonistas principales las personas migradas de ambos sexos.

Finalmente, cabe decir que en 2008, 2009 y 2010 es la voz en off que efectivamente
lleva el punto de vista de los programas en general. Esto quiere decir que, aunque apa-
rentemente las personas migradas tengan voz y se expresen libremente, la perspectiva
de los programas es fuertemente orientada por los profesionales y por la cadena que los
producen. En este periodo la inica excepcion es No Topic, programa que se abstiene
de emplear la voz en off. En el 2011 esta tendencia presenta un claro descenso, una vez
que 7ot un mon, el programa que presenta mas episodios en todos los afios estudiados,
deja de utilizar este recurso en la presentacion de sus personajes.

La presencia de voz en off haciendo de narrador omnisciente suele ser una de las
caracteristicas mas comunes y mas criticadas tanto del estilo expositivo como del
periodistico, tal como son definidos por Nichols (1991). Con la voz en off, también
irbnicamente conocida como la “voz de Dios”, el narrador simultdneamente expone e
interpreta el tema, cubriendo los posibles intersticios de las entrevistas. Asi, se conduce
al espectador en una determinada recepcion del contenido, dejando poco espacio para
la ambigiiedad y la expresividad.

Sin embargo, también se encuentra bastante representado el uso de la voz en off
de las personajes intradiegéticas, es decir, hay muchos momentos en que la narracion
se hace en primera persona por parte de las personajes que vemos en la pantalla. Este
recurso surge de la desincronizacion entre audio y video: asi, aparece en momentos
en que se ven otras acciones, sean del personaje o no, pero en que la narrativa sigue
mediante el discurso fuera de camara de la persona entrevistada. Este mecanismo se
constituye como una alternativa al “busto parlante”, donde tenemos un plano fijo de
la persona entrevistada hablando directamente a la cadmara.

Asi, esta estrategia utilizada por los audiovisuales representa un aporte de movi-
miento y dinamismo, pero también una forma de romper una perspectiva exclusivamente
“ventrilocua” establecida por el narrador extradiegética: es decir, mediante este recurso
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accedemos de primera mano los pensamientos y sentimientos de las personas repre-
sentadas. De esta manera, se nota que los programas intentan llegar a un compromiso
entre una mirada “objetiva” y otra mas cercana y subjetiva, quizas persiguiendo una
visidn con las personajes.

Por otra parte, para averiguar si las representaciones de las personajes son sexistas,
empleé algunos de los indicadores sugeridos por las autoras de “El ABC del periodismo
no sexista” (Valle, Hiriart y Amado, 1996). Es decir, tomo nota de si las personajes
aparecen asociadas a aquellas tareas consideradas tipicamente femeninas, como la
maternidad, las relaciones de pareja, la cocina y/o las tareas domésticas, las relaciones
personales, el entorno doméstico, etc.

En este sentido vemos que, en 2008, las personas migradas, tanto mujeres como
hombres, aparecen mucho mas asociadas a las relaciones de pareja, la maternidad/
paternidad y la cocina y/o tareas domésticas que las personas autdctonas. Mientras
que los datos respecto a hombres y mujeres migradas en estos aspectos son bastante
paritarias, la diferencia entre personas migradas y mujeres autoctonas ya es algo mas
marcada, mientras que la diferencia de todas estas personajes con los hombres autdc-
tonos es realmente enorme.

Respecto a las relaciones personales y al vinculo con el entorno doméstico, esta
tendencia se repite de manera similar: los datos respecto a hombres y mujeres migradas
en estos aspectos son similares, la diferencia entre personas migradas y mujeres autoc-
tonas ya es un tanto mas marcada, mientras que la diferencia de todas estas personajes
con los hombres autoéctonos es acentuada.

También en el 2009, las migradas aparecen mas asociadas a las relaciones de pareja,
la maternidad, las tareas domésticas, las relaciones personales y el entorno doméstico
que las demas personajes. A pesar de que los hombres son los personajes que mas hablan
y llevan el punto de vista, son también los menos asociados a lo que tradicionalmente
ha sido considerado femenino por tener un estatus inferior en la sociedad (relaciones
personales, tareas domésticas, cuidado de personas dependientes, etc.). Los hombres
autoctonos no aparecen relacionados con el entorno doméstico y mucho menos con
la realizacion de tareas domésticas, ademas, su asociacion con la paternidad es mas
bien escasa.

En el 2010, las mujeres, tanto migradas como autoctonas, aparecen mas vincu-
ladas a las relaciones de pareja, a la maternidad/paternidad y en la cocina y/o tareas
domésticas que los hombres. Aunque las autdctonas aparecen mas asociadas a las
relaciones de pareja, las migradas aparecen bastante mas asociadas a la maternidad
y, aun mas, en la cocina y las tareas domésticas. Entre los hombres, los migrados
nuevamente aparecen mas asociados a estas esferas que los autdctonos, aunque en
ambos casos la evasion de las tareas domésticas es muy acusada. Sin embargo, son
especialmente los hombres autdctonos quienes casi nunca son representados cocinan-
do y / o limpiando.

Enel 2011, las personas migradas, tanto mujeres como hombres, aparecen mucho
mas asociadas a las relaciones de pareja y la maternidad/paternidad. Este afio, son las
mujeres autdctonas las que aparecen menos vinculadas a las relaciones de pareja y la
maternidad. Ademas, cabe destacar que tanto las autéctonas como los hombres migra-
dos y autoctonos no aparecen practicamente relacionados a las tareas domésticas. Asi,
nuevamente los hombres autoctonos son especialmente poco representados en térmi-
nos familiares y domésticos, mientras las migradas son siempre las mas representadas
cocinando y/o limpiando.
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Relativamente a la identificacion con las relaciones personales y el entorno domésti-
co, tanto en el 2010 como en el 2011, las personas migradas aparecen mas asociadas que
las autoctonas. Nuevamente, son las migradas que aparecen mas asociadas al entorno
doméstico y, aun mas fuertemente, a las relaciones personales. Las autoctonas aparecen
vinculadas a las relaciones personales mas o menos en la misma proporcion que los
migrados respecto al ambiente doméstico. Por otro lado, estas mujeres practicamente no
aparecen en su entorno doméstico. Los hombres autdctonos no aparecen practicamente
vinculados ni a las relaciones personales ni a su entorno doméstico, aunque son mas
representados en términos de las relaciones que el entorno doméstico, el cual esta mas
bien ausente en los programas.

Otro indicador considerado como revelador tanto del papel otorgado a las personas
migradas como del estatus social de estas es su situacion profeswnal Respecto al ambito
profesional, en todo el periodo analizado todas las personajes aparecen mas bien aso-
ciadas al trabajo especializado que al sin cualificacion. Sin embargo, son los hombres
migrados y las mujeres autoctonas las personajes que dominan esta imagen profesional,
estando representadas como tal mas frecuentemente que las otras personajes.

Por otra parte, hay elementos que indican que se busca activamente dar una imagen
positiva del trabajo de las migradas. Visualmente, un ejemplo claro de valorizacion
del trabajo de las migradas es el plano contra-picado del minuto 01:33” en el capitulo
Escritores colombianos. Este primer plano (largo), con hojas de arbol y cielo de fon-
do, aparece en este episodio evocando
el proceso creativo de la poetisa. El
contra-picado tiene el efecto de agrandar
personaje a los ojos del ptblico, el fondo
transmite trascendencia, el primer plano
proximidad.

Este tipo de planos “favorecedores”
también aparece repetidamente en Chinos
de Qingtian:

En este caso se reconoce el papel de
experta de la mujer china, reforzado por
el plan conjunto con un reconocido aca-
démico autdctono. En ambos casos estos
planos contra-picados aparecen asociados
con personas con un nivel educativo alto.
Pero, a pesar de este reconocimiento del
trabajo especializado desarrollado por
migradas, estas mujeres son las personas
que aparecen mas asociadas al trabajo sin
cualificacion. Al contrario, tanto hombres como mujeres autoctonas son presentadas
como personas muy alejadas de este tipo de ocupaciones. Mientras las autoctonas son
las menos representadas como trabajadoras en el 2008, los afios 2010 y 2011 son los
hombres autdctonos quienes casi nunca salen como trabajadores no cualificados.

Todos los indicadores antes mencionados, sean relativos a la esfera publica o a la
privada, evocan concepciones de tradicion y modernidad. A pesar de que estos conceptos
sean bastante interpretativos, parten de un consenso mas o menos explicito respecto a
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que determinadas practicas (como el folclore) son consideradas tradicionales, mientras
otros (como el uso de la tecnologia) son consideradas modernas. De una manera general,
todas las personajes son representadas en términos de modernidad, pero las mujeres
autdctonas son definitivamente las que predominan en este aspecto. Por el contrario,
las personas migradas, especialmente las mujeres, son mucho mas relacionadas con
la tradicion, mientras que los hombres autdctonos casi nunca aparecen representados
en estos términos.

Tal y como afirman Shohat y Stam (2002), a menudo el estudio de las representa-
ciones da mas pistas sobre quién representa qué sobre las personas representadas. En
los audiovisuales estudiados, se observa como esto es particularmente cierto en el caso
de las mujeres marroquies, especialmente respecto al uso del hijab. En Bajo el velo,
capitulo dedicado exclusivamente a tratar el tema del velo, se entrevista (por separado)
a dos mujeres marroquies, una que no lleva pafiuelo y la otra que si lo usa. En Historias
de vida, del minuto 12:16’ a 12:20° una estudiante pregunta a la participante marroqui
“... Y como ve ella la vision de hoy, de hoy en dia, en este pais, de la mujer?...”. En el
mismo capitulo, otra estudiante indaga: ... Y t0, por ejemplo, estas con un hombre que
puede tener dos mujeres mas, os complace a todas igual. T eso lo crees bien? O sea,
realmente te sientes querida por esta persona que esta queriendo aparte a dos personas
mas? ... “(04:08 a 04:20”). Finalmente, en el capitulo Abrir la mente (3:04’ a 3:12°),
otra estudiante cuestiona a la protagonista que opina sobre “... es cierto que las mujeres
musulmanas estan esclavizadas por el hombre bajo su sumision? ...”.

Asi, se observa que, al menos entre las jovenes estudiantes autdctonas, las ma-
rroquies son vistas desde el prisma del uso del Aijab, de la poligamia y otros rasgos a
menudo interpretados como inaceptables para una mujer “moderna”. Ya en términos
del lenguaje audiovisual utilizado en los programas, la imagen de las migradas mu-
sulmanas frecuentemente es utilizada para representar la diversidad. En este sentido,
se observan planes que buscan las musulmanas entre el publico de fiestas o actos
institucionales dirigidos a personas migradas como “ilustracion” de la alteridad. Estos
planes se encuentran presentes en capitulos como Ramaddn popular (1:20 “, 01:31°,
02:08 °), Clausuras (05:11°, 05:14°, 05:22°, 05:32°, 05:41”) y Todos somos La Paz
(03:30°, 04:31°, 04:44°, 05:40°).
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Asi, cuando abordamos la relacion entre las personajes autdctonas y las migradas, a
menudo entramos en el complicado terreno de los juicios emitidos sobre la diversidad.
Incluso cuando estos juicios son positivos, esto conlleva sus peligros. En este sentido,
se puede observar en diferentes capitulos ejemplos de secuencias similares en que las
personas autdctonas, probablemente con buenas intenciones, “hacen una definiciéon”
de quién es la persona migrada (en un nivel discursivo). De este modo, el capitulo
Raku (12:16” a 12:25”), la mujer japonesa es representada como “el nuevo artista”,
mientras el capitulo Familiaridad (2:31° en 02:37° y 03:47” a 04:41”), la joven bulgara
es descrita como abierta, trabajadora e integrada a la sociedad. Este ultimo capitulo
incluso termina con la frase de un hombre autdctono que afirma: “Somos casi familia”.

Este tipo de afirmaciones también se extrapola a enunciados sobre el compor-
tamiento de los colectivos migrados. Asi, en E/ awalé (03:28> a 04:11”) el hombre
autoctono teoriza sobre la psicologia del juego en “Africa”, afirmando que alli pre-
fieren los juegos occidentales a causa de su “baja autoestima”. Ya en Teranga (02:58’
a 03:20’), la autdctona hace afirmaciones sobre la relacion de los senegaleses con las
nuevas tecnologias, aunque para decir que son unos usuarios expertos a causa de su
“comunicacion con la familia” a través de Internet. A pesar de que estas representaciones
son fundamentalmente positivas, ponen a las personajes migradas bajo la tutela de las
autoctonas, como si necesitaran de su aprobacion. Asi, las personas autoctonas hacen
de especialistas sobre las migraciones y las personas y colectivos que las conforman:
sean o no expertas sobre el tema, su condicion de autdctonas les confiere gran parte
de su autoridad para emitir opiniones.

Conclusiones

Los programas divulgativos de no-ficcion sobre las migraciones internacionales
producidos por TV3 surgen en un contexto en que las representaciones dominantes
sobre la migracion y las migradas han sido criticados por diferentes actores sociales.
Con estos programas, la cadena catalana incorpora algunas de estas reflexiones en su
politica de representacion de este fendmeno y las personas que lo constituyen. En este
sentido, la creacion de programas como 10 cites, D aqui d’alla, Karakia, No Topic y
Tot un mon representan per se un paso importante en el cambio de direccion de unas
representaciones frecuentemente negativas y discriminatorias hacia un tratamiento
menos estereotipado.

En estos programas, las migradas aparecen como personajes con voz y se discu-
ten diferentes aspectos del hecho migratorio. Estas personas son presentadas de una
manera cercana y las migraciones enfocadas bajo una mirada positiva o, al menos,
politicamente correcta. Asi, de una manera general, los programas divulgativos de no
ficcidn sobre las migraciones internacionales producidos por TV3 cumplen la propuesta
de presentar una vision alternativa a la xenofobia y los discursos mas explicitamente
discriminatorios respecto a las migraciones.

En este sentido, hay que enfatizar el protagonismo de las migradas en 3 de los 4
afios analizados, hecho insélito en la television hasta el momento. Ademas, las migradas
frecuentemente llevan o ayudan a llevar el punto de vista de los episodios y también
son representadas como profesionales cualificadas. A pesar de estos méritos evidentes,
también se debe evitar la autocomplacencia. En este sentido, el predominio de la voz
en off como portadora del punto de vista de los programas de 3 de los 4 afios analiza-
dos indica que, pese a un gran acercamiento a las personas migradas, alin emerge una
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perspectiva mas bien autoctona de las migraciones internacionales. Sin embargo, el
gran descenso en el uso de la voz en off extradiegética en el ultimo afio analizado es
una tendencia prometedora.

Sin embargo, en los programas analizados se captan ciertos rasgos de una represen-
tacion androcéntrica. En este sentido, se observa la asociacion recurrente de las migradas
a aspectos como la maternidad, la relacion de pareja heterosexual, la domesticidad, el
énfasis en las relaciones personales, etc. Al contrario, a pesar de la injustificable pre-
sencia minoritaria de las mujeres autdctonas en estos programas, se ha observado que
su representacion se encuentra mucho menos marcada en estos términos tradicionales.
Hay que remarcar también que las representaciones de los hombres autoctonos siguen
siendo las mas alejadas de los ambitos tradicionalmente considerados femeninos.

Asi, se observa como los programas divulgativos de no ficcion de TV3 reflejan
algunas de las contradicciones y ambivalencias de los discursos sobre las migraciones,
especialmente en términos de género. En este sentido, el uso de la imagen de las mujeres
con hijab como indice visual de la diversidad es comprometedor, asi como las viejas
polémicas en torno al velo, la poligamia, etc. Sin embargo, quizas uno de los rasgos
mas dificiles de superar en la biisqueda de una representacion menos sesgada de las
migraciones es la superacion del paternalismo. En este sentido, los testimonios bien
intencionados de las personas autoctonas a menudo ponen a las personajes migradas
bajo su tutela, como si ellas necesitaran “buenas referencias”. Asi pues, estos programas
encarnan las contradicciones inherentes a la representacion “politicamente correcta”
de las “minorias™: existe una busqueda activa y bien estructurada de transmitir una
imagen menos sesgada de las migraciones internacionales, pero hay puntos que siguen,
de manera mas o menos evidente, mereciendo alguna reflexion.

Bibliografia

AAVY, 2002. “Mitjans de comunicaci6 i immigraciod”. Quaderns del CAC niimero 12. Barcelona:
Consell Audiovisual de Catalunya.

2005-6. “Televisi6 i immigraci6d”. Quaderns del CAC numero 23-24. Barcelona: Consell
Audiovisual de Catalunya.

2006. Mujeres migrantes, viajeras incansables. Bilbao: Harresiak Apurtuz.

Argote, Rosabel, 2003. “La mujer inmigrante en el cine espafiol del inaugurado siglo XXI”.
En: Feminismo/s: revista del Centro de Estudios sobre la Mujer de la Universidad de
Alicante, numero 2.

Barthes, Roland, 2000. (1980) Mitologias. Madrid: Siglo XXI.

Bastida, Mario Lario, 2006. Medios de comunicacion e inmigracion. Murcia: Caja de Ahorros
del Mediterraneo.

Carracedo, L., 2008. “Obstaculos y oportunidades para mejorar la cobertura de la inmigracion
en femenino en los medios”. [En linea] Mujeres en Red, vol 32, numero 1, enero de 2008.
Pagina web de revista electronica. <http://www.mujeresenred.net/spip.php?article1058>
[Consulta, 05 de abril de 2008].

Castells, Manuel, 1998. La era de la informacion: economia, sociedad y cultura. Vol 1I: El
poder de la identidad. Madrid: Alianza.

Chomsky, Noam y Ramonet, Ignasi. 2005. (1995) Como nos venden la moto. Informacion,
poder y concentracion de medios. Barcelona: Icaria.



L. Pontes — Las otras mujeres. La representacion de las mujeres migradas en los programas... (117-131)

Gregorio Gil, Carmen, 2002. “Procesos migratorios y desigualdad de género”. En: A. Garcia-
Mina y M. J. Carrasco, M.J. (Eds), Cuestiones de género en el fenomeno de las migra-
ciones. Madrid: Universidad Pontificia Comillas.

Lorite Garcia, Nicolas (dir.), 2004. Tratamiento informativo de la inmigracion en Esparia. 2002.
Madrid: Ministerio de Trabajo y Asuntos Sociales.

King, R.; Wood, N., 2001. Media and Migration: Constructions of mobility and difference.
London: Routledge.

Nash, Mary, 2006. “Identidades de género, mecanismos de subalternidad y procesos de eman-
cipacion femenina”. En: Revista CIDOB d’Afers Internacionals, nimero 73-74.

Parella Rubio, Sonia, 2003. Mujer, inmigrante y trabajadora: la triple discriminacion. Barce-
lona: Anthropos.

Sipi, Remei y Araya, Maribel, 2005. Les Dones Migrades: apunts, histories, reflexions, apor-
tacions... Barcelona: Institut Catala de les Dones.

Shohat, Ella y Stam, Robert, 2002. Multiculturalismo, cine y medios de comunicacion. Critica
del pensamiento eurocéntrico. Barcelona: Paidds.

Sol¢é, Carlota, 1994. La mujer inmigrante. Madrid: Instituto de la Mujer.

Stolke, Verena, 1995. “Talking Culture: New Boundaries, New Rethorics of Exclusion in Eu-
rope”. En Current Anthropology, vol 36, nimero 1.

Thompson, John B., 1998. Los media y la modernidad. Una teoria de los medios de comuni-
cacion. Barcelona: Paidos.

Valle, Norma; Hiriart, Berta y Amado, Ana Maria, 1996. El ABC del periodismo no sexista.
Santiago de Xile: Fempress/ILET.

131






L. D’Orsi — El recuerdo y la interpretacién (133-142)

El recuerdo y la interpretacion

Investigacion entre las memorias
de la dictadura uruguaya

MEMORY AND INTERPRETATION — RESEARCH ABOUT THE MEMORIES
OF URUGUAYAN DICTATORSHIP

Lorenzo D’Orsi

Doctorando Universita La Bicocca, Milano.
bilbodorsi@hotmail.com

Recibido: 29/12/2012 — Aprobado: 20/03/2013

RESUMEN

Tomando como punto de partida los materiales recogidos en una etnografia sobre las politicas
y poéticas de la memoria de la dictadura civico-militar uruguaya (1973-1985), el ensayo exa-
mina algunos nudos problematicos relacionados con la practica de la investigacion en campos
permeados por la violencia y las memorias traumaticas.'

Sila violencia plasma en profundidad las subjetividades, se encarna en el cuerpo y se inscribe
en las practicas cotidianas de los individuos, su memoria persigue a las victimas mucho tiempo
después de los sucesos y se configura como una historia al mismo tiempo imposible de pensar y
de olvidar. Las experiencias desestructurantes vividas por las victimas y sus familiares estan a
menudo envueltas en el silencio y no se articulan en una forma narrativa. El autor muestra como
la memoria traumatica es una practica social que encuentra mayor posibilidad de expresion por
fuera de la narracion verbal, a través de formas implicitas y corporales. La indecibilidad que
envuelve las narraciones de los testigos se refleja también en las formas de representacion y
escritura etnografica y se configura como problema de la intraducibilidad.

La condicion de escandalo representada por la violencia hace, ademas, surgir el problema
del posicionamiento ético y epistemoldgico del investigador. La invitacion es a no disolver la
investigacion etnografica en la simple adhesion moral o politica, sino a captar las dificultades
“seductivas” de las narraciones con alto involucramiento emotivo. Estar en el campo surge,
entonces, como un espacio negociado, al mismo tiempo intelectual y afectivo, en el cual el
vinculo cognoscitivo pasa a través de ambos aspectos.

Palabras clave: memoria de la dictadura, violencia, escritura etnogréfica, posicionamiento
ético y epistemologico.

1. Trabajo premiado en 2012 con “Una Laurea per Fermare la Tortura” di ACAT-Italia, Azione dei Cristiani
per I’Abolizione della Tortura.
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ABSTRACT

The essay is based on the materials collected during an ethnographic research on the politics
and rhetoric of the memory of the Uruguayan civil-military coup (1973-1985) and takes into
account some of the issues that are linked to fieldwork that is characterized by violence and
traumatic memory.

If violence deeply moulds subjectivities, it is inscribed in bodies and embedded in the daily
practice of people, its memory haunts victims for a long time after the occurrence of events and
represents a history that seems, at the same time, unthinkable and unforgivable.

The disruptive experiences lived by victims and their families are marked by silence and of-
ten remain unexpressed in a narrative form. The author shows how traumatic memory is a social
practice that finds better possibility of expression beyond verbal narratives through embodied
and tacit dimensions. The unspeakable that wraps the accounts of witnesses is also mirrored in
the features of the ethnographic writing and becomes a problem of untranslatableness. Moreo-
ver, the condition of scandal represented by violence brings out the ethic and epistemological
placement of the researcher. The suggestion is not to dissolve the ethnographic investigation
in mere political and moral adhesion, but to understand the “seductive” difficulties of accounts
with high sensitive involvement. The fieldwork, therefore, appears as a negotiated space that
is both intellectual and affective, where the cognitive feature permeates through both aspects.

Key words: memory of dictatorship, violence, ethnographic writing, ethic and epistemological
placement.

Una etnografia de la violencia, o sea, de la memoria

En las siguientes paginas abordaré algunos problemas relacionados con la practica de
la investigacién de campo en contextos permeados por la violencia y las memorias
traumaticas. Con base en una investigacion etnografica? sobre las politicas y poéticas
de la memoria de la dictadura civico-militar uruguaya (1973-1985), mostraré cémo
la irrupcidn de una fuerza desestructurante como la violencia lleva al investigador a
reflexionar no solamente sobre sus propios procedimientos de indagacion sino también
sobre la practica de la escritura etnografica, sobre el posicionamiento ético, sobre su
involucramiento emotivo y las implicaciones cognoscitivas que delinean el encuentro
etnografico. La condicion de escandalo epistemologico representada por la violencia,
de hecho, hace que salten a la vista las contradicciones de la practica etnografica e
invita a repensar las estrategias con las cuales construimos nuestro saber.

Contar la experiencia de si

La narracion de experiencias desestructurantes como las de los ex presos politicos
representa un nudo problematico para quienes las han vivido en primera persona,
pero también para quienes las han transformado en un objeto de estudio. Este sentido
de indecibilidad estd bien captado por las palabras de la ex presa y poetisa uruguaya

2. El articulo se basa en materiales recogidos para la tesis de Titulo de Especialidad en Disciplinas
Etnoantropoldgicas defendida en el afo 2011 en la Universidad La Sapienza (Roma). El trabajo fue dirigido
por Alberto Sobrero y Carla Maria Rita y esta inserto en el Acuerdo de colaboracion con la Universidad de la
Republica (Montevideo). El trabajo de campo se desarroll entre febrero y agosto de 2010 y fue el resultado
de encuentros con 20 ex presos politicos, divididos por género y pertenencia politica, a los cuales se agregan
algunos militares y otros varios interlocutores.
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Luce Fabbri: “quiero sintetizarlo en una frase, pero para explicarlo busco lenguajes y
lenguajes’™ (en Alzugarat 2007: 69). Con el término narrar no entiendo solamente la
capacidad de transformar en palabras los eventos, sino un medio privilegiado median-
te el cual reconfigurar la propia experiencia. Pensar y decir la tortura implica, por lo
tanto, la posibilidad de atravesar el sinsentido, socializar lo vivido, retransformar el
mundo en el propio mundo. Como escribe Paul Ricoeur (1983) el tiempo se vuelve
tiempo humano en la medida en que se articula en una forma narrativa. La digestion de
eventos traumaticos no se agota, sin embargo, en las primeras interpretaciones dadas
con los eventos aun recientes y frescos, ya que su sentido se compone y recompone en
tiempos largos y a veces interminables. Para gran parte de los ex presos entrevistados,
no bastaron treinta afios para llegar a encontrar las palabras adecuadas para contar lo
ocurrido a sus propios familiares y, en particular, a los hijos. El tema quedo a un lado
por un largo tiempo, intocado, no dicho. Este silencio no parece representar la negacion
del evento ni un rechazo de comunicacion, sino la imposibilidad de contar la experiencia
de si mismo. Si, de hecho, para muchos de ellos la narraciéon de lo vivido ha encontrado
una forma expresiva, piénsese por ejemplo en la imponente literatura carcelaria (cft.
Alzugarat 2007), hay situaciones (la tortura, las humillaciones, las pequefias violencias
cotidianas) en las cuales el discurso permanece nebuloso, la memoria se hace opaca y
se instaura un clima que empuja a la autocensura preventiva.

La disolucion de un mundo puede encontrar entonces mayor posibilidad de ex-
presion por fuera de las narraciones explicitas, en una transmision radioactiva, como
escribe la psicoanalista Yolanda Gampel (2000), que a través de formas implicitas y
expresiones corporales lleva las memorias traumaticas a adensarse en el centro de la
relacion con las siguientes generaciones. La transmision del recuerdo a estas tltimas
no aparece, de hecho, como un simple pasaje de informacion, sino la adquisicion de
un habitus, de un saber y un sentir incorporado. Y es en estas ocasiones, mas que en
lo intimo de la mente de los actores sociales, que se despliega la practica del recordar
y que adquiere sentido una etnografia de la memoria (d’Orsi 2012).

La indagacion etnografica se dirige entonces no solo a la dimension lingiiistica sino
a los ritos publicos y a los monumentos* que permiten la domesticacion simbolica del
evento doloroso, a los objetos que conservan fragmentos biograficos, a las expresiones
corporales.

Justamente estas ltimas pueden asumir un rol central en el proceso de narracion
y transmision de la memoria, recurriendo a una condicion existencial y revelandose
como el campo de construccion del recuerdo. Los gestos minimos, las miradas, los
silencios y el habitar pueden asi contar el esfuerzo del narrar més que la palabra: como
para ese entrevistado que habia transformado su habitacién en una pequeia celda,
describiendo un modo de vivir el mundo mas eficazmente de lo que lo hizo nuestra
entrevista. Estas narraciones implicitas han tomado con frecuencia el caracter de la
claustrofobia, como el pedido de hacer la entrevista con la ventana abierta en pleno
invierno, la imposibilidad de toma un ascensor o la angustia por una puerta que se
abre con dificultad. Estos aspectos son formas de expresion y transmision de lo que
Heiddeger definia como un ser-en-el-mundo, indecible de otra forma. Formas en las

3. En espaiiol en el original (N. del T.).

4. Entre los lugares y las ocasiones de conmemoracion sefialo: el Museo de la Memoria, el Monumento y
el Memorial de los Desaparecidos, las manifestaciones contra la Ley de Caducidad, los festejos por los 10 afios
de CRYSOL, los murales de denuncia, la Semana contra la Impunidad, la Marcha del Silencio y otras pequefias
ocasiones conmemorativas (cfr. Rita, d’Orsi 2011 en este mismo anuario).
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cuales el cuerpo se vuelve el signo de una memoria desmembrada pero también un modo
culturalmente elaborado de narrar alli donde la simple expresion verbal ha fracasado
(Csordas 1999). Es esta la historia de un sindicalista encarcelado durante nueve afios,
que nunca logré encontrar las palabras para contarles a sus hijos, pero que al final de
nuestros encuentros me mostré una filmacion de un espectaculo de tango en el Teatro
Solis. El ultimo fragmento estaba dedicado a la solitaria condicion del preso y era
cantado por una joven solista: su hija.

Escribir a los otros

El relato de las victimas produce una metamorfosis en quien escucha y transcribe sus
historias. La naturaleza extrema de este tipo de etnografias, como observa Beneduce,
“transforma a quien escucha en alguien que ve: como si él mismo hubiese asistido a
esos sucesos” (2008:13). El problema de la indecibilidad que aflige a los testigos se
vuelve a proponer entonces, en otra forma, en la practica de la escritura etnografica
(Suarez-Orozco 1990) y se reconfigura como problema de la intraducibilidad. Las
formas representativas de las cuales se sirve la antropologia resultan de hecho a me-
nudo insuficientes para devolver la dimension de escandalo y de desorden del evento
traumatico (Young 1988). Carolyn Nordstrom (1992) capt6 con gran agudeza la para-
doja de una etnografia que no debe ya “reconstruir” un universo de significados, sino
representar su destruccion. Se ha tratado de contrarrestar este sentido de inadecuacion
de la narracion ensayistica recurriendo a formas de escritura fragmentadas, lenguajes
evocativos mas que analiticos y a través del escamoteo de las notas de campo, como
si la escritura inmediata fuese mas auténtica que la reelaborada mas tarde. Se trata,
sin embargo, de un recurso a la autoridad del being there, para decirlo con Geertz
(1988), que ademas corre el riesgo de pasar de la documentacion-denuncia a un efecto
voyeurista. Lo macabro, como ya habia intuido George Bataille (1961), esta de hecho
estrechamente conectado con el eros ya que fascinans'y tremendum son dos caras de la
misma moneda. Utilizar una escritura demasiado contigua al lenguaje del horror corre
entonces el peligro de mimetizarse con lo que Michael Taussig (1984) ha definido
como “cultura del terror”. Se trata entonces de buscar formas de escritura antagonicas:
contradiscurso y no simple mimesis.

Si desde esta perspectiva los modelos clasicos de la transparencia etnografica re-
sultan inadecuados, el ideal dialogico de las formulas que a titulos variados podemos
definir posmodernas también parece inapropiado. De hecho, las personas entrevistadas
no son solamente lenguaje y grafismo. Un enfoque que atiende solo la escritura y la
palabra, o sea las formas clasicas del lenguaje, corre entonces el riesgo de olvidarse de
lo que permanece opaco, sin forma e intraducible. Tener en cuenta esto tltimo en las
ciencias humanas, significa corregir la primacia del lenguaje atribuida por el enfoque
hermenéutico clasico (Tedlock 1983). Significa, en otras palabras, aceptar una pérdida
en el proceso de traduccion y ver en la forma lingiiistica una representacion no ple-
namente exhaustiva. Sin embargo, como escribe Silvana Borutti, podemos pensar lo
intraducible “en el sentido kantiano y wittgensteiniano del ‘limite’ (Grenze): limite no
como barrera que separa de una region incognoscible, sino como fondo que delimita
un horizonte de pensabilidad, abriendo desde el interior un espacio de experiencia
posible” (1999: 166). En otras palabras, lo indecible nos recuerda que el lenguaje
no puede mas que ser un lugar limitado del proceso cognoscitivo, pero a la vez, la
configuracion que vuelve pensable nuestro objeto de investigacion. Un problema que
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abarca la posibilidad misma del trabajo cognoscitivo de la antropologia y representa un
desafio epistemologico para la restitucion textual: la finitud de nuestro conocer pero,
al mismo tiempo, su condicion.

Separarse de la solidaridad

Las consideraciones que hasta aqui he delineado invitan a un suplemento de reflexion
sobre las implicaciones éticas y epistemologicas de nuestra disciplina. De hecho, las
experiencias con memorias traumaticas desafian las habituales estrategias cognosciti-
vas, determinando una contigiiidad y una confusion entre la escucha, el testimonio y
la experiencia (Caruth 1997). Hay situaciones de investigacion en que la participacion,
antes instrumento cognoscitivo, se vuelve luego imperativo moral, en lo cual la ética
parece prevalecer sobre la epistemologia. La investigacion antropologica, como escribe
Nancy Scheper Hughes (2002), se delinea entonces como una disciplina militante en la
cual el testimonio empatico y la escritura surgen como actos de solidaridad y lugares de
resistencia. Como subray6 Beatriz Manz (1995), ante las victimas de violencias atroces
la antropologia no puede evitar elegir de qué parte estar. Si el campo de investigacion
es, ademas, un campo de “batalla por la memoria”, no posicionarse resulta no solamente
inaceptable sino también dificilmente practicable. Mientras seguia los preparativos para
la Marcha del Silencio, por ejemplo, el grupo Madres y Familiares de Desaparecidos
me pidi6 que hablara en la radio sobre el sentido de su manifestacion.

El llamado a tomar defensas puede, sin embargo, tener sentido para la antropologia
en contexto colonial o para quien hoy trabaja con grupos y minorias marginados, como
los adictos a la heroina sin techo estudiados por Philippe Bourgois (2009). Situaciones
en las cuales hay una clara relacion de hegemonia-subalternidad entre informadores y
antropdlogo, y este ultimo, para decirlo a la manera de Michel Leiris, puede hacerse
“advocat designé” (1992: 912) de los pueblos oprimidos. En el caso de la investigacion
aqui presentada, en cambio, los interlocutores no necesitaban el rol de megéafono de un
antropdlogo para expresar su vision. ONGs locales (por ejemplo, SERPAJ), asociacio-
nes de victimas y familiares (como CRYSOL o Madres y Familiares), la eleccion del
Presidente Mujica y la abundante literatura historiografica (Marchesi 2002, Demasi et
al. 2009, entre otros) testimonian en qué medida el problema, expresado en los términos
de una denuncia, ya ha sido ampliamente formulado.

Ya no mas aunadas por la idea de una etnografia como practica de denuncia, la
participacion emotiva y el compromiso moral pueden entonces aparecer bajo una luz
conflictiva con la necesaria distancia de la empresa cognoscmva El analisis critico
de las fuentes puede provocar una cierta incomodidad dando la impresion de instru-
mentalizar a sus propios interlocutores. La necesidad de establecer una relacion de
confianza queda en conflicto de hecho con la consciencia de no poder corresponder
totalmente ni ser completamente transparentes. Los diferentes marcos interpretativos
entre narrador e investigador muestran casi una suerte de vocacion de la antropologia
por la “traicion a los informantes”. Si a los ex presos les interesaba afirmar una verdad
fundadora del tiempo presente, para quien suscribe, los cuentos representaban algo para
deconstruir para poder ser comprendidos. Trabajar sobre la dimension de fiction de
los testimonios puede incluso aparecer como una forma de complicidad revisionista y
una legitimacion, aunque involuntaria, de las estrategias negacionistas (Suarez-Orozco
2000), cuya unica solucion parece ser la de una mala epistemologia y de un retorno
fuera de tiempo maximo al objetivismo modernista.
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Sostener el caracter construido del relato oral no significa, sin embargo, refutar
el trabajo de la historiografia ni homologar el punto de vista de las victimas con el de
los verdugos. Se trata mas bien de no confundir los “hechos” con sus “representacio-

”, ya que lo que le interesa al investigador es captar el sentido de lo ocurrido. Un
sentido que se esconde en el acto del contar, en el modo en que las cosas se cuentan
o se omiten, y también en el error del cuento. Las narraciones de los testigos, mas
que sobre los sucesos, nos informan sobre el significado simbodlico que estos toman.
Como escribe Alessandro Portelli, “el interés del testimonio no consiste solo en su
correspondencia con los hechos sino también en la separacion de estos, porque en este
descarte se insinua la imaginacion, el simbolo, el deseo” (2007:13). En otras palabras,
no encerrar el trabajo etnografico dentro de la autoridad del informante (Malighetti
2007) permite captar el cruce entre recuerdo autobiografico y configuraciéon cultural,
entre modelos socialmente elaborados y experiencias personales. A mi entender, por
tanto, la antropologia puede ofrecer un aporte original para la comprension de la vio-
lencia no reduciendo la investigacion etnografica a la condena o al activismo politico,
sino continuando con el ejercicio de su propio oficio. No se trata de una invitacion al
mantenimiento de una actitud de neutralidad, ya que la comprension no rehuye al juicio
moral y el sujeto cognoscente no es ni atemporal ni ahistorico. Creo, sin embargo, que
nuestro posicionamiento es, en primer lugar, epistemolégico. De hecho, la comunica-
cion etnografica no es solo cooperativa sino que se desarrolla también por conflictos,
digresiones y actos de metacomunicacion.

Antonius Robben (2007) en sus trabajos sobre los familiares de los desaparecidos
argentinos subrayd, a ese proposito, la importancia de mantener un cierto grado de
distancia critica para impedir el colapso de la empresa cientifica. El antropdlogo ho-
landés hablé de una “seduccion etnografica” para sefialar la tendencia del informante
a hacer abrazar su propio discurso en forma acritica (Robben 1996). El concepto de
seduccion, que en antropologia fue introducido por George Devereux para describir
la relacion de contratransferencia en el antropdlogo, fue extendido por Robben a un
uso consciente para describir el «complex dynamic of conscious moves and uncons-
cious defences that may arise in interviews with victims and perpetrators of violence»
(1996: 72). La seduccion etnografica nos ilusiona de haber alcanzado una profunda
empatia, desplegando en cambio un manto seductivo que debilita el rigor analitico.
Desde el punto de vista del antropdlogo holandés, los investigadores a menudo igno-
ran el despliegue de estas dinamicas de ocultamiento y de remocion. En el caso de
mi investigacion, el foco de indagacion corrio el riesgo de ser reorientado desde una
etnografia del recuerdo hacia la solucion de los problemas de las personas con las que
me reuni, como atestigua el caso de ese entrevistado que me proporciond la direccion
del torturador para poder buscarlo por €l. La exposicion de su propia vulnerabilidad
puede, por tanto, resultar una forma de sutil seduccion, en la cual la exhibicion del
sufrimiento (Robben habla incluso de especulacion emotiva) parecerian componer su
mecanismo principal Los cuentos de alto involucramiento emotivo requieren entonces
una solida preparacion psicologica para resistir tanto al rechazo como a la seduccion.
Sin embargo, si la participacion emotiva y la comprension critica no estan destinadas
a fundirse completamente unas con las otras, no creo que este contraste sea practicable
solamente en términos de una oposicion antitética. Como mostraré a continuacion, el
plan de la comprension emotiva y el de la cognoscitiva en el caso de las memorias
traumaticas no se dan separadamente.
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Seducirse y comprenderse

Te ponen de planton inmovil, con las rodillas abiertas. Un dia, dos, tres, una semana.
Inmévil, jsiempre inmovil! Después vienen y te dan una paliza [la entrevistada me hace
sentir, primero sobre su cuerpo y luego sobre el mio, los puntos donde era golpeada y
por toda la duracion del cuento me hace tomar las distintas posiciones de tortura]. De
repente vienen y te hacen subir una escalerita caracol y te llevan al lugar donde estaba
el submarino, un tacho de agua, orina y excremento. Te ponen una bolsa de nylon en
la cabeza, te la atan por aqui [indicando el punto], y te sumergen hasta que estas por
asfixiarte... ahi esta, asi, de esa forma, ;lo sentis? [tocando el punto sobre mi cuello].
Llega luego un momento en que no sentis mas casi dolor, pero ellos se dan cuenta y
empiezan a golpearte de nuevo en otras partes [marcandolas sobre mi cuerpo] de otra
manera para reavivarte la sensacion (Luisina, 21/04/2010).

El fragmento de entrevista reproducido es un extracto de los encuentros con una anciana
militante comunista, que durante la represion militar fue torturada por nueve meses y
encarcelada por ocho afios. Se trataba del primer episodio de violencia que me contaba
y la incomodidad sentida era tan fuerte que le pedi que interrumpiera la narracion. La
entrevistada me habia involucrado (incluso fisicamente) en su discurso y en su tormento.
Me sentia incapaz de plantear preguntas y continuar escuchando por estar envuelto en
la que, segin Robben, podemos definir como una “incorporacién emocional”. Y, sin
embargo, mas que una forma de seduccion, como es propuesto por el antropélogo ho-
landés, parece aqui delinearse ese mecanismo de transmision radioactiva descrito antes,
que a través de formas implicitas y corporales comunica también una indigeribilidad
del trauma. La dificultad para seguir el hilo del discurso y las reacciones de cansancio
que se verifican en el entrevistador no son, de hecho, solo una suspension de la razoén,
una cortina emocional que nubla la vista, sino también una forma de recepcion de un
trauma al que le cuesta encontrar una forma explicita. La narracion de la entrevista
aparece entonces como un modo para abrirse a esas partes de la historia que no pueden
ser dichas ni pensadas de otra manera, permitiendo asi ser recibidas y construidas en
una narracion compartida, en la cual el cuerpo del investigador se muestra como un
posible mapa cognitivo y un lugar de encuentro. No se trata de un atajo irracionalista
sino de la necesidad de prestar atencion a esos procesos corporales a través de los cuales
nos acercamos y conocemos las realidades que estudiamos.

La narracion pareceria, a primera vista, sumergir la posibilidad de hacer investi-
gacion, mostrando la solidaridad como una condicion antitética a la empresa cognos-
citiva. No obstante eso, la forma dolorosa de compartir el dolor, si no es comprension
cientifica, es por lo menos su premisa necesaria (Dei 2005). Si es oportuno manejar
esos aspectos de la relacion etnografica que Robben identifica como seductores, es al
mismo tiempo imposible prescindir de pasar a través de las personas que estudiamos.
La narracion permite, de hecho, ponerse en contacto con experiencias directas y es-
tablecer relaciones empaticas, necesarias (incluso con sus excesos) para poder entrar,
tanto en el plano emotivo como en el cognoscitivo, en el espacio de quien cuenta y
en el tiempo de la narracion. El estar en el campo surge entonces como un espacio
tanto intelectual como afectivo, en el cual el vinculo cognoscitivo pasa a través de
ambos aspectos.

El sentido de las violencias y de sus memorias no se anida, de hecho, solamente en
la transmision de informaciones objetivas sino también en esos saberes incorporados
al frente de los cuales la valorizacion de una dimensién afectiva es precondicion de
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la cognoscitiva (Cappelletto 2003). Como escribe Francesca Cappelletto a proposito
de las tragedias nazifascistas “testigos y no testigos parecen unidos por una memo-
ria emocional que tiene un denominador comun: el significado emotivo del evento”
(2003: 256). Es este el caso de la hija de uno de los entrevistados, cuyo cuento parece
tocarla en primera persona hasta volverse ella misma protagonista de la historia: es
la hija la que suglere los eplsodlos a contar, la que dicta los tiempos de la narracion,
la que corrige las imprecisiones, la que estalla en lagrimas. Si la disolucion del orden
cultural se ve contenido en habitus emotivos y corporales, con James Clifford podemos
entonces repensar el “‘field” as a habitus rather than as a place, a cluster of embodied
dispositions and practices” (1997: 69).

El concepto de seduccion etnografica introducido por Robben parece en cambio
reproducir el hiato radical razon-emocidn que por largo tiempo ha excluido las emo-
ciones de la esfera de estudio de las ciencias sociales no considerandolas manufacturas
culturales de valor cognitivo. Las emociones son de hecho el producto de caracteristicas
cognitivas y de practicas culturales y se revelan un instrumento con el cual los indi-
viduos se constituyen en cuanto seres sociales y politicos (Abu Lughood, Lutz 1990).
En esta perspectiva las emociones nos aparecen, ya no como algo que se contrapone
al pensamiento, sino como embodied thinkings (Rosaldo 1984) y, circularmente, los
pensamientos no como des-encarnados, “‘como si el decir no fuera también un hacer y
el hacer no fuera también otra manera de decir lo que se esta haciendo” (Sobrero 2009:
105). Asumir una vision constructivista de la experiencia emocional no representa un
retorno a las metodologias diltheyanas del comprender como igualdad empatica ni la
renuncia a ese trabajo de traduccion, o sea de comprension, de los conceptos “cerca-
nos” a los conceptos “distantes”, del lenguaje privado al publico y especializado y de
las emociones implicitas a pensamientos explicitos. El trabajo de la comprension, que
comienza en el campo, sigue siendo un trabajo complejo de sutura y construccion. El
problema parece mas bien tener que ver con el como se comprende, o sea refinar los
instrumentos a través de los cuales desanudar esa intrincada circularidad entre la mente,
la emocion y el cuerpo (Lutz 1986).

La relacion entre ética y epistemologia, conocimiento y participacion aparece
entonces COmMO un proceso que se construye y reconstruye cada vez en los contextos
locales y en las relaciones cara a cara, no sustrayéndose a los feedbacks solicitados
por los informantes, en relaciones emotivamente involucrantes y en recorridos que
proceden en modo inseguro, provisorio e innovador. Como escribia Clifford Geertz, la
antropologia es un hacer que no puede seguir recorridos ya previstos desde el comienzo.
Si hay, por tanto, una peculiaridad del trabajo antropoldgico, a mi me parece que esta
reside en la capacidad de mantener unidos y en continua tension los tres aspectos de
la investigacion, de la escritura y del compromiso ético. El etndgrafo no recoge solo
historias de vida robandolas. Sus entrevistas no reafirman algo ya dado sino que son
una construccidon que permite a una vida tomar forma en el acto mismo de su narracion.
Nos damos cuenta entonces de que, aun con caminos y recorridos distintos, nuestro
objetivo vuelve a acercarse al de las personas que estudiamos: reescribir un pasado
doloroso en el interior de un horizonte de sentido.
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RESUMEN

En este Avance de Investigacion se plantea que los textos comparten una “institucionalidad”
que los produce, éstos presentan a su vez no tanto diferencias especificas sino de género, atin
describiendo la misma “realidad” extra-literaria. Derivado de ello, también se sugiere que hay
hipotesis implicitas en los textos que son el punto de partida, donde otros ya escribieron, no
hay referencia que comience de “cero” y que cada autor-narrador comparte. Para ello se ma-
nejan algunos ejemplos de textos de “ficcion” y “no ficcion” en los que no obstante sus rasgos
“externos” - “internos”,los textos comparten algo no tan obvio que es la institucionalidad en
que se producen.

En ese orden, las ciencias sociales, en particular la historia y la antropologia, le han venido
disputando el campo de la no ficcion a la literatura, como si solamente la historia estuviera
interesada en el mundo real o el mundo tal cual es.

El deseo de la no-ficcion (Historia contemporanea y Literatura contemporanea) de repre-
sentar la realidad es un problema también de la antropologia. La preocupacion del realismo es
la obsesion de una comunidad (paradigma o formacion discursiva) que consideraba los hechos
histéricos como una materia agotable y finita, perspectiva que ya Lévi-Strauss habia criticado
en 1962 en El Pensamiento Salvaje (369, 370)

Palabras Clave: Ficcion, género, texto, verosimil, diferencia.

ABSTRACT

In this Research Preview it is proposed that the texts share an “instutitutionality” that produces
them, these present at the same time not so much specific differences but gender ones, even
when describing the same extra-literary “reality”. Derivative from it, it is also suggested that
there are implicit hypothesis in the texts that are the starting point, where other have already
written, there is no reference that starts from “zero” and that each author-narrator shares.
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For that some examples of “fiction” and “non fiction” texts are taken into account in which
nevertheless their “external”- “internal” features, the texts share something not so obvious which
is the institutionality in which they are produced.

In that matter, social sciences, specially history and anthropology, have been disputing to
literature the field of the non fiction, as if only history was interested in the real world or the
world as we know it.

The desire of the non fiction (Contemporary History and Contemporary Literature) of
representing the reality is a problem of the anthropology aswell. The concern of the realism is
the obsesion of a community (paradigm or discursive formation) that considered the historical
facts as a finite and ending subject, a prespective which Levi-Strauss had criticized in 1962 in
“Wild Thinking” (369,370)

Key words: Fiction, Gender, text, plausible, difference.

1. La verosimilitud de género

La Poética de Aristoteles (384-322 a. C.), es un esbozo de tratado, en el cual, el Director
del Liceo, se propone clasificar géneros discursivos, sus especies y su funcion social,
es decir el conocimiento de los argumentos, entendiendo por argumento la “composi-
cion de las acciones” que realizan los “caracteres” o cualidad de los personajes y por
supuesto, el “pensamiento” expresado en las frases, mediante las cuales los personajes
manifiestan su juicio. Saber decir, este juicio o pensamiento, es lo que corresponde
saber decir, lo que esta implicado y adaptado a la accion. Aristoteles discrepa con
Protagoras, autor que considera que Homero, comete un error cuando ordena jCanta,
oh Diosa! Invocacion que pasa de la cultura oral de Fierro a la cultura escrita de José
Hernandez. Aristoteles lo considera un error de interpretacion, dada su estima por la
obra de Homero, con sus notables aciertos, en cuanto a los argumentos y la accion de los
caracteres, y por tan alto concepto, juzga que este poeta sabia cuales eran las formulas
retoricas del narrador cuando se dirige, por ejemplo, a las Musas.

En la vision integral de Aristoteles cuentan la obra y su recepcion: la elocucion o
los versos, la composicion musical, y el espectaculo o arte del escenografo y el cono-
cimiento del publico (1447-1450a). Pero, considera que lo mas importante de una obra,
es el “entramado de las acciones”. La tragedia no imita hombres, imita acciones, pues
los personajes no actuan para imitar a los caracteres, se deben adaptar a la accion de
ellos. En este entramado de acciones o argumento se destacan: el nudo, la peripecia, el
reconocimiento o anagnorisis, y el desenlace. El entramado de las acciones tiene que
ver con la verosimilitud de género y la necesidad de la sucesion de los acontecimientos,
proceso en el cual se manifiesta el paso de la desgracia a la felicidad. Los hechos que
suceden segun el argumento deben obedecer a la necesidad y lo verosimil, no sélo,
suceder debido al azar. El desenlace se deriva del argumento y del nudo, lo verosimil
es que un personaje, haga o diga tales cosas y que, tal hecho suceda a otro. En cuanto a
la verosimilitud, el Anteo de Agaton presenta hechos y personajes inventados, pero, no
por ello regocija menos al publico. No es necesario atenerse a temas tradicionales, de
todos modos, no es necesario que el publico conozca todas las historias de la tradicion.
Los conceptos de Aristoteles, se refieren a la verosimilitud basada en la coherencia de
los argumentos y, no en la imitacion o la “copia” de elementos extra-artisticos, como
se supuso que pensaba Platon.

En Mimesis de 1950, Erich Auerbach considera que, el concepto de mimesis y de
verosimilitud, no significa copia, sino representacion e interpretacion de lo real. Aris-
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toteles analiza las diferencias de Género y su discipulo Teofrasto, los llamados estilos
que, luego en Roma se conocen, como estilo gravis del drama (alto), mediocris (medio)
y el humilis o comico-grotesco (bajo). Esta clasificacion, se trastorna con la retérica
cristiana, pues, comunica una historia sublime, mediante sermones y devocionarios,
redactados en un estilo humilde. Ejemplos: los escritos teologicos, misticos y sermones
de San Bernardo de Clairvaux (1090-1153) y, la Introduccion a la vida devota de San
Francisco de Sales (1567-1622), obra que trata de las virtudes de la vida cristiana, di-
rigida a un publico en general. Cuando las instituciones historicas cambian, junto con
los cambios culturales, econémicos y politicos, también las formas de comunicacion
se adaptan a estos cambios. Mas que de ruptura, deberiamos hablar de mutacion de los
géneros, debida a una forma diferente de interpretar su complejidad.

Veremos esto con ejemplos. Refiriéndose al viaje de nuestro Larrafiaga, Juan Introini
lo compara con el viaje que realizara Horacio en la comitiva de Mecenas con rumbo
a Brindisi, cuyo fin era evitar una guerra civil entre Octavio y Antonio. Ni Horacio y
Larrafiaga se detienen a informarnos sobre las negociaciones en curso. El género relato,
o cronica de viajes, se remonta al mundo antiguo:

Género miscelaneo y multifacético, la satira de Horacio da cabida al humor, a la
ironia ligera y admite diversos temas: confesiones autobiograficas, definiciones sobre
el canon poético del momento, escenas cotidianas, critica del lujo y los excesos gas-
tronémicos. También incluye otros géneros como la comedia, la fabula, y atin el relato
de viajes (Introini, 2012:22).

También menciona Introini (2012), comparando las Observaciones sobre Agricul-
tura de Pérez Castellano, la cuestion del caracter genérico y modélico de las Georgicas
de Virgilio, pues si bien, parece un tratado sobre cuestiones agricolas, el poeta esta
atento a los efectos estéticos de la obra. Poema didactico que se inspira en varias fuen-
tes (Arato y Varron) y que ademas, de un tratado practico sobre la agricultura, se trata
de “un canto a la naturaleza”, segln el topico del beatus ille. (16). Del mismo modo,
Pérez Castellano reconoce modelos de escritura: Horacio, Cicerdn, Fray Luis de Leon
y Cervantes, y por lo tanto, segin el profesor Introini:

Puede resultar sorprendente que Pérez Castellano escriba en un estilo que muchas
veces recuerda al de un clésico de nuestra lengua, cuando ahora existe una separacion
tan tajante entre el lenguaje de los tratados técnicos y cientificos de cualquier disciplina
y el lenguaje ejercido con una intencionalidad estética. (14).

El caracter genérico y social de los discursos, segun los describe Aristoteles, ad-
mite matices y diferencias entre el arte del orador, del poeta y del historiador. Aparte
del grado de verosimilitud que le adjudicamos a cada uno de ellos, comparten algo
especifico: “hay que preferir lo imposible verosimil, a lo posible increible”. Respecto
al género, es preferible un suceso convincente aunque imposible, que un hecho posible,
pero no convincente. En este sentido no viene al caso, preguntar si Polifemo, Zeus o
el Centauro Quirdn existen. Lo que importa es la coherencia de la narracion integrada
en el argumento.

Aunque no esta demasiado desarrollada, su comparacion de los géneros discursivos,
continua en el capitulo XXIII de la Poética, cuando comenta que la poesia narrativa se
refiere al desarrollo de una sola accion, en tanto que el relato histérico, puede desarro-
llar mas de una accidn, pues, la sucesion de los hechos acontecidos en dos batallas no
responde, necesariamente, a un tinico o mismo fin. Pero, en realidad, si para Aristoteles,
los caracteres de un drama, realizan acciones obedeciendo al entramado del argumento,
entonces, la poesia narrativa y el relato histdrico no son tan diferentes, porque podrian
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narrar mas de una accion. Quiza, Aristoteles se refiera a una diferencia en el tipo de
argumento y en el tipo de imitacion, y no, al nimero de acciones que narra cada tipo
de discurso. Si tenemos en cuenta, los sabios consejos de la Retdrica, el argumento
debe ser coherente, cuando expone o narra el orden de ciertos argumentos o sucesos.

La epopeya realista. En relacion a este tema el erudito Ramoén Menéndez Pidal (1869-
1968), discute dos teorias, hoy, un poco olvidadas: Gaston Paris y Pio Rajna opinaban
que, el poema heroico nace contemporaneo a los sucesos que canta “impregnado en los
intereses politico-sociales” del momento y luego, se propaga mediante la creatividad
de varias generaciones. La otra hipdtesis, la de Philippe Auguste Becker y la de Joseph
Bédier, supone que “los poemas épicos se escriben dos, tres o mds siglos después del
suceso, basandose en cronicas 0 monumentos arqueologicos. Menéndez Pidal trata de
argumentar que el Poema del Cid, siglo XI, es una obra épica tardia, en tanto, la Chanson
de Roland, es una “epopeya primitiva” basada en crénicas. La épica tardia se asemeja a
una historia novelada, sin embargo, en ella se encuentran referencias a instituciones y
personajes del momento. Pidal dice que el profesor de Argel Lévi-Provenzal le comu-
nica datos de la crénica del valenciano Ben Alcama, coetaneo del Cid, que le permiten
corroborar que el juglar de Medinaceli es veridico, aunque no haga de la “fidelidad
historica” y geografica del Poema un mérito artistico. Pues,

“la creacion poética en el poema reside justamente en lo que no es la realidad, reside
en la interpretacion ejercida sobre la oscura y contradictoria apariencia de los hechos,
en la seleccion de valores, en la simplificacion y ordenacidn de los revueltos aconteci-
mientos de la vida, en la superposicion de ficciones personales o legendarias que realzan
y dan sentido profundo a los acontecimientos verdaderos, en la emotividad lirica con
que el poeta siente la suerte del desterrado, en la orientacion original de la fantasia que
repudia las rutinas de escuela, manejando los conceptos épicos de la venganza y de las
relaciones de vasallaje de modo mas ideal...” (Pidal, 1947, 157).

Las dos tesis mencionadas por Menéndez Pidal, ya pensadas por los hermanos
Schlegel y los Grimm, en realidad no se oponen, la tradicion oral y su transcripcion,
forman parte del proceso que hizo que, Hesiodo y, quiza, Pisistrato fijaran la Memoria
de la tradicion oral.

2. Relatos de viajes

La tinica diferencia notable que podemos discernir entre ellos, es la referencia poética
a hechos de leyenda o del pasado y, la referencia que realiza el orador o el historiador
a hechos extra-literarios. Pero, ;podemos afirmar que una obra literaria, no se refiere
a hechos extra literarios? Veamos un ejemplo. Se trata de la clasificacion generica de
los Naufragios, relacion administrativa y burocratica de Alvar Nufiez Cabeza de Vaca.
En la Introduccion, el editor Juan Francisco Maura, agrega el caracter de testimonio
historico y de “creacion literaria”, de dicha Relacion de lo acontecido en su peripecia
en la Florida, dirigida a la administracion de Carlos V:

Lo cual yo escribi con tanta certinidad, que aunque en ella se lean algunas cosas
muy nuevas, y para algunos muy dificiles de creer, pueden sin duda creerlas: y creer
por muy cierto, que antes soy en todo mas corto que largo: y bastara para esto haberlo
ofrecido a Vuestra Majestad por tal. (76).

En el Proemio de su relacion, Alvar Nufez anticipa la “recepcion” de lo “imposible
verosimil” que narra en su escrito, en el cual, elementos extraliterarios son referidos; un
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texto cuyo valor se manifiesta en la descripcion de las diferentes culturas indigenas del
suroeste de EEUU y del norte de Méjico. Entre la baja Edad Media y el Renacimiento,
los relatos de las expediciones de los navegantes, aparte de obras como Os Luisiadas
de Camoes, era un género literario popular que se distribuia en folletos de cordel. Para
la imaginacion de aquellos lectores, los relatos de estos viajes a lugares tan exoticos,
tenian un significado diferente al que le podemos dar nosotros en la Era Global, leyendo
imagenes en Google Earth. En la actualidad y en nuestra cultura burocratica, ningiin
funcionario administrativo kafkiano presentaria una relacion o informe de su actuacion
con el estilo herdico de Alvar Nuiez.

Este tema de discusion actual, se debe a que pretendemos, con nuestros criterios
actuales, clasificar textos producidos en otras condiciones de produccion y recepcion.
En la Relacion de Alvar Nufiez, resulta dificil, separar la historia de la fabula, porque
obedece a los mismos criterios de verosimilitud de género de las Relaciones que Hernan
Cortés y Bernal Diaz del Castillo, dirigian a un archilector como Carlos V. Estos son
diferentes a los criterios de género, empleados en la La Araucana, epopeya de Alonso
de Ercilla y Zufiiga y, a los criterios del tratado de la Historia general de las cosas de
la Nueva Espafa, del franciscano Bernardino de Sahagun, en cuyo Prélogo y en libro
VI, destaca la Retorica y la Filosofia moral de los aztecas. Este estudio enciclopédico
y “etnografico” cumple, con los requisitos de estudio descriptivo, asesorado por los
ancianos en la correccion del manuscrito, redactado originalmente en lengua nahuatl
y traducido luego al castellano. Compara la sabiduria de los “barbaros” aztecas con
los “nobles” pueblos griegos y latinos. Sin embargo, un lector actual, hallara ciertas
peculiaridades institucionales y politicas; en el capitulo I del Libro VI, el sabio fraile
se dirige a Carlos V, y le ruega que se apiade de “esta pobre gente”.

Otro ejemplo, y hablando de pobre gente, Marisa Moyano se esfuerza con tesén en
demostrar que Una excursion a los indios Ranqueles de 1870 es una memoria autobio-
grafica. En esta obra de Lucio Victorio Mansilla (1831-1913), militar, politico y dandy
argentino; el autor-narrador mezcla, “realidad extraliteraria” con literatura. Estamos
ante una obra literaria que emplea el punto de vista del narrador y el discurso directo.
Opina que el “negro del acordedn” no es Tirteo y, abundan muchas citas en inglés e
italiano. Anotamos citas de Manzoni, Shakespeare, Comte y de Emerson.

En el capitulo XXXI de la Segunda Parte, nos presenta un “dialogo entre la civiliza-
cion y la barbarie” y una “leccion de filosofia practica”; en un didlogo consigo mismo,
el narrador se burla de su doble, el erudito a la violeta, un fatuo que estudia en los libros
y no sabria cdmo hacer un fuelle. Adecuando el criterio de su “realismo”, a la peripecia
folklorica que narra, compara el lecho de cueros de potro mal estaqueados, en el que
habia dormido tan comodamente, “como en elastica cama a la Balzac”. Para ilustrar la
complejidad textual y retorica, el narrador relaciona el retrato de Miguelito y establece
un paralelismo entre la estética de su obra escrita y la historia oral de Miguelito:

Toda narracion sencilla, natural, sin artificio ni afectacion, halla ecos simpaticos en el
corazon, como expresion estética del Ideal dentro de la naturaleza: Miguelito me habia
cautivado. Era como una aparicion novelesca en el cuadro romantico de mi peregrina-
cion; de la azarosa cruzada que yo habia emprendido (150).

Termina esta distincion genérica, consciente de la mezcla de su estilo gravis con
el estilo humilis de Miguelito; filosofando sobre la capacidad limitada del ser huma-
no. (Parte I, capitulo XXVIII). En este caso, lo que se da en llamar, en forma errénea
“ficcion”, en realidad, es conocimiento del Canon Retorico; el autor sabe a que género
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obedece su obra y cudles son sus egregios modelos literarios, Homero, Cervantes, Bal-
zac, etc. Este marco narrativo, permite que el autor-narrador, introduzca observaciones
“etnograficas”, por ejemplo, cuando su oratoria clasica describe la “oratoria” de los
Ranqueles. El autor le pide a Mora que le explique en qué consiste el arte de hacer “una
razén” y acota que, “a su modo me hizo un curso de retorica completa”; analizando
las circunstancias y los “tres modos y formas de conversar”: la conversacion familiar,
la conversacion cuando parlamentan y la conversacion en una junta, caracterizadas,
respectivamente, por la familiaridad, las reglas complejas y la institucionalidad formal.
(Parte I, capitulo, XXI). De otro modo, José Hernandez, perlodlsta poeta y soldado
(1834- 1886) en el Martin Fierro de 1872, narra una perlpema en forma magistral, como
lo reconoce J. L. Borges, realizando una etnografia imaginaria del gaucho némade,
una odisea en un mar de tierra pampeana. ;Odisea literaria o etnografia posmoderna?
Tanto, en una obra literaria, novela o “azarosa cruzada”, se presentan las vicisitudes
de personajes extra literarios dramatizados y en parte imaginarios. Hallamos ejemplos
en la Iliada y el Quijote.

Sobre “realidad” y “ficcion”, ademas, y como ejemplo didactico, incluimos a
continuacion dos textos que utilizando las mismas estrategias retoricas, pertenecen
sin embargo, a diferentes géneros. Se trata, en el primer caso, de un fragmento de Na-
rraciones Santa Teresa de Rocha de Miguel Victor Martinez (publicado por Barreiro
y Ramos en 1937), un admirador de Horacio Arredondo historiador muy vinculado a
las actividades de naturalista y anticuario que promovieran -antes que ¢l- intelectuales
como Jos¢ Arechavaleta; autor del segundo fragmento que se incluye en esta seleccion.
Este ultimo es una Memoria, documento de Estado que incluia la relacion de una
exploracion realizada al Departamento de Rocha con el fin de recolectar materiales
indigenas que representarian al Uruguay en la Exposicion Historico — Americana de
Madrid de 1892.

“Santa Teresa de Rocha. Narraciones”
[ El camino

Las copiosas lluvias que desde mayo caen sin tregua sobre las tierras del este, han
convertido el camino que ata a la villa de Castillos, en Rocha, con el pueblo de Santa
Victoria del Palmar, en el Brasil, en un ancho y largo lodazal, sobre cuya superficie se
mueve el barro como si desde abajo hirviera, se abren los manantiales, se acercan y se
juntan los ojos de agua, se despefian las cascadas desde la punta de los albardones, y
las arenas son como ventosas invisibles que inmovilizan y tiran para lo profundo a las
ruedas de las carretas, hasta el eje.

El camino arranca en la calle Internacional de Castillos, después de una cuesta
larga, en cuya pendiente acribillada de huellas profundas, resoplan vanamente los
automoviles, empujados por la desesperada velocidad primera; y las cadenas, lejos de
morder, resbalan con las ruedas, patinan de un extremo al otro, hasta que al final el
motor, vencida la direccion, deja de vibrar en un ahogo de muerte.

A poca distancia de la antigua chacra de Alfredo Vigliola, avanza la ancha faja hacia
la vuelta del Palmar, entre zanjones cubiertos de agua, entre huellas dilatadas por los
pozos, donde han peludeado las carretas cargadas de madera dura, de mercaderia de
almacén o de acanaladas tejas brasileras [...]

Ahora, el camino se empina un poco sobre una cuchilla, a cuya derecha tienden
a subir al azul las plantaciones del Parque de Santa Teresa, y se perfila el pentagono
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del Fuerte, mientras que a la izquierda, la laguna Negra se quiebra en la punta del Po-
trerillo, y aparecen los tres espejos de la laguna Blanca, la Verde y la del Bicho, entre
los esteros. (pp. 3 a 7).

1I Fausto Plada

Quien no haya logrado penetrar el secreto mortal de esta ruta, no acertaria a reprimir
su espanto frente al lodo que se estremece como movido por una fuerza bestial, y
concretaria de subito sus ambiciones de viajero a esta villa de Castillos, fundada en
1866 y metida en un pozo, como tantos otros pueblos nuestros, cuyos primero pobla-
dores eligieron sin tino los bajos en vez de las cuchillas para levantar el nucleo de sus
viviendas de quincha y terrén |[...]

En Santa Victoria, Fausto gand los primeros reis en trabajos brazales; formo hogar;
vinieron los hijos|...]

Al cabo de seis afios el mayoral compro la linea. Tenia veinte y cuatro caballos, y
mudaba posta en campos de don Zenén Piriz, |...]

Rocha ha sido prodiga en esta estirpe de mayorales dominadores de caminos.

Hace treinta y cinco afios, las diligencias manejadas por Octavio Cola, Manuel
Mazzul, Avelino Barrios [...] salian de la capital rochense con destino a la estacion La
Sierra, a la sazon punto terminal del ferrocarril [...]

Salian de Rocha a las dos de la madrugada. Llevaban doce personas adentro, tres en
el pescante, y el mayoral y un pedn en la tabla. En la baca se cargaba hasta cuatrocientos
kilos de equipaje [...] Arrastradas por ocho caballos [...] llegaban las diligencias, en
tiempo ordinario en veinte y cuatro horas a San Carlos; empleaban otro dia en arribar
a Pan de Azucar, y medio dia mas en cruzar el camino de la Sierra. Pero durante el
invierno [...] las diligencias demoraban hasta once dias en llegar al término de la jor-
nada, porque no daba paso el cauce de los arroyos Sauce, Garzon, José Ignacio, San
Carlos y Pan de Aztcar. (pp. 9 a 20)

Miguel Victor Martinez
Barreiro & Ramos. Montevideo (1937)

Viaje a San Luis

COMISION URUGUAYA
DE LA EXPOSICION HISTORICO -AMERICANA DE MADRID

Excursion a los timulos del Rio San Luis,
Departamento de Rocha; verificada por el profesor
José Arechavaleta en el mes de Diciembre de 1891. —

Motivo de esta excursion.

En una de las sesiones celebradas por la Comision Uruguaya, nombrada por el Supe-
rior Gobierno para reunir, ordenar y clasificar los objetos étnicos con los cuales debe
concurrir la Republica a la Exposicion Historico -Americana que se prepara en Madrid
para conmemorar el cuarto centenario del descubrimiento de América, el vocal D. José
H. Figueira hizo la siguiente comunicacion: En la época—dijo—que desempenaba el
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cargo de Inspector de Instruccion Primaria, en el Departamento de Rocha, tuve ocasion
de hacer un viaje 4 las inmediaciones de la Laguna Merin, en la region cruzada por
el Rio San Luis, para visitar la escuela que existe en aquel retirado y solitario paraje.
Aficionado a coleccionar objetos étnicos de las tribus indigenas que vivian en esta
Republica antes del descubrimiento, aproveché la ocasion para explorar unos monticu-
los de tierra, de que me habian hablado algunos vecinos de aquella localidad. Apenas
llegado, vi, en efecto, que existian diseminadas en la llanura poblada de palmas, una
infinidad de pequenas eminencias de tierra, cuya posicion, forma y aspecto despertaron
mi curiosidad. Hice practicar excavaciones, que me parecieron mas interesantes, en las
que encontré huesos humanos, cuyo estado revelaba una edad remota, muchas piedras,
rascadores, boleadoras, un asta de Guazuvira y algunos fragmentos de alfareria. [...]
(pp. 67 a 68)

El 4 de Diciembre, 4 las 7 y 45 de la mafiana, la Comision exploradora emprendia
viaje en direccion a Nico Pérez. El trayecto que teniamos que recorrer era de 220 kilo-
metros, en nueve horas de tiempo, segun el itinerario que teniamos a la vista. Siendo
el andar medio de los ferrocarriles de 75 kilometros por hora, el nuestro deja a este
respecto mucho que desear. El viajero apurado se lamentara de ello, pero nosotros mas
bien nos alegramos, prometiéndonos aprovechar las numerosas y largas paradas de
las estaciones para recoger plantas, insectos, etc., satisfaciendo asi mi antigua aficion.
A pesar del movimiento y de los sacudimientos del tren, desde la ventanilla reconoci
muchas especies y distingui otras que me parecian nuevas, haciendo nacer en mi la
esperanza de poder recogerlas en la parada proxima. Los terrenos cultivados se conocen
facilmente por la presencia de la manzanilla cimarrona que los invade rapidamente,
perjudicando seriamente al cultivador. [...] (pp. 68 a 69)

A las 5 de la mafiana del dia 7 de Diciembre seguiamos viaje, llenos de buen hu-
mor y entusiasmo, debido al aspecto de la naturaleza tan bello, que alejo los tristes
pensamientos y abrid horizontes risuenos. [ ...] Con un buen asado, que compramos del
otro lado del paso, al trote cansado de nuestros infelices caballos llegamos, por fin, al
Cebollati a la una de la tarde, con un apetito nacido al despertar. (pag. 74)

En marcha para San Luis. — Travesia del Rincon Bravo. — Breves observaciones
sobre la vegetacion de Rincon Bravo. — San Luis.

Muy de mafiana estdbamos en marcha en la diligencia que para el efecto contrata-
mos, cuyo mayoral era D. Atanasio Olivera, de unos treinta afos de edad, de estatura
mas bien alta, musculoso, fuerte, trabajador y siempre contento. De cuarteador tenia
un morenito de 10 4 11 afios, travieso. Para los pasos dificiles iba otro, ocupado en este
tiempo en arrear la tropilla de caballos.

[...]

Mientras que 4 cada uno de nosotros nos sugeria ideas y reflexiones a su modo, al
mayoral lo hacia cantar, silbar al negrito, pareciendo con su boina roja y sus intermi-
nables culebreos a un churrinche volando de rama en rama. Asi ibamos al galope de
los caballos hacia el Rincon Bravo, sobre el cual nos hacian mil pinturas a cual mas
tétrica. (pp. 85 a 86)

“El Uruguay en la Exposicion Historico Americana de Madrid”
Memoria
Montevideo, Dornaleche y Reyes. 1892.
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La “diferencia” entre los textos no es semantica sino de género y de propoésitos, en ese
sentido aunque haya recursos descriptivos y topicos parecidos la distincion seria que
en uno dice: “Narraciones” y en otro: “Memoria”.

La division es institucional, los verosimiles en cada caso estan dados desde una
institucionalidad de lectura. Como se adelanta al comienzo, ninguna de las dos historias
es “original” si bien las hipotesis que presentan en cada relato son adecuadas al género
al que pertenecen, sin que ello afecte su valor como informe y documento.

La diferencia de género se da entre textos de una misma clase, las Narraciones de
Miguel V. Martinez se pueden clasificar como memorias de un territorio y sus gentes,
una prosopografia interesada en la descripcion de un territorio exotico para los lectores
de Montevideo. En tanto, la diferencia que se puede observar entre las Narraciones
de Miguel V. Martinez (1937) y la Memoria: El Uruguay en la Exposicion Historico
Americana de Madrid (1892) no es de género, o de orden semantico, la diferencia es
basicamente institucional. Cierto es que, como hemos tratado de ejemplificar, tanto el
texto literario (Narraciones) como el texto cientifico (Memoria) emplean los mismos
recursos retoricos. El lector conoce los tipos de textos, y comprendera los propositos,
a quienes van dirigidos y cémo leerlos. También es cierto, como lo hemos expuesto al
principio de nuestro trabajo, en aquella época la diferencia era menor o notable como
lo fue mas tarde, cuando la division del trabajo intelectual y textual marcé divisiones
casi ontologicas entre ambos tipos de textos.

Lo paraddjico es que, segun las elucubraciones recientes de los antropologos y
los historiadores, el texto de viaje a San Luis seria posmoderno antes de tiempo, pues
cumple con el ideal cientifico-literario de escritura que ellos procuran. Por ejemplo,
cuando el texto dice: “abri6 horizontes risuefios” emplea un recurso retorico que se
llama personificacion. Sin embargo, el propdsito del autor no era hacer literatura.
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RESUMEN

Una creencia corriente acerca de la causa primordial en la pérdida de habitantes en los pueblos
rurales es que esta declinacion se debe a la pérdida de empleos y a los cambios en el trabajo
rural. Nuestro trabajo de campo ha corroborado la contundente presencia tanto de la falta de
trabajo como del despoblamiento, sin embargo, la determinacion de una relacion univoca entre
ambas variables puede conducir a conclusiones erroneas.

A medida que desarrollamos el trabajo etnografico surgen las complejidades de la tran-
sicion demografica a nivel local. Asimismo, el cambiante mundo del trabajo rural merece un
analisis mas profundo, apuntado a las evidencias de su relacion con los cambios poblacionales,
la movilidad, las migraciones, las diferentes etapas del ciclo vital y su dimension transversal.

Las creencias, arraigadas en relaciones duales eventualmente ambiguas y fragmentarias,
estan profundamente instaladas en el ideario colectivo y ésta investigacion esta explorando los
limites entre ellas y la realidad concreta vivida por los habitantes de Pueblo Colon, a través de
sus manifestaciones etnograficas. Se procurara contribuir a una comprension mas profunda de
los pobladores rurales para allanar el camino a la mejora en su calidad de vida.

Palabras clave: etnografia, creencias, trabajo rural, despoblamiento.

1. Proyecto “Trabajo y trabajadores de Pueblo Colén. Etnografia”. evaluado e incluido en la Incubadora de
Proyectos de la Facultad de Humanidades y Ciencias de la Educacion. Todos los testimonios incluidos en este
avance de investigacion corresponden a dicho proyecto, salvo que se indique especificamente lo contrario.
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ABSTRACT

A current belief about the essential factor for inhabitants loss at little rural towns is that depopu-
lation would be due to the loss of jobs and the changes in the world of work. Our field work
has acknowledged the strong occurrence of both: jobs losses and rural population decline. The
determination of an univocal relationship between both variables may lead to wrong conclusions.

As this ethnographic research develops, the complexities of demographic transition at local
level arise. The changing world of work deserve a deeper analysis, pointed to the evidences
about its relationship with population changes, mobility, migration, different stages of the vital
cycle and their crosswise dimension.

The beliefs rooted in dual relations, eventually ambiguous and fragmentary, are deeply
installed in the collective’s beliefs and this research is exploring the limits of those beliefs
and the reality actually lived by the Pueblo Colon inhabitants by means of their ethnographic
expressions. We are intending to produce a deeper comprehension of the rural population to
pave the way to the improvement of their’s quality of life.

Key words: ethnography, beliefs; rural work, depopulation (population decline).

Despoblamiento y transicién demogréfica
en un pequeio pueblo del interior

Existe una creencia bien arraigada, tanto a nivel
de las ciencias sociales como del conocimiento
comun, que refiere como problema determinante
del despoblamiento de las pequefias localidades
rurales, a la falta de trabajo y que apunta a ésta como
causa fundamental y aun exclusiva de la pérdida de
habitantes y del envejecimiento de los remanentes.
Si bien la investigacion que estamos desarrollado
corrobora, la contundente presencia de ambos he-
chos, (A) falta de trabajo y cambios en el mundo
laboral y (B) despoblamiento, la determinacion de
una relacion causal univoca entre ambas variables
podria conducir a errores a la hora de proponer
soluciones practicas.

Uno de los errores o falacias logicas al determi-
nar causas y efectos, es el de suponer, sin prueba o
investigacion suficiente, que cuando dos hechos se
producen en forma mas o menos simultanea uno es
causa del otro %

Los cambios demograficos en el Uruguay
contemporaneo estan bien sintetizados en estudios

2. Cum hoc, ergo propter hoc. De este modo si se registra desocupacion (A) y despoblamiento (B) se podria
establecer que A es causa de B, lo cual podria ser una conclusion prematura puesto que existen por lo menos otras
cuatro posibilidades: que B sea la causa de A; que exista un tercer factor desconocido que es la causa tanto de
A como de B; que la relacion sea tan compleja que ambos hechos, A y B, sean pura coincidencia y, finalmente,
que B sea la causa de Ay, al mismo tiempo, que A sea causa de B (relacion sinérgica donde la interaccion entre
los fendmenos genera los efectos observados).
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especificos como el de Barreto (2011)* quien se refiere a la trayectoria historica y la
conformacion poblacional original y compleja de los multiples pueblos o caserios de la
campaia.“Hoy estas poblaciones se encuentran muy disminuidas demograficamente,
sus efectivos jovenes emigran hacia centros poblados mas importantes, y solo queda en
ello una poblaciéon muy reducida, conformada sobre todo por ancianos. Sin embargo,
se desconoce como actuaron en el pasado los procesos micro evolutivos sobre estas
poblaciones, las cuales condicionan su presente y su futuro” (Barreto 2011:36).

La poblacion contemporanea de Pueblo Colon, ubicado en el noreste del departa-
mento de Lavalleja, sufrio en la segunda mitad de su existencia como nucleo urbano
- periodo que coincide con las pasadas cinco décadas - una notable disminucion de la
poblacion, con una predominancia neta de mujeres, especialmente de edades medias y
altas. Se registra escaso crecimiento vegetativo, marcada envejecimiento e indices que
no alcanzan para la renovacion poblacional. Los saldos migratorios son negativos y las
tasas netas de emigracion elevadas, sobre todo como producto de la atraccion ejercida
por el crecimiento urbanistico de Maldonado y sus alrededores y el “deslizamiento
poblacional” sobre el eje de la ruta 8 (hacia el sur: Mariscala, Minas, Montevideo y
hacia el norte: José Pedro Varela).

La mortalidad es baja y ocurre principalmente en edades avanzadas, pero las tasas
de natalidad y fecundidad se han reducido a mas de la mitad respeto a las poblaciones
originales. Un alto porcentaje de la prole de cada generacion, se pierde por emigracion,
predominantemente al alcanzar edades reproductivas y atn antes por razones de acceso
a la ensefianza secundaria. También se produce un incremento de la consanguinidad con
respecto a poblacion histdrica, pues hay escasa contribucion de pobladores foraneos.

A medida que avanza la investigacion aparecen clara y concretamente las com-
plejidades de la transicion demografica y la etnografia pone en cuestion las creencias
simplistas acerca de las causas y efectos de estos fenomenos sobre la poblacion. Los
cambios demograficos deben comprenderse en un conjunto amplio y variado de pautas
socio-culturales (Cavalli-Sforza 1999: 271) y no en una dinamica simplista de relacion
directa entre “cantidad de puestos de trabajo - aumento de la poblacion”.

Toda la poblacion mundial, aunque en distintas etapas y a ritmos diferentes, estaria
adhiriendo a pautas culturales y demograficas que provocan un conjunto de cambios
contemplados en el modelo de transicion demografica (Livi-Bacci, Massimo,1990: 119-
143) (Harris 1988: 339-361). Se pasa de un régimen de alta natalidad y alta mortalidad
a una fase de baja mortalidad y bajisima natalidad, en la medida en que transcurren
procesos de industrializacion y urbanizacion. Si bien se trata de fendmenos muy ge-
nerales no es dificil percibir su incidencia en términos bien concretos aun a nivel de
localidades pequeiias.

Los fendomenos propios de las ultimas fases de la transicion demografica, tal como
los advierten Stein y Rowe (2003:497 — 502), también se perciben aqui: las mujeres
tienen la tercera parte de los hijos que en los origenes del pueblo, la expectativa de
vida ha aumentado grandemente, el papel de las mujeres y de los jovenes ha sufrido
cambios sustanciales, la familia ha dejado de ser la unidad productiva basica, la pro-
duccion y el consumo de bienes y servicios se ha multiplicado en relacion con el de
la antigua sociedad agropecuaria y la division del trabajo es mucho més compleja, la
educacion se ha extendido y el analfabetismo se ha reducido a un minimo (de hecho

3. Latesis doctoral de Barreto aborda con un enfoque propio de la biodemografia el analisis de una poblacion
rural Uruguay, con lo que da a conocer el proceso poblacional de la antigua reduccion indigena, Villa Soriano,
desde su fundacion hasta la actualidad.
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no hemos encontrado analfabetos entre los pobladores ancianos). Pueblo Colén es una
localidad mas que centenaria pero en el lapso de su existencia como nucleo poblado
la velocidad de los viajes y la de las comunicaciones en general se ha incrementado
en forma exponencial.

En nuestro pais, tomado en su conjunto, el censo de 1963 ya muestra una nata-
lidad en descenso paulatino (pero aun alta si la comparamos con los datos actuales)
y un gran retroceso en la mortalidad. El Uruguay de hace medio siglo comenzaba a
alcanzar condiciones que permitian que un niimero mayor de individuos llegase a su
edad reproductiva, a causa de mejoras en las condiciones econdmicas, sanitarias, en la
calidad de vida y el consiguiente aumento de sobrevida para las cohortes.

Los datos actuales de nuestro pais (Pellegrino et al. 2008:11-43; Varela et al. 2008:
35-68), indican que nos encontramos en la etapa mas avanzada de transicién demogra-
fica caracterizada por una primera fase (censo de 1908) de alta natalidad — alta morta-
lidad, una segunda fase (censo 1963) de natalidad aun alta y descenso paulatino de la
mortalidad, una tercera fase donde comienza un descenso paulatino de la natalidad y
continua el marcado descenso de mortalidad (ya en el censo 1963) y una cuarta fase
(censo 2004) de muy baja natalidad y muy baja mortalidad. Los datos de natalidad
muy baja (censo 2011) insintian un descenso mayor a futuro y una elevada esperanza
de vida, que dejara al pais a nivel de los guarismos demograficos de Europa occidental
y de los Estados Unidos*.

Es preciso establecer que nos encontramos ante una tendencia de gran complejidad
que afecta no solamente a las pequenas localidades, a la poblacion rural o al departa-
mento de Lavalleja’ sino al pais en su conjunto como parte de un fenomeno que tiene

dimensiones universales aunque con ritmos, esca-

PDO COLON las y caracteristicas culturales peculiares.

G i-wf'ﬁ{.- e b duelyet  Pocho — actualmente jubilado, 75 aiios — “4h
S'f.-'z.. s J—MJ o wmnco o o~ sil... mucha gente... mucha gente... si habria
oot =, p obbs Gl e BOL i 3 . ,
g & Tl ! mucha gente... en esos bailes en la escuela ahi
) Q4 i}_‘j‘ P e j‘_ﬂj‘}, b o era una cosa de locos... un infierno era... pero
r} ot o quion. su e abibrp Lo ahora no hay nadie... quedan algunos los mas
e ST VN g dadda viejos y algunos pocos gurises... pa mejor habia
R e e s S familias aqui conozco 15 o 16 hijos, una alli...
O & ya ipmo % kaion Laals 3 L otra aca atras mio... otra alli... bueno en fin...
‘ R TS Mh"ir::-.m e otra alli tenia once... ahi donde esta esa casa de
el sy iy O el ok il Saturno... ahi era una cancha de pelota del fina-
b ek ' © do Felipe Ramos y habia como once gurises eran
nd wee Tuade, + il .. . . I3 ’
oL i3 ” . todos hijos del viejo... Habia mucho guri... pero
" E)ELEN’ ~  Si no hay gente... ahora nomds por eso mismo
G porque no hay gurises cada vez somos menos...
&R0 R0 G O cada vez hay menos gente”.

4. Tasas anuales de crecimiento de la poblacion uruguaya en porcentajes (Fuente: INE — Censos 1963, 1975,
1985, 1996, 2004-Fase I y 2011): 1963/1975 = 0,62; 1975/1985 = 0,56; 1985/1996 = 0,64; 1996/2004= 0,32;
2004/2011 =0,19

5. La poblacion del departamento de Lavalleja disminuyo6 un 0,49 % su en el periodo intercensal 2004/2011.
De los 18 nticleos poblados censados en el departamento, 11 tienen menos de 200 habitantes (Pueblo Colon
180). Asimismo, la pobreza se concentra, significativamente, en los pequefios pueblos del interior. Fuente INE,
Censo 2011.
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“Habia mucho trabajo y mucha gente”

Testimonio escrito por Belén, escolar de sexto afio de la Escuela N°14, en Pueblo
Coloén, setiembre de 2011.

Los pequefios pueblos, mas atn los ubicados en las zonas de ganaderia extensi-
va, mantienen a duras penas cierta infraestructura pero se vienen despoblando desde
hace mas de cincuenta afios. Sus pobladores no acceden a la mayoria de los bienes y
servicios de los centros urbanos mayores. A su vez, los cambios en el mundo del tra-
bajo parecen tener relacion con la variacion de las condiciones de empleo, la falta de
homogeneidad y el predominio de la informalidad que aparecen como determinantes
de la vulnerabilidad de los trabajadores rurales y sus familias, de sus todavia elevados
indices de pobreza, a pesar de su fuerte identidad comunitaria y la gama de recursos de
estos pobladores para enfrentar los desafios en materia de salud, educacidn, vivienda,
cultura y recreacion.

El trabajo es un valor que permanece a pesar de sus transformaciones. Es un
derecho y no solo un deber social. Su valor consiste en que por el dominio y trans-
formacion de la naturaleza, el trabajo es una actividad creadora de bienes y servicios
sin los cuales no podria asegurarse la vida ni la reproduccion de la especie. Facilita
la insercion social y permite, por medio de los ingresos salariales, o del seguro o sub-
sidio a los desocupados, las obtenciones de recursos para sobrevivir autbnomamente
sin depender de la beneficencia o del esfuerzo de otros (Neffa 2003).

Por lo tanto, los cambios en el mundo del trabajo y su instalacion como causal en el
discurso hegemonico merecen un analisis mas detenido, las causas y consecuencias de
los fenémenos poblacionales y vitales, la insercion laboral a lo largo de las diferentes
etapas del ciclo vital y su transversalidad.

Nuestro tema es la cultura, no la economia ni las finanzas; sin embargo parece
evidente que vastas esferas del mundo cultural — los sistemas de signos, las costumbres,
las formas estéticas, la velocidad, el tiempo, los objetos que deseamos y aun la materia
misma de nuestros anhelos y de nuestros pensamientos- estan fuertemente influidos por
la dinamica que adquieren los procesos econdmicos a escala mundial, vehiculizados
por los mercados que responden a su vez a acuerdos politicos financieros de orden
supranacional, a la articulacion de grandes bloques comerciales, a la imposicion de
signos universales que todos entienden y de sistemas de comunicacion instantdneos
que llevan al mundo entero al interior de los hogares, proporcionando modalidades
de consumo que todo lo atraviesan y desafian la diversidad de lenguajes. (Margulis,
Urresti 1999).

A pesar de que los grupos buscan un equilibrio general en su produccion y dispo-
sitivos efectivos que organizan esas relaciones de trabajo y capital, el aumento de la
pobreza extrema y de la marginalidad, muchas veces, se desarrolla en forma paralela
al incremento de la productividad de alimentos y a los avances técnicos en salud y
servicios, cuando no existe una politica social definida para evitarlo (Trinchero 1988).
En todo caso, “la mano invisible del mercado” no determina una evolucion que asegure
automaticamente la socializacion de las mejoras.

El acceso diferencial a los recursos adquiere un significado especial cuando se
considera desde el punto de vista del proceso productivo, que implica a personas con-
cretas situadas en diferentes relaciones con respecto a los medios de produccion. Esta
perspectiva crea un modelo que destaca la produccion como el proceso fundamental
que genera estructuras de la sociedad (Narotzky 2004: 51) pero el trabajo de campo
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que venimos realizando esta confirmando
la pertinencia de las directivas politicas de
atencion a las situaciones de vulnerabilidad,
con enfoques de género, étnico-raciales, de
diversidad sexual, discapacidades y segmenta-
ciones territoriales, como forma de promover
el desarrollo humano, el ejercicio de la ciuda-
dania, la integracion social, la redistribucion
y la equidad.

En efecto, dos comprobaciones que se
destacan en las primeras etapas de la inves-
tigacion corroboran lo anterior: por una par-
te, los testimonios de los ancianos jubilados
residentes en el pueblo confirman el impacto
benéfico del Plan de Atencion Nacional a la
Emergencia Social (PANES 2007), reconocen que para sortear la penuria extrema en
que vivian fueron fundamentales las ayudas previstas en el mismo: las canastas de ali-
mentos efectivamente “les salvaron la vida”. Por otra parte, es notorio que la jornada
regular de mayor actividad econdmica, socializacion y movimiento en Pueblo Colon
se produce, sistematicamente, con la llegada mensual de los pagadores del Banco de
Prevision Social (transacciones, pago de cuentas, intercambio, reuniones y encuentros,
comidas colectivas, pequefias compras, surtidos, renovacion de bienes, visitas, etc.).

Los cambios en el mundo del trabajo rural

Barran y Nahum (1993) en Historia social de las revoluciones de 1897 y 1904,
desarrollan un amplio panorama del Uruguay rural. Sostienen que fue la vida politica
la que permitié la manifestacion de la crisis en la sociedad rural, una crisis que habia
estado latente desde que el alambramiento de los campos, en el tltimo tercio del siglo
XIX, modifico profunda e irreversiblemente la organizacion del trabajo y arrojoé a miles
de familias a la desocupacion y la indigencia.

Los métodos de trabajo y el régimen de explotacion que se daba en las estancias
produjeron un proletariado muy peculiar que no encaja en definiciones rigidas. La
ganaderia extensiva siempre aisld a los peones y el alambramiento y las mejoras
técnicas precarizo el trabajo, generé desocupacion y desarraigo. Los paisanos ya
no encontraban trabajo y pasaron a engrosar los cordones de miseria de ciudades y
pueblos o a agruparse en rancherios o “pueblos de ratas”. Nunca alcanzaron a ser
una clase “para si”, consciente de sus intereses y capaz de concebir una oposicion
frontal a los terratenientes. “Algunos llegaron a balbucear “aire libre y carne gorda”
pero esa misma frase estaba revelando la incapacidad del paisano para elevarse por
encima de su necesidades vitales — impotencia impuesta por el sistema econémico —y
avizorar, y combatir, las causas reales de su marginalizacion” (...) La ganaderia ex-
tensiva, en ningun lugar del mundo, ha producido un proletariado consciente”(Barran
y Nahum: 9).

En las estancias, los peones estaban aislados, en grandes espacios, de modo que
la concentracion minima, salvo en cortos periodos zafrales, evitaba que el estanciero
se encontrara con su antagonista social en su propio establecimiento. Por su parte los
desocupados reunidos en rancherios, enfrentaban la miseria, la ignorancia y la falta
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de insercion en el aparato productivo que les impedia desarrollar consciencia de su
situacion. Este desclasamiento los ponia en situacion de dedicarse a estrategias de
supervivencia degradadas, ya sea en forma marginal (abigeato, contrabando, prosti-
tucion, bandolerismo, etc.) o en la represion (policias, soldados, etc.). Pero, en todo
caso, incapaces de unirse bajo un programa comun para enfrentar a la clase que los
explotaba y los arrojaba a la indigencia.

Otro pasaje revelador respecto a las caracteristicas del fenomeno advierte: “en otras
naciones, el desarrollo acompasado de la industria urbana y las modificaciones agricolas
0 pecuarias, permitieron que hombres desplazados de un sector hallaran facil acomodo
en el otro. Aqui eso no acontecio, consecuencia evidente de nuestro “desarrollo hacia
afuera”, de nuestra dependencia” (Barran y Nahum: 8).

Mas de medio siglo después del ultimo levantamiento saravista, Pi y Wettstein
(1955) en una extraordinaria obra de juventud dieron cuenta de las condiciones de
aquellos rancherios que seguian siendo tan miserables como los “pueblos de ratas” del
siglo XIX. “Es preciso por lo tanto hacer algo y hacerlo pronto, se impone en nombre
de los miles de compatriotas que habitan en pueblos de ratas. Y ya que se participa
del instinto de la accion, nosotros que tanto gustamos de discutir y de planear, mos-
trémonos una vez capaces de ir a la accion y realizar algo, no sea cosa que tengamos,
mas adelante, que arrepentirnos de nosotros mismos, de nuestra apatia, o de nuestra
inconsciencia” (Piy Wettstein:182).

En 1969, las condiciones del - N R .. ‘

trabajo rural, aquel pasado simulta- ! ;
neamente ocultado e idealizado en
la creencia comun, tampoco habia
cambiado. Asi lo sefialan Wettstein
y Rudolf (1969:59) al incluir el testi-
monio de don Marcelino, un paisano
de Sacachispas, en el departamento
de Paysandu: “Acd en estos ran-
chitos se vive completamente mal,
uno tiene frio y tiene que taparse
con bolsas y hay que poner trapos
en los agujeros no ve qu’es una in-
Justicia eso y pa’mejor yo no puedo
trabajar. Tengo 67 anios y enfermo. Usted que ya sabe, a ver si hace mover la pension
que tristeza le da a uno el estar solo y no tener nada, yo antes con 50 o 60 pesos me
daba. Ahora dos galletas valen 5 pesos y 18 cuesta un paquete de tabaco. Yo quisiera
verlo, decirle a Gestido qu’estoy rabioso por comer una presa de puchero. Yo voy
completamente triste porque estamos arriba’el invierno y se solo tomar mate amargo
a lado del fuego nomas”.

Por otra parte, el trabajo es mucho mas que la forma de ganarse el “pan con el
sudor de la frente”. La construccion del sentido en el trabajo debido al reconocimiento
por parte de los demas gratifica al individuo, confirma sus expectativas en cuanto a
su realizacion y da como resultado la edificacion de la identidad en el campo social.
Lo vivido en el trabajo produce reconocimiento, asi como, cuando el acceso al reco-
nocimiento esta marcado por la estigmatizacion, se produce sufrimiento. El individuo
necesita la aceptacion de un colectivo, su comunidad y el grupo de pares. El trabajo es
la herramienta fundamental para este proceso. Naturalmente que el primer objetivo del
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trabajador no es ser reconocido personalmente sino por su oficio, por su saber hacer,
y que se reconozca todas las dificultades que tiene para llevarlo a cabo plenamente.
(Dessors et al. 1998). En esta relacion esencial somos lo que hacemos.

Pocho — actualmente jubilado, edad 75 afios — “Alambrador si ... era papa de pro-
fesion pero papd se ponia a hacer una cocina de fierro y la hacia... se ponia a hacer
un banco lo hacia ... una puerta la hacia... se ponia a hacer un ropero... papa hacia de
todo un poco... (yo trabaje) veintitrés aiios en la intendencia y estuve en una estancia
ahi antes de entrar a la intendencia... estuve unos arnos... y andaba alambrando con
papd... Paso de la Laguna, Treinta y tres todo eso... ahi nosotros pasamos 14 aiios
el Puente Olimar... a alambrar a el Paso de la Laguna... en el Olimar Grande .... a
Treinta y Tres ... estabamos hasta un mes sin venir... muy lejos... ahora aqui en la
vuelta cada 15 dias ... veinte... se venia.. A veces mas seguido si habia que venir a
buscar galleta o algun tabaco... algun mandado jta! ... veniamos pero demds...no,
no, dejabamos estar cosa de no estar todos los dias en el camino... Tengo 5 hijos... tres
varones y dos mujeres... aquella puerta alli es hijo mio... el mds chico de los varones
aquel es oficial de albaiiil ... tengo otro en la Intendencia que estd en Maldonado hace
17 anios... el otro es finalista de albariil estd en Maldonado también... tengo tres y las
gurisas... una esta alli, enfrente a casa, casada con el sepulturero y la otra ahi abajo
vive... esteee... estd trabajando alla en la Mariscala... fue a hacer una suplencia y
estd ahi”.

Cuando hablamos de trabajo no estamos frente a actos espontaneos o de naturaleza
bioldgica sino a gestos que funcionan como un lenguaje, un c6digo subordinado a una
construccion social, historica y cultural. Al estar
tan alejados de conductas innatas, los cambios de
los modelos operativos corren el riesgo de afectar
mecanismos sutiles que los sujetos han construido.
(Dessors et al 1998).

Estas son las razones por las cuales los tra-
bajadores se resisten a las transformaciones de
sus modos operativos dando buenas razones para
apegarse a sus tradiciones, piedra fundamental de
la comunicacion, comprension y cooperacion del
los equipos de trabajo. Las nuevas técnicas, los
nuevos trabajos, hacen que el individuo corra el
riesgo de no ser reconocido por los otros como uno
de los suyos. Al derogar viejos procedimientos se
debe romper la cohesion del colectivo hasta ins-
talar costosamente la nueva técnica.

Mendizabal — actualmente jubilado 85 afios —

“Ah! era un sacrificio eso.... | jDios nos libre!l.... y después me puse a tropear... en una
estancia ahi en lo de Nascimento... me hablaron para tropear para ser capataz de tropa
v fui... estuve 20 arios...20 afios...asi que si me habré mojado y habré pasado frio”.

Los trabajadores son los mas competentes para reflexionar sobre las razones y
motivos para actuar y el sentido de sus conductas individuales en el trabajo. Tradicién
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y cambio del mundo del trabajo deben pasar por la discusion colectiva como método
participativo de las politicas sociales de Estado®, siendo los propios actores, en este caso
los trabajadores rurales, quienes tienen mas posibilidades de generar nuevas normas
y valores. Aunque la afirmacion de Barran y Nahum (1993) en el sentido que la gana-
deria extensiva no genera un proletariado consciente, existe un reconocimiento acerca
de la importancia de la ley de ocho horas en el trabajo rural y de la forma en que eran
crudamente explotados cuando la misma no existia. Sin embargo esto no implica un
grado de sindicalizacion asi sea minimo’.

Desde tiempos historicos la poblacion rural ha sido muy vulnerada en sus derechos
pero tanto los actores como la sociedad en general han adherido a un discurso hege-
monico que refiere a un tiempo pasado sumamente idealizado: ‘antes habia mucho
trabajo’ suele confundirse con ‘antes las cosas daban mucho trabajo’, por ejemplo el
lavado de ropa a cargo de las mujeres.

Maria — encargada de un comedor, 65 afios — “Mi padre tropeaba y mi madre nos
cuidaba a nosotros... era de las casas nomas...Ah! Teniamos quinta si...una quinta
preciosa tenia..si y lavar y eso... lavabamos para afuera... para gente asi de afuera
y... ibamos al arroyo alla... Los Laureles... a lavar... llevabamos en bolsas las ropas...
después las echabamos al laton y las ibamos lavando las traiamos a las casas para
tenderlas y que se secaran ...si...si y nos agachabamos al lado del agua ahi nomds a
lavar y para las estancias si... para las estancias... cerquita nomads las estancias ... la
gente la traia a las casas... La lavabamos, la planchabamos y todo y habia que plan-
char con almidon y todo ... alguna ropa siii... a mi casi siempre me tocaba esa parte
de planchar ... a mi me gustaba lavary planchar pero cocinar no... Ni coser tampoco”.

En el medio rural, el terminar la escuela era el rito de paso a la vida adulta e impli-
caba, muchas veces, separarse de la familia. A los doce afios los “hombrecitos” salian
a ganarse el pan con el sudor de la frente y las “mujercitas” ocupaban su lugar en el
trabajo doméstico.

La interaccion de los individuos nos brinda la dimension intersubjetiva, la dimen-
sion social de la experiencia y hace que la memoria se torne clave. La representacion
del pasado es construida como un conocimiento cultural compartido por generaciones
sucesivas y por diversos otros. Segiin parece siempre habra un intento de presentar
una narrativa del pasado hegemonica, legitima, una historia oficial, pero los procesos
de memoria nunca son acabados, siempre estan abiertos y la memoria es selectiva y
se ajusta a nuestras creencias

“La vida doble es la vida en dos partes, el trabajo y la familia, que forman los dos
polos de nuestra vida individual y de la vida social. Son inseparables. El ejercicio del
trabajo profesional, en el ambito de la agricultura o del artesanado, es un tipo de caso
ejemplar de articulacion entre familia y empleo”. (Barrere-Maurisson 1994, p. 134)
El trabajo profesional se ejerce en el marco de la familia, de alli la expresion “trabajo
familiar”. En las familias de agricultores o de artesanos y, por extension, en las familias

6. Ley N° 18.441 de 24/12/2008. Jornada Laboral y Régimen de Descansos en el Sector Rural. Asequible
en: http://www.impo.com.uy/trabajorural

7. Rosemberg, Joel y Ricardo Leiva (2011) El campo después de la ley de ocho horas (entrevista a los
directores del video “Los olvidados de la tierra”); emitida en el programa “No toquen nada” por Océano FM,
el 10 de abril de 2011 a las 16 y 23. Asequible en: http://www.180.com.uy/articulo/18208 El-campo-despues-
de-la-ley-de-ocho-horas.
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rurales hay coexistencia y superposicion de vinculos familiares y de vinculos con el
conjunto del trabajo, el doméstico y el profesional.

Las transformaciones sufridas en las familias, no solamente como resultado de
los fendémenos demograficos que hemos sefialado antes, y las sucedidas en el mundo
del trabajo, se producen en una doble dimension, de individualizacion y de recom-
posicion. La individualizacion tiene lugar en el vinculo del trabajo profesional (las
mujeres jovenes han entrado en el mercado del trabajo) y en el vinculo con la familia
(debido a los divorcios, pero es también el caso de las familias mono parentales,
frecuentes en el medio rural, y de la vida solitaria). Uno de estos aspectos permite
llegar al otro, en particular la insercion de algunas mujeres que les posibilita llevar
una vida auténoma.

El segundo fendémeno tiene que ver con la recomposicion familiar sobre bases
diferentes y con modalidades distintas. Las unidades familiares asocian bajo nuevas
formas, procesos de alianza y /o de procreacion, a la vez que combinan - en formas
novedosas en relacion con el pasado reciente - el reparto del trabajo profesional y del
trabajo domeéstico (por ejemplo, todo se reparte entre ambos conyuges, o bien uno
asume el trabajo doméstico y el otro el trabajo profesional®, o bien uno se encarga
de todo).

Estas formas de division del
trabajo operan diferencialmente
segun los casos, a la vez, entre los
sexos y en el nivel del trabajo, entre
los ambitos profesionales y domés-
ticos. Dicha division incide en la
vida familiar y en las modalidades
de insercion laboral para hombres
y mujeres. Sin embargo, en algu-
nos casos, la division del trabajo
no es necesaria como cuando, por
ejemplo, una misma persona puede
asumir el trabajo profesional y el
trabajo doméstico.

El analisis de las formas y organizacion de la vida familiar podria ser un aporte
clave para la mejor comprension de la incidencia concreta de los fenomenos demo-
graficos asi como de las interacciones que generan los cambios en el trabajo rural y
las nuevas dinamicas sociotécnicas que operan sobre las pequefias comunidades como
Pueblo Colon.

En la foto anexa puede verse un ejemplo elocuente y muy concreto. Los escolares
del anexo de la Escuela N°14 (ubicado en la estancia Rincon del Valle, proxima a Pueblo
Coldn) estan perfectamente familiarizados con un moderno bimotor que los propietarios
del establecimiento emplean como el mas corriente medio de comunicacion.

8. Utilizamos el término “trabajo profesional” en el sentido de trabajo externo generador de ingresos. En
Pueblo Colon, en la actualidad, los trabajos de servicios (centro comunitario, policlinica, etc.) y las actividades
comerciales, son dirigidas en la mayoria de los casos por mujeres.
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RESUMEN

El avance de investigacion que presentamos es producto de la realizacién de un estudio en
convenio con la OUD (Observatorio Uruguayo de Drogas). En dicho estudio realizamos un
acercamiento etnografico a un universo de 320 consumidores habituales de pasta base de cocaina
como asimismo se realizaron 40 entrevistas formales. De dicho estudio se desprenden datos
que vendrian a problematizar afirmaciones instaladas en los discursos dominantes. Se intenta
mostrar a continuacion, someramente, estas problematizaciones.

Palabras clave: Drogas ilicitas, pasta base de cocaina, trayectorias de consumo.

ABSTRACT

This advancement of research is the result of a study in agreement with the OUD (Uruguayan
Observatory of Drugs). In this study, we conducted an ethnographic approach to a universe of
320 regular users of cocaine base, and also 40 formal interviews were conducted. This study
presents data that would come to problematize assertions installed in dominant discourses. It
then attempts to show these problematizations briefly.

Keywords: illicit drugs, cocaine base, trajectories of consumption.
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Introduccion

La aproximacion etnografica de la que presentamos su avance fue enfocada en las tra-
yectorias de consumo de usuarios de pasta base de cocaina (PBC, sea fumada en pipa o
en bazoco) e implico la realizacion de 40 entrevistas asi como tres meses -septiembre,
octubre y noviembre- de observaciones en el Club de Pesca Belvedere. En el contexto de
estas observaciones se sostuvieron dialogos de “sala de espera” con personas o grupos
de personas que aguardaban ser encuestadas'; en base a estos dialogos se seleccionaron
los 40 entrevistados, cuidando que esta seleccion contemplara la heterogeneidad etarea,
socioeconémica y de capital cultural de la totalidad de los encuestados.

El proceso de investigacion etnografico resultod en un espacio de aprendizaje para
los investigadores acerca de la cotidianeidad, las moralidades, el vinculo con las facetas
represivas y protectoras del Estado, el mundo del trabajo precario y la vida obrera, el
trabajo formal e informal, incluso el delictivo de estos usuarios de PBC; en ese marco
se hizo posible comprender no s6lo modos, frecuencias y dindmicas sobre sus practicas
de consumo sino también aspectos relacionados a las distintas circunstancias sociales
en que se desarrollan las trayectorias como usuarios de PBC, los significados que les
atribuyen a estas practicas, las estrategias de obtencion de las distintas drogas, la sexua-
lidad y las relaciones de género, las relaciones familiares y los vinculos institucionales
que han tenido a lo largo de dichas trayectorias.

En una primera instancia nuestro equipo ha podido constatar tres aspectos que
debemos considerar sobre la realidad de estos sujetos:

* Se trata de una poblacion heterogénea

» Sus practicas de consumo son también heterogéneas

* Enun sentido, no se trata de una poblacion “oculta” sino sujetos que han tenido
trayectorias atravesadas por vinculos con distintas instituciones del Estado.

De todos modos, las lineas que se presentan en este avance deben considerarse
provisionalmente ya que no se ha podido analizar la totalidad de las entrevistas y po-
nerlas en relacion con el conjunto de observaciones.

Inicio del consumo

Tal vez el inicio al consumo sea lo que es mas homogéneo entre los consumidores: para
diversas sustancias se sefiala, consistentemente con los estudios previos (Romero, 1999;
2001; Folgar, 2006), a la adolescencia como el momento de los primeros consumos, si
bien pueden darse algunas excepciones. De todos modos, se advierte que es diferente
la trayectoria del sujeto seglin la edad que tenia en sus primeros consumos; se puede
diferenciar un primer momento en algunos casos anterior a los 12 afos, otro en que se
inicia el consumo entre los 12y 15 y otro posterior a los 16. Excepcionalmente algunos
sujetos se inician en el consumo en torno a los 25 afios e incluso mas.

1. Las 40 entrevistas se seleccionaron de una muestra de 320 encuestas realizadas por Equipos Mori en base
a la metodologia RDS (Respondent — driven sampling), muestra dirigida por los entrevistados. El local elegido
esta en la zona del Paso Molino. En todo momento se trabajo en coordinacion con el grupo de Equipos Mori.
Las entrevistas, las observaciones y la redaccion de este avance fue una realizacion colectiva de los cuatro
investigadores (Giancarlo Albano, Luisina Castelli, Emmanuel Martinez y Marcelo Rossal), en tanto que la
coordinacion del estudio corresponde a Marcelo Rossal en colaboracién con Héctor Sudrez y Jessica Ramirez
del OUD. Se agradece muy especialmente a todos los involucrados en la investigacion.
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El momento inaugural de la trayectoria de consumo ocurre por lo general en cir-
cunstancias de reunion con amigos y fuera del ambito familiar, aunque éste aparece a
edades mas tempranas cuando el contexto social de los sujetos es de mayor precariedad,
donde muchas veces el consumo es una practica frecuente en el entorno barrial e in-
cluso en la propia familia, y donde no existe una moralidad extendida que lo sancione.
Sin embargo en su desarrollo las trayectorias tienden a diversificarse dependiendo del
capital social y econémico de los sujetos y sus familias; aunque se trate incluso de las
mismas sustancias, los Ahabitus (Bourdieu, 1997) se configuran de maneras distintas
para los distintos sectores sociales.

Otra caracteristica que tiende a cierta homogeneidad entre los sujetos de estudio
es que la mayoria se inicié en el consumo de drogas con la marihuana y el alcohol,
conociendo mas adelante otras sustancias como la cocaina o la PBC -dependiendo
esto ultimo de la generacion a que se haga referencia-. No obstante hay casos en que
el consumo se inicia con la PBC sin haber tenido experiencias con otras sustancias.
Frecuentemente se sefiald también al alcohol como la droga “que siempre estd” o
como “la que te lleva a todo lo demas”, mientras la marihuana es utilizada con mayor
frecuencia cuando se intenta “achicar” o para “bajar” luego de un consumo fuerte de
cocaina y/o PBC>.

Si bien se aspira a que los datos generados por la encuesta aporten informacion
estadistica al respecto, a partir de nuestras entrevistas se puede vislumbrar trayectorias
distintas iniciadas en un momento distinto del desarrollo del sujeto. Asimismo se puede
apreciar que el inicio del consumo en estos distintos momentos estaria asociado a deter-
minadas circunstancias economicas y sociales, al contexto familiar, barrial, educativo.

Algunos fragmentos de entrevistas ilustran los inicios del consumo en diferentes
momentos de la adolescencia e incluso durante la juventud:

(Javier, 37 afios)

L- Bueno, Javier jte acordas cuales fueron las primeras drogas que empezaste a
probar?

J- Sime acuerdo, tenia... ocho anios, mird lo que te cuento, ocho arios y... me daban
mis hermanos mayores marihuana y yo iba a la escuela, entonces pasaba durmiendo
en la escuela o vomitaba o me dormia... me pasaban cosas

L- Por fumar marihuana

J- jClaro!, yo tenia ocho afios, iba a primer afio de clase, entonces un dia llamaron
a mi padre, que era muy conocido mi padre, el Moneda, aparece mi padre y yo de
ahi me enfermo en la escuela y me lleva al hospital y resulta que por ese consumo
yo estuve internado casi dos anos...

(Dario, 27 afos)

D-Alos 12 eh... ta, iba para el brazo, porque ta, a los 9 ya consumia por la nariz.
Y alos 12, como andaba con gente mas grande, mucho mayor que yo, ehh, ellos
andaban con esa y ta, los veia como viajaban y yo tomaba por la nariz y decia, “pa,
pero yo no viajo asi”. Y alla le encajé, hasta los 14. Dos arios estuve pinchandome,
y he llegado a pincharme hasta en el talon para que mi vieja no se percate de que...

2. De todos modos, muchas veces se consume PBC junto con alcohol y, generalmente en otros contextos,
cigarrillos de marihuana con PBC (bazoco) o tabaco con PBC (tabazoco).
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porque si le das mucho al brazo te queda el cayo. Entonces te pinchas abajo, en el
talon. Y ta, no te ve nadie en el talon, porque en el talon no te... no te miran, ;viste?
G- A ver, ;pero vos arrancaste a los 9 afnos?

D- 4 los 9 arios arranqué consumiendo merca

[Lara, 40 afios]

L- Yo empecé tarde a fumar marihuana, empecé a fumar a eso de los veinticuatro,
veinticinco anos por... estuve muy protegida en realidad porque empecé a militar
en la Juventud Comunista a los ((doce arios)) entonces revolucion con droga no
va bien... entonces estuve protegida hasta eso de los veinticinco y por un conflicto
familiar... creo que me debilité, no sé si socialmente o psicologicamente, no sé, no
recuerdo bien... sé que empecé a fumar marihuana, y me gustaba mucho fumar
marihuana

En relacion al inicio al consumo de PBC se sefala a la primera década del siglo
XXI como momento de su aparicion (Folgar, 2006; Garibotto et al, 2006), seguido de
la rapida adiccion a la misma por parte de muchos usuarios de otras drogas, suplantan-
dolas, con mayor o menor celeridad, asi como a otras formas de consumo de derivados
de la hoja de coca; minoritariamente, también se iniciaron al consumo de PBC personas
que no consumian otras drogas.

(Pablo, 40 afos)

P- Eso fueron... se va dando en la calle, viste que hay un grupito por acd, formamos
grandes grupos, ese tiempo fue por el 2001, perdon, 2002 que me vine de alla, 2003,
ee... 2005... y ya después ya paré, ahi cuando ya estaba re latoso de verdad, me
habia puesto latero, latero firme, lo unico que queria era pasta base y para bajar
algun psicofarmaco o marihuana y ahi fue medio complejo en el sentido de... de
que ya habia perdido el rumbo, definitivamente habia perdido el rumbo, ya no me
interesaba, cuando me dan otro tiro mas ahi me pegan

Familia, amistades, sistema educativo

Ya desde los primeros accesos al consumo de sustancias la familia, las amistades y
el sistema educativo (o instituciones de proteccion a la infancia) estan presentes de
distintas formas, pero también en el despliegue del consumo y el acceso posterior a la
PBC, la familia y las amistades y, ya no, el sistema educativo, aparecen relacionados.
A medida que el consumo de vuelve un habito cotidiano cambian aceleradamente los
vinculos con la familia y el grupo de amigos?®, y cuando hay trabajo, éste acaba per-
diéndose finalmente y aparecen vinculos esporadicos con el mundo del trabajo informal
y/o las actividades ilicitas, la familia, las amistades y las instituciones de proteccion
social o sanitaria. Asimismo, las relaciones de contencidn -afectivas ¢ institucionales-
se ven dificultadas por la movilidad en la que los sujetos desarrollan en sus estrategias
de supervivencia, pasando de uno a otro barrio.

3. Similares circunstancias detecté Romero (1999; 2001) para el caso de consumidores de cocaina inyectada.
El uso de cocaina inyectada actualmente es muy marginal y ha sido sustituido progresivamente, por la cocaina
cocinada primero y la pasta base de cocaina después. Como en otras partes, las cocainas fumables sustituyeron a
las inyectables. Bourgois (2004) describe, para el caso norteamericano, estos procesos de sustitucion de drogas.
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Generalmente son las mujeres las que mantienen durante mayor tiempo la resi-
dencia o las visitas frecuentes con su familia de origen, siendo éste mediado funda-
mentalmente por el cuidado de sus hijos. No sucede de igual modo con los varones
quienes llegan a vivir en situacion de calle mas rapidamente. En gran medida son las
familias -las abuelas principalmente’- las que se encargan del cuidado de los hijos de
los y las consumidoras, pero son estas ultimas las que visitan a su familia con ma-
yor frecuencia manteniendo incluso una semi-residencia. Esto les permite mantener
relativamente ciertos cuidados, en la higiene y la alimentacién por ejemplo, pero
también los vinculos afectivos, mientras los varones viéndose interpelados por la
moralidad del proveedor (Fraiman y Rossal, 2009), al referirse a la familia hablan de
“su mujer y sus hijos”, no tanto de su familia de origen, y a aquella se acercan cuan-
do obtienen algun dinero; pero en ello es fundamental el factor edad y su relacion
con la clase’.

Veamos el caso de una pareja que desarrollaron practicamente juntos su trayectoria
de consumo:

(Alicia, 33 afios)

A- ... .. El bebé... el bebé tuvo la suerte que pobrecito es... era el unico nieto,
el unico sobrino, el unico todo, el primero de todo, entonces no le faltaba nada,
gracias a Dios, alquilaibamos a dos cuadras de la casa de mama, entonces yo iba
y venia, lo llevaba, lo dejaba, me quedaba consumiendo con él... nunca quise... ...
siempre me senti como muy culpable [con el bebé, por el consumo]

L- ;Y ahi tu familia ya sabia o se habian dado cuenta que ustedes habian empezado
a consumir pasta base o no?

A- No, fue después cuando ya terminamos en... fue a lo ultimo, que ya quedamos
en la calle y bueno...

L- ;Hace cuadnto entonces que ustedes fuman pasta base mas o menos?

A-Aabh... ... dos anos

L- Dos afios, de los cuales mas o menos uno hace que estan en la calle

A- Si, uno que estamos en la calle

Las relaciones de amistad son un punto delicado. Todos entienden que en el mundo
del consumo no hay amigos sino “conocidos”. La figura del amigo aparece asociada a
la vida anterior al momento de iniciarse en el consumo de las “drogas duras”, princi-

4. Para el caso de las mujeres podriamos hablar de una moralidad del cuidado, una suerte de homologia in-
versa de la moralidad de provision, basicamente masculina, aunque en la practica sean muchas veces las mujeres
tanto las que cuidan como las que proveen. Desde otro lugar tedrico, Benhabib (1992) desarrolla un recorrido
sobre las concepciones feministas acerca del cuidado y la discusion de una ética del cuidado en relacion a los
criterios universalistas de la ética (Ver también Fascioli, 2010:43). Evidentemente, tomamos una concepcion
de moralidad que responde a un momento historico y cultural particular, aunque éste transcienda largamente
las fronteras nacionales y de nuestra historia reciente y hunda sus raices en las formas que ha asumido la domi-
nacion masculina en las sociedades mediterraneas (Bourdieu, 2003). De todos modos, estas moralidades estan
en tension y su relacion con las practicas es compleja, generandose acelerados cambios en el momento actual,
algunos de estos cambios en la concepcion moral de las mujeres usuarias de PBC se visualizaran con mayor
detalle en el informe final de presente investigacion.

5. Aqui deberiamos relacionar la edad de inicio al consumo (inicio de un tipo de practica juvenil) y las di-
ferencias, dificilmente perceptibles a la distancia, entre no terminar la escuela, hacer uno o dos afios de liceo y
haber llegado a cumplir el ciclo basico. Estas diferencias de alcance del sistema educativo configuran diferencias
fundamentales en las trayectorias de los sujetos mas vulnerables y se relacionarian a las practicas de cuidado y
moralidades de las familias de origen. (Fraiman y Rossal, 2011).
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palmente la pasta base. El consumo de marihuana si aparece asociada al compartir, al
pasar tiempo con amigos, pero con el consumo de PBC sucederia lo opuesto: predomi-
naria la desconfianza, el desinterés por el otro y la alianza oportunista cuando se esta
en busca de los recursos para comprar luego la sustancia. La manera en que se dan las
relaciones con otros sujetos, también consumidores, tiene que ver con la percepcion de
los riesgos, como mas adelante se muestra. Sin embargo, no dejan de haber formas de
solidaridad, generalmente en todo aquello que excede a la PBC; especialmente cuando
algln usuario quiere dejar de consumir.

De tal forma, es de destacar que los sujetos hacen referencia a que estando en si-
tuacion de consumo permanente -todos o casi todos los dias- su red social esta confor-
mada fundamentalmente por consumidores, primando en esta dinamica una necesidad
de cercania con los proveedores y de la sustancia y los barrios en cuyos contextos el
consumo esta ampliamente extendido.

Varios de estos aspectos aparecen ilustrados en la siguiente observacién con una
muchacha:

Katherine iba expresando cosas sobre su vida y se reprochaba a si misma
los errores, “arruiné todo, estoy atrapada en esta mierda” repitio varias veces,
tapandose la cara o echandose rendida hacia atras en la silla. El dinero que ob-
tiene dia a dia es teniendo relaciones sexuales; “en esta semana creo que fue
cuando mas sexo tuve con desconocidos” dijo, “;sabés lo que es ir a pararte ahi
para hacer una moneda?, porque si dijeras que es para comida para mis hijos,
para un pan, pero no estoy trabajando para mis hijos, no estoy haciendo nada
por ellos jme prostituyo por un chasqui!” expresa casi gritando y dirigiéndome
la mirada. Sostengo su mirada pero no tengo palabras para contestarle, y sigue
diciendo “lo que hago no es trabajar, eso es una mentira, es la rosquita en la
cabeza que me hago yo, pero si sé que no es asi. Hace un afio que sali de la cdrcel
y no he hecho nada, no se qué hacer, a los lugares donde he ido a tratarme me
he escapado siempre”.

Pero ello no obsta a que se tenga conciencia del riesgo y la necesidad de cuidado,
tanto propia como de otros, incluso aleccionando a otros mas jovenes con su discurso
y con el cuerpo, con su cuerpo “arruinado”, como narra Hugo (25 afios):

H- La otra vuelta estaban en el liceo fumando, habia unos pibes fumando un faso
y voy y me acerco y les pido una pitada, alla en un liceo por Pocitos, me acerco
asi y me preguntan qué fumaba, me entraron a cuestionar los pibes ;jviste?, unos
pibitos eran, del liceo ahi, corte mi edad cuando yo empecé y ahi le entré... los miré
ast, bien de hermano corte... y les entré a hablar, les digo mird ;viste como estoy
vo asi?, bien seco asi bien pum, arruinado, ando fisurado, vivo en la calle, duermo
en la calle, no tengo familia, no tengo nada, perdi todo, no tengo una gata, ;sabés
hace cuanto no tengo una mujer?... ;sabés por qué ganas todo esto?, esto es lo
que te trae hacer asi con una pipa y darle fuego asi, después que le diste el fuego,
fuiste, le digo, asi que cuando vos tengas una pipa adelante tuyo y la tengas ahi;
les hablaba viste, le digo ;no la toqués, pasd!, le digo, si decis pasa sos un super
héroe... me miraban asi como diciendo, porque claro, gurises muy bien vestidos, de
Nike todo... sus novias y esas cosas, le decia ;viste todo lo que tenés ahora, viste tu
familia, tu cuarto, tu cama, tus pum?, bueno en unos meses no lo vas a tener mas
le digo, el dia que vos levantés esa pipa y la toques... lo perdés todo
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(Francisco, 29 afos)

L- ( Vos ahi estabas solo con tu abuela viviendo?

F- No, vivia con mi abuela y dos tias mias... ta, fallecio mi abuela y mis tias no se
querian hacer responsables de mi, veian que yo me andaba drogando, robando y
dijeron que no que me llevara y que se hiciera cargo de mi, me fui para Piedras
Blancas, eso fue lo peor que me pudo pasar porque... estaba acostumbrado acd a
un barrio relativamente tranquilo, que habia ladrones como en todos lados pero...
no era cosa, me fui pa Piedras Blancas zona roja... imaginate, a mi que no me
gustaba ya me empecé a meter carno, todo, ya era un peligro

(César, 28)

E- Si, y a tu vieja, tus hermanos los ves ahora o?

C- Si pero también hay una cierta distancia, hasta ahi nomas

E- Hasta ahi nomas

C- Mis hermanos no me quieren ni ver. Hay uno de ellos que esta todo bien, el
que me sigue a mi, tiene 22 anos, toma merca y todo, esta medio perdido también
E- ;Estd medio perdido también?

C- Si si, toma merca. Es el unico que mas o menos me defiende ahi, el mayor no
me quiere ni ver, no me puede ni ver, y después el otro, el otro mas chico, me ve
y ta, se esconde, piensa que le voy a robar, tiene 14, 16 aiios, ese estudia, tiene
una pension él porque nacio con un problema, es sordomudo, y tiene implante,
puede escuchar y hablar todo lo mas bien, y le dieron una pension a los 5 anos.
Y también, le he robado un monton de cosas, ropas, championes, camperas, y ya
me ve y como que tiene miedo, un miedo barbaro asi, no que le vaya a hacer algo,
sino a que le robe de vuelta

Dinamicas de consumo. El pegue®

Existen distintos momentos en sus trayectorias en que el pegue se experimenta de
modos distintos, ya se trate del consumo de marihuana, cocaina o PBC que son las
tres sustancias utilizadas con mayor frecuencia ademas del alcohol, aunque al hablar
del pegue por lo general se hace referencia a aquellas y no a ésta ultima. El pegue en
el momento de los primero consumos se presenta de un modo revelador, segun con-
taron los sujetos, si bien en ciertas ocasiones consideran que “no pego”, no sintieron
los efectos o incluso que no les gustd la primera vez, no obstante lo cual continuaron
haciéndolo. A medida que el consumo de nuevas sustancias se convierte en un habito
mas frecuente e incluso cotidiano la percepcion del pegue no es igual, necesitindose
mayores dosis para lograr los mismos efectos que al comienzo, aspecto que resulta
especialmente notorio en relacion a la PBC. Pero incluso el s1gn1ﬁcado que se le atri-
buye a la sustancia va cambiando.
Veamoslo en sus propios relatos:

(Francisco, 29 afios)

F- Y a raiz de la cocaina fue que conoci la pasta base, porque qué pasa, habia una
boca, una boca equis ahi en Garzon que venia merca y ta'y un dia fui a comprar
y me dice no merca no tengo, lo que tengo es esto... y ta, y le pregunté como era,
me explico ahi y ahi empecé, y me gusto mucho mas

6. Efecto, deseado o no, del consumo de una sustancia psicoactiva en jerga rioplatense.
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L- ;Es mejor la pasta base te parece?

F-Si es buena ;no?, porque... si te la cortan claro que no, lo que tiene la merca
cocinada a la pasta base es que... vos al cocinar la merca lo que hacés es que le
sacas el corte, queda pura ;sacas?, al cocinarla le sacdas todo lo que es el corte,
entonces queda pura por eso la fumas, la pasta ya viene asi vamos a decir prepa-
rada, también tiene un par de basuras mas, dicen que le meten veneno para ratas
Y no Se cudntas...

L- Pero en cuanto al pegue la pasta base... jte hizo sentir algo diferente que la
cocinada?

F- No, el gusto de repente, pero en si era lo mismo

(Hugo, 25 afios)

L- Y entonces probas pasta base ;y como fue probar base base?, no cocinada

H- Claro cuando la probé yo me... jésta es mi droga dije yo!la concha de la lora!
L-¢Si?

H- A lo primero decia eso, la droga mas rica

L- ;Y por qué te gustd?

H- Porque me pegaba, porque me dejaba duro... los sentidos y estaba eléctrico y...
¥ vela que con eso si, tenia ganas de seguir fumando

Consumo actual, frecuencia, circunstancias de la vida personal

Los sujetos del estudio se encuentran en situaciones diversas en relacion a su consumo
actual, aunque son excepcion los usuarios de PBC que reivindican el consumo de la
PBC. Como vimos, en la mayor parte de los casos se exalta el “pegue”, pero no sus
efectos psicologicos y sociales.

En cuanto a las pautas de cuidado, més alla del conocimiento que se tenga de las
mismas o de lo eficaces que estas sean, se ejerceran o no en funcion de distintas circuns-
tancias marcadas por una cotidianeidad precaria, en riesgo y con un discurso cargado
de afectividad. Si “me reencuentro con mi familia”; “por mis hijos”; “por mi madre”.
A veces tener un trabajo no es visto como algo que provee para cubrir necesidades
materiales sino afectivas; aunque este dualismo entre lo material y lo afectivo es una
falsa oposicion bastante facil de desmontar.

Obtener recursos para el consumo es una necesidad cotidiana y cada dia es diferente
al anterior, lo que permanece es el deseo de consumir PBC en tension con la necesidad
de achicar el consumo o, incluso, “cambiar de vida”. También hay formas de consumo
de PBC menos riesgosas, con un “pegue” distinto y una vida menos precaria, como
en el caso del bazoco.

El riesgo es afectivo y material. Sufrir violencias y el riesgo de seguirlas sufriendo,
la carcel, la “boca”, cometer delitos, vivir en la calle, recibir tiros, puiialadas y violencias
domésticas. Todos nuestros entrevistados han pasado por alguna(s) de estas violencias.

De igual forma, los dispositivos de rehabilitacion son materiales y afectivos: las
“canicas” que se recetan y consumen, el hecho de alimentarse bien y dormir en una
buena cama (inequivocamente materiales) se atinan al trabajo psicoldgico o religioso
de dialogar con un experto (sea un “ex-adicto”, un profesional o un agente religioso)
y compartir la vida con sujetos a los que el propio dispositivo convierte en iguales y

7. Bolas. Medicamentos en forma de pastillas.
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con los que se realizan trabajos, lecturas de la Biblia o grupos de discusion. De todas
formas, no todos los sujetos son capturados lo suficiente por estos dispositivos y “sa-
len” de ellos de distintas formas, con diferentes visiones e “incorporaciones” -habitus
y embodiment (Csordas, 1990) producto de su paso por estos verdaderos experimentos
sociales, no siempre “totales™.

[Dario, 27 afios]

G- (Se consigue ahi, al toque?

D- Si no la tenés te la dan, y si no te la dan la vas a ir a manguear. Y como cuando
tenés la plata de repente vas y se la dejas, ta, le decis “No tengo bo”, “Toma, va
pahi”, entendés. Entonces, yo que sé, es algo que... por eso te digo, es como un plato
de comida, mas cuando fumas, y mds cuando estas ahi, que ya te conocen todos y
saben que fumas. Entonces ta, de repente te ven que vas caminando mirando pa’l
piso, con una chance de encontrarte algo jentendés? [...]

Expectativas de futuro

De un modo u otro, casi todos nuestros entrevistados plantean la necesidad o el deseo
de “rehabilitarse”, “dejar de consumir”, “achicar el consumo”, etc. Sin embargo, en las
distintas trayectorias aparecen, por caso, intentos de abandonar el consumo, dispositivos
de rehabilitacion de distintos tipos, momentos de privacion de libertad; viajes a otros
lugares; en muchos de estos casos también se narra el abandono de todo consumo de
estimulantes o su sustitucion por farmacos legales u otras drogas; luego de estos mo-
mentos de abandono del consumo de PBC, éste reaparece, signado generalmente por

un quiebre emocional: un problema familiar, la pérdida de una pareja, etc.

[Claudio, 37 afios]

C- Naa, perspectivas para mi es que tengo que dejarla, entendés, que tiene que
ocurrir algo, no sé, conseguirme una familia, conseguirme una nueva mujer, conse-
guirme un hijo, tratar de sacarme documentos, sacarme una documentacion... Que
tengo que dejar, eso es mi perspectiva, y que lo quiero, no te miento, ;jentendés?
De aqui al futuro, porque contando mi vida, mi dia a dia, contando mis arios, yo
sé que tengo 37 anios, se me termina, estoy llegando a la vejez y... esta dificil. [...]
Ta, quiero volver a la tierra, al mundo, vamos a decir asi, no quiero mutar mas,
quiero tener algo. No se si va a ser en este aiio o en el otro, si seguiré o no seguire,
pero mi manera de pensar, en mi mente, quiero tener algo, me entendés, ese es mi
futuro: volver de vuelta a ser una persona normal. Quiero hacerlo.

Conclusiones preliminares

En el avance se presentan algunas conclusiones muy preliminares que deberan seguirse
evaluando a la medida que avanza el proceso de analisis del material recogido en el
terreno.

8. Sealude a Goffman (1970) y su conocida nocién de institucion total. Los usuarios de PBC que contactamos
han pasado por distintas experiencias de rehabilitacion, incluso por instituciones penales: instituciones mas o
menos totales, pero siempre campos sociales (en el sentido de Bourdieu), mas o menos “aparatizados”, esto es,
locus sociales que procuran hallarse al margen de la historia.
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De todas formas pueden delinearse algunos avances bastante firmes: (i) El inicio
al consumo de sustancias mas o menos temprano (entre antes de 12 afios y mas de 16)
es un fuerte marcador de vulnerabilidad de la familia de origen, las practicas de cui-
dado y las moralidades en relacion a la nifiez, la adolescencia y la educacion formal;
(i1) el inicio del consumo de la PBC, consistentemente con lo visto en otros estudios
(Garibotto et al, 2006) se inicia en el 2002, sin embargo, dicho inicio fue precedido
por el uso de “merca cocinada”, promocionada por algunas bocas de venta desde
finales de los afios 90; (iii) El consumo de PBC vino a sustituir otros consumos muy
problematicos, como es el caso de la cocaina inyectable que hoy subsiste como una
practica muy peculiar y marginal; (iv) los consumidores son heterogéneos, como lo
son las clases populares uruguayas: unos tienen su origen en barrios obreros, otros
provienen de las clases medias bajas, otros pasaron su nifiez en un asentamiento o en
estrategias de calle; (v) los procesos de rehabilitacion siempre tienen contramarchas
propias a la precariedad signada en las trayectorias de estos sujetos, como contraparte
positiva, entre las expectativas de futuro se enuncia generalmente la voluntad de dejar
de consumir y cambiar de vida.
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RESUMEN

A partir del trabajo etnografico realizado en un hogar de amparo de adolescentes perteneciente
aINAU en una ciudad del interior del pais', para el Taller II de Especializacion en Antropologia
Social de la Licenciatura en Antropologia (FHCE-UdelaR), se plantea aqui un acercamiento a
las trayectorias institucionales de algunos de los jévenes alli albergados. Las dinamicas propias
de las politicas publicas aplicadas y de las instituciones que las llevan adelante, son un elemento
central en la construccion (y reproduccion) de trayectorias de sujetos de Estado, marcadas por
la superposicion de varias asociaciones en torno a la imagen de joven y que presentan un claro
continuo de violencia dentro y fuera de este Hogar de amparo.

Palabras clave: hogar de amparo, juventudes, continuos de violencia.

ABSTRACT

From ethnographic fieldwork done in a shelter care center for adolescents, which belongs to
INAU, in a city of the country , this poses an approach to the institutional trajectories of some
of the youth housed there. The dynamics of public policies implemented and the institutions

1. Los nombres de jovenes y funcionarios, asi como lugares identificables, han sido modificados o suprimidos
para preservar el anonimato, condicion bajo la cual se habilito por parte de la institucion este trabajo.
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that carry on, are central to the construction (and reproduction) of subjects of state trajectories,
marked by the superposition of several partnerships around the image of young presenting a
clear continuum of violence inside and outside the shelter care center.

Keys Words: shelter care center, youth, continuum of violence

Observaciones generales

Durante el trabajo de campo, observé la rutina propia de la institucion y la interaccion
de los jovenes entre si 'y con los funcionarios y autoridades, asi como también las acti-
vidades de los internos fuera de la institucion. Busqué conocer las redes de relaciones
sociales que poseen dentro y fuera del Hogar, y el papel que cumplen las mismas frente
alas salidas y los egresos. Realicé entrevistas etnograficas con internos y funcionarios,
entendidas éstas como entrevistas reflexivas, sin preguntas estandarizadas pero si con
una serie de temas sobre los que abundar (Hammersley y Atkinson, 1994:128).

Con esta metodologia no se persigue corroborar o falsear hipotesis formuladas de
antemano, sino que se busca que el trabajo de campo vaya en paralelo a la teoria, de
manera que la experiencia etnografica formule nuevos problemas, y estos problemas a
su vez conduzcan a la busqueda de nuevas informaciones (Both, 1976:34). Esto lleva a
realizar un “ida-e-volta” entre la practica etnografica y la teoria, ya que ésta “vai levar
a ver mais e mais longe” (Winkin, 1998:135).

Un tercer elemento que debe acompafiar a la observacion de campo y a la teoria,
es el analisis de orden mas estructural, en este caso relacionado, a nivel mas amplio,
con el desarrollo de politicas sociales por parte de los Estados nacionales en general y
de Uruguay en particular; para luego entrar mas especificamente en las instituciones
en donde estas politicas se ejecutan y en los hogares de atencion 24 horas. Tal como
lo hace Wacquant, se puede expresar que la etnografia permite que “la observacion de
campo, el analisis estructural y la construccion tedrica puedan avanzar de acuerdo y
se refuercen mutuamente” (Wacquant, 2007:22).

En este trabajo se busco el cruce de estos tres niveles: la observacion realizada en
el campo, los aspectos teoricos manejados y el analisis institucional efectuado a través
del relevamiento documental y la observacién de condicionantes macroestructurales.

El amparo en Uruguay

Existe una red de hogares en todo el pais con el fin de atender y tutelar a los nifios
y adolescentes desamparados, algunos de ellos completamente estatales, y otros en
convenio con diferentes organizaciones sociales. Este tipo de hogares se diferencia de
aquellos para menores infractores, ya que en ellos se interna a los jovenes por desam-
paro y no por actos delictivos (aunque bajo determinadas circunstancias puede haber
excepciones a esto).

Los casos donde el Estado debe ejercer la tutela sobre un nifio o joven estan
estipulados en el Coédigo de la Nifiez y Adolescencia del Uruguay, Ley N° 17.823
(principalmente en los Articulos N° 22, 68, 77 y los comprendidos en el Capitulo XI,
del 117 al 124). De alli se puede desprender que el término “desamparado” no refiere
unicamente a los nifios y jovenes que carecen de sus padres o responsables por algun
motivo, sino también cuando estos ultimos son considerados incapaces para ejercer
la tutela de sus hijos y se considera que los jovenes se encuentran “en riesgo”. Por lo
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que se puede apreciar a través de algunos documentos, parece ser que, por lo menos
desde hace unos cuantos afos, las causales de ingreso que a priori se vincularian con
un desamparo en su sentido mas estricto (“fallecimiento de los padres”, “enfermedad
de los padres” y “expo6sitos”) representan en conjunto cifras poco significativas frente
a items tales como “nuticleo familiar en riesgo”, “factores de orden econdémico”, “malos
tratos”, etc. (INAME y UNICEF, 1995). Todos los jovenes del Hogar Mixto, mas alla
de las particularidades de cada caso, entrarian dentro del segundo grupo de causales
de ingreso.

Las politicas llevadas adelante por el Estado a lo largo de la historia reflejan una
preocupacion por la solucion de los “desvios” que se observaran en la sociedad, aten-
diéndose a través de los mismos organismos (y por ende relacionando) a la “infancia
peligrosa” y a la “infancia en peligro”. Desde principios del siglo pasado el enfoque
sobre el problema de la minoridad vincul6 la delincuencia con el abandono, “la infan-
cia peligrosa y la infancia en peligro”; se produce asi la “consagracion juridica de la
indiscriminacion entre el nifio abandonado y el nifio infractor” (Leopold, 2002:45).
Esto se ve reflejado en los diferentes discursos sobre el tema en la época; Moras afirma:

“Las referencias al abandono y una sutil o inmediata referencia a la situacion de delin-
cuencia, es un aspecto insistentemente manejado por distintos actores de la época. Del
analisis de medios de comunicacion, actores sociales y politicos, y atn instituciones
de gobierno y decretos es posible encontrar una asimilaciéon de ambos conceptos.”
(Moras, 1992:42)

Si bien los nuevos paradigmas establecidos por la Convencion de los Derechos
del Niflo (1989) y recogidas a nivel nacional en el Codigo de la Nifiez y Adolescencia
del Uruguay (2004), buscan eliminar el concepto de “menor” y sus implicancias, la
judicializacién de todos los procesos y su atencion a través de los mismos mecanismos,
en muchas ocasiones atenta contra la desvinculacion entre “delincuencia” y “amparo”.
En este caso en particular, las trayectorias concretas de los jovenes numerosas veces
confunde ambas dimensiones, de tal forma que algunos internos han pasado por nume-
rosas instancias de “amparo” y “medidas” alternadas a lo largo del tiempo.

En cuanto al concepto de juventud, el INAU parte de categorizaciones meramente
etarias. Asi, el adolescente sera aquél comprendido dentro de las edades de 13 a 18
afnos. En cambio, puede resultar mas util pensarla en términos de moratoria, “un es-
pacio de posibilidades abierto a ciertos sectores sociales”; esta nocion de moratoria
incluye aspectos relativos a las desigualdades sociales (Margulis y Urresti, 2008:15).
La moratoria normatizada por parte del Estado que decreta el egreso obligatorio a la
mayoria (los dieciocho afios) establece una diferencia notoria con la moratoria social
que se da, por lo menos, en algunos sectores de la sociedad, donde ésta se extiende
mucho mas en el tiempo.

Caracteristicas del Hogar de adolescentes

Este Hogar se encuentra ubicado dentro de la ciudad, a escasas cuadras del Centro.
Debido a la constante baja del nimero de albergados en esta modalidad (como con-
secuencia de la politica institucional perseguida por INAU de buscar alternativas a
la internacion) y a dificultades concretas en uno de ellos, hace ya varios aflos que se
unificaron los hogares de varones y nifias en un Unico centro mixto. Al momento de
la observacion etnografica, la poblacion rondaba los diez jovenes, pero los intentos
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de insercion a sus familias por parte de los técnicos (intentos materializados a través
de las “licencias™) y los diferentes recorridos por otras instituciones (internaciones
psiquiatricas, por consumo de sustancias psicoactivas o por infracciones) hace que el
numero de jovenes varie continuamente. Aun cuando no se encuentren en el Hogar, por
ejemplo estando de “licencia” en casa de familiares, estos jovenes son responsabilidad
de INAU hasta que se efectivice el egreso. Este egreso se puede producir ya sea por
cumplir la mayoria de edad o por traspaso de la potestad (via judicial), hacia algun
adulto del entorno familiar que se haga cargo o hacia una “familia amiga y solidaria”
mediante el programa de “Acogimiento Familiar” de INAU.

Dentro del personal institucional, encontramos en el centro un director, educadores
(unos diez) dos maestras y auxiliares de servicio (limpiadora y cocinera). Se suman
otros funcionarios departamentales de INAU no exclusivos del Hogar: una trabajadora
social, una psicologa, un médico pediatra, una psiquiatra infantil y una enfermera.

La casa donde funciona el Hogar, una construccion algo antigua, posee tres cuartos,
bafio para jovenes y otro para los funcionarios, cocina, despensa, un gran comedor, un
living o sala de esparcimiento, y a la entrada un salon para las clases de apoyo, una
recepcion y una oficina.

Dando hacia el comedor e incluida en la misma construccion, se encuentra “la
reja”: un par de habitaciones con bafio, con rejas en puertas y ventanas. Como en el
departamento no existe un centro de contencion?, este espacio de “trdnsito” esta pensado
para el alojamiento de infractores de forma provisoria, mientras esperan por un lugar
para ir, en general a alguno de los hogares de la Colonia Berro. En ocasiones, frente
a adolescentes muy jovenes o primerizos (“muy tiernos para ir a la Berro” diria algiun
educador) o que ya hubiesen estado en el Hogar, se realizan las gestiones para que no
sean trasladados y cumplan las medidas en “la reja”.

La fusion de los dos hogares y el cambio de paradigma

El actual Hogar mixto es el resultado de la fusion en el afio 2004, del viejo Hogar de
Varones con el Hogar Femenino. Esta historia resulta ajena por completo a los jovenes
que actualmente viven en el Hogar, pero se presenta a menudo en los relatos de algunos
funcionarios, en especial de aquellos que cuentan con mas afios de trabajo.

El Hogar de Varones “R” se ubicaba en las afueras de la ciudad, en un gran predio
donde los internos realizaban diferentes tareas de chacra y granja. Funcion6 durante
mas de cuarenta afios, y si bien inicialmente fue un Hogar de Amparo, en sus ultimos
afios de funcionamiento, alberg6 también menores infractores.

El Hogar Femenino se localizaba en las instalaciones en que actualmente funciona
el Hogar Mixto. Las tareas que realizaban las jovenes se vinculaban mas a actividades
preparatorios para la vida en el hogar, aprendiendo “el oficio de ama de casa”: costura,
cocina, etc. Claramente se pueden percibir los roles que se otorgaban a través de las
tareas asignadas de acuerdo a lo esperado segun el sexo.

En estos albergues el trabajo de los jovenes se plantea como un elemento central en
su rehabilitacion: la formacion industrial (oficio en los varones y labores en las ninas)
es lo que corresponde a la infancia pobre, ya sea a través de propuestas educativas
especificas en los hogares de amparo, o desde la Escuela Industrial para el resto de los

2. Hacia la finalizacion del trabajo de campo se comenzaron las obras para un centro regional de estas
caracteristicas.
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jovenes, en la construccion de una masa de trabajo a la vez “disciplinada, correcta y
decente” (Leopold, 2002:78).

Resulta interesante observar el proceso que lleva a la unificacion de los Hogares
de la ciudad y sus consecuencias a través de dos perspectivas diferentes: por un lado
la vivencia de los funcionarios que vivieron estos cambios, y por otro la repercusion
publica que a través de diferentes hechos concretos se ve reflejada en la prensa.

De acuerdo a lo expresado por funcionarios y autoridades departamentales, la
unificacion se produce tras un proceso de deterioro de las condiciones del Hogar de
Varones. El ingreso de menores infractores a un Hogar concebido para el amparo (y
con instalaciones disefiadas a tal fin) es visualizado por estos actores como causa
determinante. Se observa ademas como la realidad institucional nacional del INAME
repercute especificamente en la cotidianeidad del Hogar “R”.

Lo interesante de observar aqui de estas dinamicas institucionales, es que este
departamento, al igual que Maldonado, carecia asimismo de un centro con instalacio-
nes adecuadas para atender a menores infractores, lo que no impidi6 que igualmente
fueran derivados.

Un medio de prensa, el 22 de agosto de 2006, publicd una entrevista al Jefe De-
partamental de ese momento quien, refiriéndose al cierre del Hogar “R”, expresaba:

Hogar del Inau en (Ciudad) cerro por ser “inhabitable”: Cerro el Hogar de Varones
del Instituto de Nirios y Adolescentes del Uruguay (INAU) de (Ciudad) porque “la
situacion era insostenible”, dijo el jefe departamental del Instituto L**. “Debemos
reconocer que el local estaba inhabitable y el funcionamiento estaba vulnerando dere-
chos mas que protegiéndolos”, confeso (...) Tras el cierre, algunos varones que estaban
en situacion de desamparo, fueron internados en el Hogar de Mujeres. L** sefialo que
los infractores son derivados a la Colonia Berro: cuatro o cinco casos desde mayo,
cuando ella asumio la Jefatura.

Los viejos funcionarios parecen afiorar e idealizar los tiempos en que los Hogares
funcionaban separados y el modelo tutelar se imponia:

Alla (por el Hogar de Varones “R”) si podiamos trabajar: teniamos todo, chacra bien
hecha, teniamos para arar, hasta chiquero y faenabamos nosotros también, gallinas. Y
era para nosotros y también para otros lados o se vendia, plata para los gurises. Pero
trabajabamos todo el dia todos, y los muchachos estaban en el Hogar todo el tiempo,
desde que ingresaban hasta cumplir la mayoria, y podias hacer un proceso con ellos,
inculcarles lo que es el trabajo. Es lo que peleo ahora, que no vengan ya grandes, o
por medidas, te distorsionan todo el grupo y se te va de las manos. Si no entran ya del
Hogar infantil y podés trabajar el egreso con ellos todo ese tiempo, es muy dificil.”
Alfredo, director y ex funcionario del Hogar de Varones.

A su vez, al recordar el Hogar Femenino, Irma (educadora) dice:

Mirda lo que es esto (expresa mientras recorremos la sala y uno de los cuartos) horrible,
todo cayéndose, descascarado, sin nada... Cuando era el Hogar femenino lo teniamos
precioso, todo pintado de colores, ahi teniamos plantas y flores, unas macetas, acd
habia cuadros, un espejo, unos muebles divinos, roperos para ellas (va sefialando las
paredes rayadas y de revoques caidos, los muebles destrozados, las ventanas descas-
caradas con algunos vidrios rotos) todo arreglado y pintado. Y no lo haciamos las
funcionarias solas, las propias gurisas se preocupaban de que estuviera todo lindo.
Salian de acd sabiendo todo, hacer todo en la casa, no como ahora que no saben una
mierda y pasan todo el dia sin hacer nada, si, haciendo cagadas. Todo eso cambio
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cuando vinieron los del Hogar de varones, que eran terribles, habia hasta homicidas
ahi, nunca volvié a ser lo mismo acd.

Cada uno de los relatos, a su manera, deja entrever las dificultades e inseguridades
que genera el cambio de un paradigma tutelar, en el cual los Hogares funcionaban con
un mayor disciplinamiento, hacia otro de proteccion integral. La vision de los nuevos
educadores y los técnicos, quienes tienen mayor nivel educativo y pertenecen a otra
generacion y formacion®, se contrapone a la vision de los funcionarios con mayor anti-
giiedad; reniegan del paradigma disciplinar y depositan culpas en aquellos funcionarios
que se resisten a los cambios.

Pablo

Pablo ingres6 al Hogar un par de meses antes de que finalizara mi trabajo de campo alli.
Tenia 16 afios y previo a su ingreso convivia con sus hermanos, el padrastro y la esposa
de éste en una zona rural del departamento. En ese momento en el Hogar solo residian
tres adolescentes mas: Julio, Valentina y Karina. Veamos el caso de Pablo, quien estaba
desvinculado del sistema educativo formal, pero asistia a un centro juvenil conveniado.

Desde nuestras primeras conversaciones compartio aspectos importantes de su
vida y los motivos que lo llevaron al Hogar. Una tarde estaban con Julio rompiendo
terrones con la azada en un cantero recién arado. Se rieron cuando me vieron y me
consiguieron una azada para que me pusiera a trabajar. Al rato, Julio se va, estaba
oscureciendo. Cuando nos quedamos solos, Pablo comienza con unas bravuconadas,
como para impresionarme y mostrarse peligroso, violento, pero su mismo relato lo va
enojando mas y mas. Cuando termina de hablar esta casi fuera de si. Todo empezo
porque pasé un gato en el fondo del terreno, y ¢l le tird una piedra con tal precision
que le pego. Yo le elogié la punteria:

Pablo: Ah, si tengo que pegar pego si, y no solo con una piedra, con lo que sea. Yo
siempre me hago respetar, si me tengo que pelear con cualquiera no me importa y
agarro un palo igual, o un fierro y se lo parto en la cabeza al que sea [...]. No dejé
que se hiciera el vivo mi padrastro no se va a hacer éste. Es que yo estoy aca por eso,
por mi padrastro.

Emmanuel: Ah, si?, que paso?

P: Nada, me pegaba y me pegaba, siempre lo mismo. Yo una noche aburrido agarré
un cuchillo que tenia de las cacerias, viste esos que tienen serrucho arriba? y me fui
bien despacio hasta el cuarto donde estaba durmiendo y se lo puse en la garganta y se
lo apreté bien fuerte para que se despertara, abrio unos 0jos...Le dije mirame, mirame
hijo de puta, la proxima vez que me pegues te mato, te agarro dormido y te corto con
este mismo cuchillo. Por eso me mandaron para acd, porque me denuncid por intento
de homicidio. El no tiene nada que ver conmigo, yo quedé con él hace arios cuando
murio mi madre. Mi madre murio de sida, el sida se lo pego este hijo de puta porque
no le dijo que tenia. Viste que de sida hay dos cosas, podés estar enfermo o...

E: Ser portador

3. Los nuevos ingresos se realizan mediante concursos: los que entraron al Hogar un tiempo antes del trabajo
de campo, tenian diferentes cursos, secundario completo y estudios terciario (la carrera de trabajo social casi
completa en un par de casos). Los funcionarios con mayor antigiiedad ingresaron directamente; Nora por ejemplo
ingres6 como limpiadora y luego paso a ser educadora, para terminar mas tarde en la cocina.
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P: Ahi va, portador, eso, este es portador y no le hace nada, pero contagié a mi madre
vy se murio. Cuando le dijo hacia un monton que estaba contagiada ya. Ahora tiene
otra, no sé estard enferma también

E: Donde vivias con ellos?

P: Ahora estabamos en (localidad rural), él estd con eso de las canteras viste.

P: Con la mujer de ahora tiene dos hijos mas, la mas chica es bien chica, dos aios
tiene. A ellos si los trata bien y les da todo. Esa chiquita me habia sacado una toalla
una vez, y yo le dije damela damela un monton de veces y no me la daba, hasta que se
la tuve que sacar empujandola un poco, no le pegué ni nada, la empujé para sacarsela
vy ahi me vio mi padrastro que me pego, me encajo con los zapatos con puntera de
fierro acad en el costado y en la boca. Aca en el costado, fue bien acd (se levanta y me
muestra), me dolio meses y meses, no se me iba mas, yo estoy seguro que me quebro
una costilla ahi

E: No fuiste al médico?

P: No no, no quise ir, la mujer de él me decia que fuera, que fuera pero yo no queria
ir. Ella es bien, me trato bien siempre el hijo de puta es él, a él no lo quiero ver mads
porque cuando lo vea lo voy a matar. Ahi fue lo del cuchillo y que él me denuncio.”

Estaba trabajando a un ritmo frenético y le daba a la azada con todo, como dando-
le una golpiza también a la tierra; saltaban los terrones para todos lados. Sin que nos
diéramos cuenta, el cantero estaba casi pronto. Me sigui6 contando de cuando vivié un
tiempo con su padre, que es militar, jubilado. Por parte de padre tiene trece hermanos,
algunos con mas de 30 afios y otros chicos. Tuvo problema con algunos de ellos porque
lo maltrataban, lo querian para hacer mandados y ¢l se peled con ellos y se fue. El padre
no hace esfuerzo ninguno para que viva con €él, pero a Pablo no parece molestarle mucho
y habla bien de ¢l. Le fascina todo lo que tenga que ver con los “milicos” (andaba con
una remera verde y un pantalon que se robo de la cuerda de un soldado).

Un tiempo después de esta charla se dan una sucesion de hechos que lo llevan a
que lo trasladen a otros hogares e incluso a una clinica de atencion psiquiatrica. Recién
regresado al hogar agrede a un joven y termina apuialando a Julio quien se interpuso
entre ambos, lo que provoca nuevos traslados.

La manera en que Pablo construye su relato deja bien en claro de qué manera esta
violencia se manifiesta como un continuo (Bourgois, s/d:1) que impregna todas las
relaciones alli referidas.

Es necesario detenerse no solamente en estos aspectos que refieren a la violencia
interpersonal, sino también en otras dimensiones y las relaciones que se producen entre
estas dimensiones. Una mirada superficial al discurso de Pablo llevaria a creer en una
violencia sin sentido, descontextualizada, casi de maldad innata, mientras su historia
vincular, también descontextualizada, conduce a la victimizacion de si mismo parandolo
en un lugar de extrema vulnerabilidad, desamparo y desproteccion.

Reflexiones finales

Pensar un trabajo de caracter etnografico en una institucion, con claras delimitaciones
tanto en lo temporal como en lo espacial, puede llevar a invisibilizar las trayectorias
y los diferentes dispositivos que trascienden los muros del Hogar. Pero, desde los
primeros acercamientos se puede observar como esta supuesta unidad se disgrega en
multitud de trayectos. También las violencias y las estigmatizaciones son multiples,
llegan, surgen y atraviesan el Hogar y sus actores.
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Si bien es posible, tal como lo relatan los funcionarios con mas antigiiedad, que
en el pasado el Hogar fuera un sitio de larga permanencia y que nucleaba la mayoria
de las actividades de los jovenes, distintas situaciones llevan a que actualmente estos
adolescentes recorran una multitud de instituciones. En muchos casos han estado
internados por amparo y también por medidas de privacion de libertad; ademas es
habitual el traslado a Hogares en otros departamentos ante situaciones conflictivas,
asi como las estadias en instituciones de atencion psiquidtrica, centros de rehabilita-
cion de adicciones, etc. Todo esto a través de la intervencion constante de lo judicial
y las fuerzas policiales, donde el juez y la policia son figuras presentes en los relatos.
Sumado a esto, el otorgamiento de “licencias” para estar con la familia, muchas veces
ante situaciones de crisis que el Hogar no logra sostener, llevan a que sea dinamico el
flujo de ingresos y egresos a lo largo del tiempo.

Es preciso pensar entonces al Hogar de amparo desde dos perspectivas. Por un
lado desde su propia historia, sus problemas y las soluciones que se han encontrado
a lo largo del tiempo. Por otra parte, la continuidad con todas estas instituciones: el
Inau, la parte conveniada o “tercerizada” del Estado luego de la dimision neoliberal
(Fraiman y Rossal, 2008:127) y también con su “mano derecha”, los mecanismos
mas especificamente represivos y de control, en sintonia con lo que Wacquant obser-
va para los paises desarrollados y llama “la irrupcion de un Estado penal hipertrofia-
do” (Wacquant, 2010:16;80). La conjuncion de todo esto genera una violencia pro-
piamente “estatal” y refuerza la asociacion juventud-pobreza-delincuencia. En tanto
este Hogar de amparo, cuyo fin es ser garante de los derechos vulnerados de estos jo-
venes, es, asimismo, a causa de su propia constitucion e insercion, parte activa de los
procesos de estigmatizacion y exclusion que pesa sobre ellos y que los produce como
sujetos, sujetos vinculados a los discursos sobre inseguridad, violencia y pobreza.

Las trayectorias de los adolescentes institucionalizados en el Hogar dan cuenta de
como los dispositivos estatales se in-corporan, son parte constitutiva de las trayecto-
rias y los cuerpos. De como dichos dispositivos son “practicos y corporales, a la vez
que morales” (Fraiman y Rossal, 2011:267). Dispositivos estatales que delimitan una
trayectoria modélica -que “no es desviada, sino muy derecha, precisa y reproductiva
(Fraiman y Rossal, 2011:256)- que podria esquematizarse, desde la nifiez cuando

“son atendidos por hogares del INAU, ‘amparados’ por ‘problemas familiares’; luego
viven en la calle, siendo asistidos por algun proyecto Calle, etapa en la que se suelen
relacionar cotidianamente con la Policia; luego de los trece afios tienen su primer con-
tacto con la Justicia y es algun Centro del INAU para adolescentes infractores el que
los ‘atiende’; cuando salen de estos centros vuelven a la calle y, finalmente, cuando
han cumplido dieciocho afios, los esperan la Justicia Penal y la carcel.” (Fraiman y
Rossal, 2011:267)

La conducta de los jovenes hacia los “nuevos” puede verse como la continuacion
con una violencia institucional que no s6lo naturaliza tales comportamientos (tanto de
internos como de funcionarios) hacia los recién llegados, sino que de alguna manera
los instaura y los moviliza a través de las trayectorias de los jovenes en sus diferentes
institucionalizaciones (ya sean de amparo o medidas, psiquiatricos etc). La manera
de actuar de Valentina puede verse como la recreacion de lo que ella misma sufrié en
su internacion en un Hogar transitorio en Montevideo donde estuvo algunos meses,
experiencia muy significativa y violenta para ella que me contara en otra ocasion. No
se trata meramente del “aprendizaje” de “codigos” carcelarios (o peor, de una “cultura
delictiva™), sino de como éstos son subsidiarios “del Estado como un ordenador sim-
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bolico mayor, en su faceta mas perversa, como es la que (re)produce en sus carceles”
(Fraiman y Rossal, 2011:86).

Esta violencia “institucional” se relaciona asimismo con diferentes formas de vio-
lencia. Se toma aqui la conceptualizacion de la violencia “como algo que opera a lo
largo de un continuo” (Bourgois, 2009:29). Algunos de estos procesos de violencia son
muy visibles, como las violencias cotidianas y delictivas —tanto como para pensar en una
pornografia de la violencia 'y sus riesgos (Bourgois, 2010:45), con su complemento en la
pornografia penal (Wacquant, 2010:14)- mientras que otros procesos operan de formas
que conducen a su invisibilizacion, tales como la violencia estructural y la simbdlica.

La violencia estructural “se ref iere a la organizacion economica-politica de la
sociedad que impone condiciones de dolor fisico y/o emocional, desde altos indices
de morbosidad hasta condiciones de trabajo abusivo y precarias” (Ferrandiz y Feixa,
2004:162). Es notorio el efecto de la desregulacion del mercado laboral y la consiguiente
inestabilidad que esto conlleva a los sectores mas vulnerables de la sociedad (Bourgois,
2010:137; Wacquant, 2010:33). La supuesta invisibilidad de esta forma de violencia
se materializa a través de distintos padecimientos y su aceptacion. Bourdieu afirma:

“la violencia estructural que ejercen los mercados financieros, en forma de despidos,
precariedad laboral, etc., tiene su contrapartida, mas pronto o mas tarde, en forma de
suicidios, delincuencia, crimenes, droga, alcoholismo y pequefias o grandes violencias
cotidianas.” (Bourdieu en Ferrandiz y Feixa, 2004:163)

La violencia simbolica “es la violencia que se ejerce sobre un agente social con
su complicidad” (Bourdieu, 2005:240). Son las “humillaciones internalizadas y las
legitimaciones de desigualdad y jerarquia, partiendo del sexismo y racismo hasta las
expresiones internas del poder de clases” (Ferrandiz y Feixa, 2004:162).

En cambio, la violencia cotidiana “incluye las practicas y expresiones diarias de
violencia en un nivel microinteraccional: entre individuos (interpersonal), doméstico
y delincuente” (Ferrandiz y Feixa, 2004:163).

Estas dimensiones de las violencias se hallan estrechamente interrelacionadas;
dice Bourgois:

“El continuo en el que se encuentran esta impregnado de poder y eso hace que se tras-
lapen horizontalmente, reproduciéndose no s6lo a si mismas sino también a las estruc-
turas politicas de desigualdad que las fomentan y las impulsan.” (Bourgois, 2009:29)

Por ejemplo, la internalizacion y aceptacion de las desigualdades de género y de los
diferentes roles impuestos, pura violencia simbolica, en su actualizacion o recreacion
en situaciones concretas produce la visibilidad de diferentes violencias cotidianas: en
el discurso de Pablo, una masculinidad que reclama el respeto del otro y que busca a
través del uso de la agresion fisica; Gimena queda atrapada entre el estigma heredado
de “peligrosidad moral” o la apelacion a un estereotipo de “mujer responsable”. Por
otra parte, la violencia estructural puede llevar a la informalidad y a la realizacion de
tareas altamente estigmatizadas, como es el caso de la madre de Gimena. Asimismo, las
limitaciones impuestas al organismo desde lo presupuestario, llevan a condiciones no
deseadas como por ejemplo la falta de hogares adecuados, sobrepoblacién y una con-
tinua sensacion de escasez, que repercute en la cotidianeidad de los diferentes sujetos.
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Un psiconauta en la pasta base

Representaciones alternativas en torno
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A PSYCHONAUT IN THE COCAINE BASE. ALTERNATIVE REPRESENTATIONS
ABOUT DRUG-ADDICTION AND ADDICTION RECOVERY
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RESUMEN

En no menos de una docena de ocasiones entre marzo y noviembre de 2010, estuve acompaiiando
a Alexis, de 42 afios, en sus incursiones al cante para adquirir pasta base de cocaina (PBC).
Alli encontraba a un transa que estaba siempre en el mismo lugar. Eventualmente también
pasabamos tiempo en alguno de los achiques, casi siempre en un cuarto donde varios se juntan
regularmente a consumir. La mayoria de las veces Alexis se fumaba alli una o dos pipas antes
de irse. El bagaje cultural del entrevistado, su compleja historia de vida, sus vinculos con “el
cante” y su aparentemente amplio conocimiento de la farmacologia de los psicotropicos dotarian,
a priori, de un fértil campo de indagacion.

Palabras clave: drogadiccion — recuperacion de adicciones — representaciones alternativas.

ABSTRACT

In no less than a dozen times between March and November of the year 2010, I accompanied
Alexis in his ventures into the cante to purchase cocaine base (PBC). Eventually we even spent
some time in some of the achigues, usually in a room where several meet regularly to consume.
Most of the time Alexis smoked one or two pipes before leaving. The cultural background of the
respondent, his complex life history, his links to “el cante” and his seemingly extensive knowl-
edge of the pharmacology of psychotropics would endow, a priori, of a fertile field of inquiry.

Key words: drug-addiction — addiction recovery — alternative representations.
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Una trayectoria particular

Conoci a Alexis en una Caminata del Camino Guarani en la Quebrada de los Cuervos,
departamento de Treinta y Tres, en febrero de 2010. Recuerdo que me acerqué a ¢l
motivado por el discurso que estaba desarrollando frente a otros compafieros. Hablaba
con gran conocimiento de plantas sagradas indigenas pero sin demostrar una devocion
religiosa o mistica, sino mas bien desde una disertacion técnica o cientifica. Manifesta-
ba su respeto por Albert Hoffman, el descubridor del LSD, y por otros investigadores
“psiconautas” desconocidos para mi en ese momento como Johnatan Ott o Cristian
Rasch, de quien yo casualmente habia estado ojeando unas paginas de su libro Las
Plantas de Venus un par de dias antes.

Desde el primer momento percibi que tenia bien incorporado su discurso, es
decir, que no simplemente estaba repitiendo algo de palabra sino que transmitia su
mensaje desde algin lugar bien interiorizado en su persona. Mas adelante me en-
teré que estaba en Treinta y Tres como ultimo recurso: pocos dias antes habia sido
rescatado “del cante” por algunos amigos, y enviado a la Quebrada para cambiar de
ambiente y desintoxicarse no solo de las sustancias sino también de los vinculos de
su cotidianidad.

Luego de intercambiar algunas palabras, se mostré siempre dispuesto a contar su
experiencia, interesado en compartir su conocimiento y abriendo las puertas a la in-
vestigacion. De hecho, al enterarse de que era estudiante de Antropologia, me sefiald y
dijo: “Contigo tenemos cosas para conversar’. Su enfoque fue casi siempre positivo a
la vez que normativo, es decir, presentando datos concretos y palpables de la realidad,
pero fuertemente concentrado en lo que deberia ser, en los pasos que se deberian dar
para sacar a miles de personas de las adicciones y la pobreza.

En concreto, sostenia que mediante plantas psicoactivas habia logrado curar a jove-
nes de su dependencia a drogas sintéticas como la cocaina o la PBC, transformandolos
de consumidores crénicos a consumidores ocasionales de drogas “blandas” como la
marihuana y otras sustancias naturales de distinto tipo, que llamaba entedgenos:

Se me ha preguntado sobre los enteogénos o las plantas utilizadas por los indigenas, las
drogas naturales como la ayahuasca, el peyote, San Pedro y otras, y realmente ayudan
para desintoxicacion; esa droga [la ayahuasca] tiene dos drogas naturales que las tene-
mos adentro del cuerpo, que es la DMT [dimetiltriptamina, un alcaloide alucinégeno
presente en numerosas plantas y otros seres vivos, incluido el ser humano] y 1IMAO
[un depresor del Sistema Nervioso Central. La sinergia de estas dos sustancias produce
estados alterados de conciencia]; y la que realmente creo que si puede desintoxicar
y parar la ingesta, es la ibogaina [un alcaloide que proviene de la raiz de una planta
originaria de Africa Central].

Alexis vivid su juventud a fines de la década de los 80 y formé parte de la movida
cultural de la época en un contexto de experimentacion con drogas de diversas cla-
ses. No llego6 a culminar el liceo, pero cuenta con cierto capital cultural cultivado en
multiples viajes por el mundo como marinero. Vivio en EEUU durante afios, donde
se familiarizo con pueblos Lakota del Estado de Minessotta y particip6 en ceremonias
y rituales indigenas, los cuales recuerda con gran respeto. Desde el 2008 ha vuelto a
Uruguay. Si bien se trata de una persona en su cuarta década de vida, sigue siendo como
un joven: vive con su madre, no trabaja y se droga. Esta situacion le lleva a pedir casi
diariamente para sostener el consumo, aunque recalca que no roba ni nunca ha robado
para satisfacer su vicio.
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A la vuelta a Montevideo, cada vez que iba por su casa, me pedia algunos pesos e
ibamos “al cante”, en una especie de don y contra-don implicito por el cual yo podia
acceder a sus recorridas habituales a cambio de algo de dinero para comprar la droga.
Muchas veces, mi llegada era para ¢l como un alivio, porque le aseguraba al menos
una tarde de consumo. Luego de algunos meses, esta situacion me comenzo a parecer
insostenible. Sentia que mi presencia solo contribuia a aumentar su deterioro, ya que
no habia manera de evitar el circuito de recorrida-consumo.

Pero, ;como un “psiconauta” de estas caracteristicas termina tan atrapado en los
circulos de la pasta base? Sin duda que la disponibilidad de la sustancia en el entorno
cotidiano tenia algo que ver. Por otro lado, su recaida en el consumo de PBC se la
atribuia a la separacion de sus hijos, un “dolor emocional y fisico” que solo se iba
cuando fumaba:

Cuanto mas relajado me siento y fumo, mas se me despierta el emocional, mas sufro
porque no estoy con mis hijos [hace un silencio]. Mas me duele estar separado de mis
hijos, mas me duele la vida...

La que mas sufre por esta situacion, sin embargo, es su madre. En decenas de
ocasiones lo vi pedirle plata, y ella, rezongando, luego de algunas discusiones, le ter-
minaba dando algunos pesos. También le traia tabaco y hojillas, y él me decia “es una
santa, mi madre”. En la casa, algunas veces se encerraba en el bafio y fumaba PBC,
largando el humo por un pequefio extractor. Otro de los lugares para fumar era en la
ventana de su cuarto, un decimocuarto piso donde se veia el Cerro de Montevideo y
gran parte de la ciudad.

Descripcion de un achique de PBC en Montevideo

El cante esta a pocas cuadras de su casa. Consiste en una serie de precarias viviendas a
orillas del arroyo Miguelete. Se ingresa por un pequefio pasaje, siempre obstaculizado
por troncos o alguna gran piedra, lo que impide la entrada de cualquier vehiculo. La
superficie de asentamientos irregulares en la zona se ha visto reducida por algunos
planes de realojo. En esa parte el cantegril solia extenderse por algunas cuadras a ambos
lados del arroyo. Ahora, el espacio que frecuentamos parece un pequeio resquicio de
marginalidad insertado en un tipico barrio de clase media.

A la entrada del asentamiento hay una casita de material que es a la vez el almacén
de primera necesidad del vecindario, donde una pizarra escrita con tiza blanca consigna
los productos en oferta. Algunas veces, al ingresar, cruzdbamos nifios que jugaban;
otras veces nos queddbamos a conversar en el pasaje, sentados en algun tronco, con
adictos del lugar y algun visitante conocido.

En general mi presencia no suscitaba especial atencion, me tomaban como un con-
sumidor mas que recién estaba empezando. Alexis me presentaba como su hermano,
y me saludaban estrechando la mano con respeto. Algunos mostraban interés cuando
les contaba que provenia del interior, y mas de uno afirmé tener parientes en diversos
lugares lejos de Montevideo.

En ocasiones lo acompafiaba unos cincuenta metros al fondo del pasaje, donde ter-
mina el asentamiento. Alli siempre hay algin hombre maduro que trafica la sustancia.
Generalmente procede extrayendo un frasquito de algun cafio o un escondite entre las
chapas. La dosis alli salia 50 pesos, y no siempre era de la mejor calidad. Entre los
consumidores a veces alguien preguntaba “;como esta la pasta?” “;Hoy? Hoy no, no
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estda muy buena...”. Alexis me explicd que la mejor, la que tiene el efecto mas potente
y duradero, es la que tiene un color tirando a amarillo claro.

El lugar mas tranquilo para fumar era la habitacion de Jorge. Al costado del pasaje,
atravesando un desagiie roto que forma una pequefia zanja, se ingresa por la parte del
fondo a un diminuto recinto con una cama, un banco de madera, un sillon de tres pla-
zas y una mesa de comedor. No existe una puerta, si me consta reparar en una cortina
que pretendia mantener una fragil privacidad. Adentro todo esta muy apretado, no se
puede andar sin pecharse con el otro. Hay que elegir un lugar y quedarse quicto ahi. La
estructura de la vivienda y todo lo que contiene parece muy endeble. Las primeras veces
me recomendaron no apoyarme en las paredes o en los troncos verticales que soportan
el techo, porque la estructura podia colapsar. Cuando estd muy oscuro encienden una
languida bombilla incandescente. En la pared de chapa y carton cuelga una bandera
blanca, azul y roja. Afuera hay mucha mugre, cosas tiradas. Reina el abandono.

Jorge es un veterano de barba y pelo largo y canoso. Habla con mucha parsimonia
y en un tono bajo. Tiene tatuajes en los brazos y siempre toma vino en una botella
de plastico. Jorge estuvo preso, y en su momento tenia gran destreza para la pintura
artistica. Algunas veces, al llegar a su habitacion, una mujer de 50 afios, con un short
muy corto, se encontraba recostada sobre la cama. Cuando habia pasta, fumaba y me
miraba con curiosos ojos grandes.

Las pipas mas comunes son simplemente inhaladores para broncoespasmo. La
preparacion para la fumada es un proceso que requiere concentracion del armador, y si
hay poca, recibe todas las miradas. El chasqui es un pedacito de bolsa de nailon blanco
que contiene la sustancia. Su tamafo es similar a una semilla de naranja, quemada con
calor en la punta para evitar que el polvo se derrame. Antes de abrirlo, se apreta con
la cola de un encendedor o una moneda pera reducir los grumos grandes. Luego se
incorpora ceniza de cigarrillo en el fondo de la pipa, que hace de colchon sobre el que
se incorpora la PBC. Un chasqui rinde, casi siempre, dos pipas.

Algunas veces se arman colectas para ir a buscar pasta. Yo procuraba ingresar al
cante con algunas monedas sueltas, cédula de identidad, sin plata y sin celular. Nunca
tuve enfrentar una situacion desagradable. Por alli siempre habia gente diferente. Pa-
saban muchachos de varias edades y con diversos grados de deterioro, para “achicar”
un rato entre sus largas caminatas “requechando” en la basura. Si bien no registré la
referencia a ellos como tal, pueden entrar dentro de la categoria que Fraimann y Rossal
(2009:117) consignan como lateros: “los lateros mas desamparados y deteriorados
suelen alimentarse de lo que recogen en los contenedores o reciben de una panaderia,
mendigan dinero a los transetintes y cuidan o han cuidado coches [...] La vida de estos
muchachos esta marcada por una condicion cuasi nomada, con algunas referencias que
los relacionan con un origen familiar y barrial al cual se adscriben”. En nuevas apro-
ximaciones al campo, se ha podido comprobar que esta categoria ha caido en desuso.
Hoy en dia se habla, mas bien, de pasteros o pastosos.

En alguna ocasion fuimos a la habitacion de el Guara. Tiene las mismas caracte-
risticas que la de Jorge, pero es atin mas pequena. En las paredes hay fotos de muje-
res, de Bob Marley, y algunos dibujos de su autoria. EI Guara tiene ciertos problemas
motores. Parece ser un tema de modulacion, que le impide expresarse oralmente de
manera normal. No llega a tartamudear, sino que habla con un sonido gutural que
muchas veces me cuesta entender lo que dice. Los otros estan acostumbrados y al
parecer no encuentran dificultad en comprender, ya que le siguen el didlogo de ma-
nera habitual.
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En los ratos que pasaba en el cante me sentia siempre mas bien un espectador.
Los otros no hablaban mucho, o se comunicaban entre ellos, y yo me limitaba a hacer
alguna pregunta esporadica. En general no se dirigian directamente a mi al menos que
yo iniciara una conversacion. Les parecia bien que no fumara. Estaban conscientes de
que “la pasta es una mierda” y que “te arruina”.

Desde mi moralidad de clase media, me encontré interpelado por lo que Bourgois
(2010:68) denomina “la ética contradictoria de la calle, que juzga cualquier contacto
con las drogas como un acto del demonio pese a que casi todos en la calle inhalan, fu-
man, venden o se inyectan”. En efecto, me sorprendi6 encontrarme que no estimulaban
el consumo, sino que simplemente se encontraban perdidos en sus circulos viciosos,
sabiéndose atrapados y valorando positivamente al que se mantiene por fuera de la
adiccion.

Me decian que Alexis iba todos los dias, a veces hasta altas horas de la noche. En
general era ¢l quien monopolizaba la palabra, sacando temas de todo tipo, a veces re-
petitivos. Cuando Alexis les contaba que habia estado en el campo, sin consumir, todos
celebraban, haciendo comentarios sobre lo que seria estar lejos de las rutinas del cante
y las cosas que se podrian hacer de estar en otra situacion. Cuando se entusiasmaba le
decia al Guara que los iba llevar a la casa de un amigo en el campo, un par de semanas,
para que viera otras cosas.

Representaciones acerca de la drogadiccién, la marginalidad y
las formas de superar las adicciones

El estudio de las representaciones se enfoca en los aspectos cognitivos, afectivos y
demandas concretas que emergen de los discursos de los sujetos con quienes inte-
ractuamos (Spink, 1994). En primer lugar, en el discurso de Alexis se desprende una
critica a la racionalidad occidental en relacion a las drogas en general, posicionandose
bajo una cosmovision indigenista que hace de las sustancias psicoactivas un método
para acceder a la divinidad:

Las drogas, desde el origen del hombre, han sido usadas por todos los grupos humanos
(verdad? La gran mayoria, drogas naturales para comunicarse con sus dioses, o para
curar, o para ayudar, y no habian adictos. Y en Europa, después que desaparecen todos
estos grupos... Baudelaire, Russeau, todos ellos han usado, ;verdad? Y ahi creo que
empieza la prostitucion de las drogas y eso, porque agrupaciones indigenas que han
utilizado plantas milenariamente para comunicarse con sus dioses, empiezan a tener
la dependencia del alcohol o algunas otras drogas a partir que le prohiben todas estas
sustancias, todo su uso milenario, ;verdad?

Esta postura marca un nuevo abordaje a la comprension del adicto, el cual seria
un sujeto atrapado por el mal uso o el desconocimiento cultural de sustancias que han
estado siempre presentes en relacion a la conciencia humana, pero cuya utilizacion ha
perdido su caracter ritual y por lo tanto se han olvidado sus motivaciones y sus efectos.
En efecto, Alexis afirma que

“No estoy para nada de acuerdo con ningun tipo de droga quimica, el mal uso. Estoy
de acuerdo con ensefiar a usar con cultura [...] En mi caso personal, después de haber
consumido durante mas de quince afios quimicos y cocaina fumada, estuve mas de doce
afios sin utilizar ningtn tipo de quimico gracias a algunas plantas y gente que me dio
una mano muy grande, y lo que siempre he dicho: lo que a un adicto le falta para dejar
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de consumir y eso es sentirse productivo, en su vida, en su familia, o en la sociedad.
Y amor. Y el amor no es el del palo, rigido, ni el amor del ‘pobrecito’. Amor, sentirse
querido, pero fundamentalmente sentirse productivo. Y asi se recupera a la gente.”

Aqui aparece la cuestion afectiva, relacionada con el sentimiento de indignacién o
de impotencia que le genera el hecho de que buena parte de la sociedad discrimine o
estigmatice a ciertos sectores de la poblacion, en especial los usuarios de la pasta base
o los que viven en los cantes. Alexis se empefiaba en hacerme notar que eran personas
comunes, que no tenian malos sentimientos, que no carecian de co6digos ni de valores,
sino que simplemente estaban “como tirados por la vida”, percepcion compartida por
ellos mismos. Una de las principales impresiones que me intentaba transmitir, es lo se
puede denominar /a humanizacion del marginalizado, presentando a los consumidores
de pasta base como seres abandonados por si mismos y por las instituciones sociales,
y desmitificando el papel de sujetos alienados que la sociedad le atribuye al habitante
del cantegril.

En este sentido, se puede afirmar que el estereotipo de pastabasero esta presente
en los tres tipos de estigma que reconoce Goffman (1970): abominaciones del cuerpo,
deformidades fisicas; defectos de caracter, falta de voluntad, deshonestidad, perturba-
ciones mentales, adicciones; tribales o raciales. Para S. Hall (1997 en Cerbino s/f), el
estereotipo “establece la esencia, naturaliza, reduce y fija la diferencia”. Segtiin Cer-
bino, en esto se basa la tendencia a focalizar la violencia, que utiliza “una estrategia
de division tendiente a separar lo normal y lo aceptable de lo anormal e inaceptable”,
excluyendo todo lo que no encaja, “enviandolo a un exilio simbdlico porque es into-
lerable”. Lo que a Alexis le molesta, contra lo que vuelve una y otra vez, no es mas
que lo que Goffman (1970) describe como estigma. El rechazo que la sociedad siente
por los pastabaseros es la discriminacion a los que se apartan negativamente de las
expectativas populares. El estereotipo del adicto a la pasta base no pasa solo por su
aspecto vagabundo sino por los peligros que supone el perder la capacidad de dominio
de si mismo derivando su conducta en actos violentos y deleznables. El bombardeo
mediatico no se cansa de repetirlo, por lo que se ha tornado una verdad cuasi infalible.
El estigma se erige sobre las primeras apariencias, es la informacion que un individuo
transmite directamente sobre si mismo, que produce en los demaés, a modo de efecto,
un descrédito amplio, “un atributo profundamente desacreditador”. El estigma es la
situacion del individuo inhabilitado para la plena aceptacion social. Contra esto es lo
que Alexis quiso una y otra vez advertirme. Basicamente, que no por ser consumidor
o vivir en el cantegril uno es un delincuente o un malhechor, sino que son un conjunto
de factores (entre los que se encuentra su propia desorganizacidn interna y la falta
de atencion gubernamental), los que llevan a miles de personas a desenvolverse en
contextos desfavorables.

El gobierno tendria que tener lugares, yo que sé, darle un oficio, llevarla para el campo,
hacerlos trabajar y que sean productivos. Y si algin dia se despenaliza alguna droga,
que es muy dificil, solo la cannabis... Si se logra despenalizar el uso ludico... atacar de
lleno al que venda. Porque son temas muy dificiles, muy complejos, muchas leyes, la
gran mayoria de los que hablan no entienden el problema desde dentro.

Esto tiene que ver con otra dimension del estudio de las representaciones, es decir,
las demandas concretas, las estrategias para sacar a los adictos de los circuitos de la
pasta base. Este sujeto, cuyo background cultural ya ha sido medianamente resefiado,
presenta una percepcion que en parte se origina en los estudios de una nueva genera-
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cion de cientificos dedicados a la exploracion de las propiedades terapéuticas de los
enteogenos (aunque el término se encuentra atin en discusion), que incluye a Ott, Rasch
y Terrence y Dennis McKenna, en areas como la etnobotanica, etnofarmacologia y
etnomicotica. En las ciencias sociales se destacan los trabajos de Claudio Naranjo (en
psicologia); en Antropologia Josep Fericgla es un especialista en el uso de ayahuasca
para el tratamiento de toxicomanias, mientras que en Antropologia Médica se destaca
Marlene Dobkin de Rios. El trabajo de Antonio Escohotado, La historia general de
las drogas (1983) es considerado uno de los mejores tratados de divulgacion sobre
el género. Tal vez una de las primeras obras en ciencias sociales que consideraron la
cuestion de las drogas, fue el trabajo de Peter Furst, Alucinogenos y Cultura, de 1976.
Se trata de un exhaustivo trabajo de recopilacion de datos historicos y etnograficos
que dan cuenta del uso de alucinogenos a lo largo del tiempo en los cinco continentes.
Décadas atras, fue la literatura la que aportd al pensamiento occidental una descripcion
los estados alterados de conciencia, cuando Aldous Huxley en The doors of percep-
tion (1954) registrd por escrito las experiencias en la ingesta de psilocibina y LSD.
Influenciados por esta obra se originaron iconos (“psicodélicos”, “contraculturales’) de
la década de 1960 y 1970 como el grupo The Doors, o Las ensefianzas de Don Juan,
de Carlos Castaneda.

Menciono estas referencias porque, de alguna manera, fueron apareciendo recu-
rrentemente en las charlas con Alexis, lo que me permitié realizar un rastreo y una
provisoria periodificacion de la produccion de significado en torno las representaciones
sobre los estados alterados de conciencia en la cultura occidental a partir de la década
de 1950, y sobre el tratamiento de las adicciones a partir de la década de 1980. Sin
duda que estas aproximaciones deben ser desarrolladas en mayor profundidad, lo
que escapa a los limites de este avance de investigacion. Lo que tienen en comun los
autores citados es que presentan una vision sobre las drogas que se aleja de tabues,
represiones y temores, sino que se presentan como un abordaje desde dentro, desde la
propia experimentacion.

En mi caso, después de 12 afios sin consumir volvi a consumir, es muy dificil llegar
al lugar que llego para curar gente, y como ya lo has visto, he tratado de ayudar y he
ayudado a unas 15 personas, los he sacado de la marginacion de la droga. De las 15,
10 se han convertido en profesionales, y en mi caso personal puedo parar de consumir
cuando... no cuando realmente lo quiero pero...

En la casa de un conocido suyo, en la Costa de Oro, pude registrar su pequeiio
cactario, que presenta variedades de San Pedro (originaria de América del Sur, cuyo
principio activo es el alcaloide mezcalina: Trinchocereus peruvianus, Trinchocereus
pachanoi, Trinchocereus macrogonus, Trinchocereus cuzcoensis), y de peyote (también
mezcalina, originaria de América del Norte: Lophophora williamsii coult, Lophophopra
williamsii cenilus, Lophophora williamssi texensis, lophophora diffussa), entre otras
plantas psicotropicas. Contando con todas estas plantas, ;como no podia frenar entonces
su propio consumo de pasta base? Esa era una de las preguntas que me inquietaban al
momento de la investigacion:

[Al adicto,] primero [hay que] sacarlo del entorno, entorno familiar, de las amistades.
Después, lo que mas hay que trabajar son los habitos que se crean (no?, porque ;/por
que consume el tipo? [Si es] compulsivo obsesivo, lo sacas del entorno pero, por
ejemplo, a €l lo lleva a consumir leer tal o cual revista, por decir algo, tal o cual can-
cion, o tal o cual momento. Eso tratar de evitarlo, ;verdad? La gran mayoria es habito,
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como la dependencia al tabaco: si hay dependencia, uno termina de comer y se fuma
un cigarrito; bueno eso es el habito [...]. La obsesion por el consumo, cuando ya esta
enraizado en uno, que es psiquica, que es fisica, a los dos minutos pasa; ese control
después es psicologico.

Este sujeto, con su particular trayectoria en el consumo de drogas y la peculiar
manera de plantear sus creencias y su propia reflexividad, propone la necesidad de
implementar nuevos enfoques en el tratamiento de los adictos, una nueva instituciona-
lidad que cubra las necesidades de los sumergidos en las situaciones de marginalidad.
Lo que se reclama es el desarrollo de servicios sociales que ofrezcan la oportunidad de
proveer de atenciones adecuadas a miles de jovenes que se encuentran desatendidos e
ignorados por las politicas publicas, y que carecen de motivaciones que estimulen la
voluntad de autosuperacion, o una educacion acorde a su situacion de consumidores.
Pero muchas clinicas de rehabilitacion y muchos programas de desintoxicacion acuden
a estos métodos, sin lograr resultados enteramente satisfactorios. El segundo paso seria
controlar los sintomas de abstinencia, no con métodos puramente psiquiatricos (“porque
los estupidizas, los dejas tarados, capaz que los haces adictos a esas cosas; hay otros
medios, hay otros métodos™), sino con plantas psicoactivas que produzcan efectos
en la conciencia. Es que, de alguna manera, la religion y la ciencia ascética, serian
ineficientes para el tratamiento de las adicciones. En ambos abordajes, las funciones
y la voluntad del individuo quedarian anuladas por efecto del antidoto. En el primer
caso, el adicto a sustancias quimicas sintéticas como clorhidrato de cocaina (fumada
o esnifada) y sus derivados, alcohol u otras drogas, concurre a ciertos ritos donde se
suministran preparados en contexto religioso, que modifican el estado de conciencia.
Con el correr de las sesiones, el individuo olvidaria sus adicciones anteriores, pero
comienzaria a depender de los rituales periddicos de la religion.

[...] los enteogénicos ayudan a encontrarte contigo mismo, a desintoxicarte y a tomar
un nuevo rumbo y a cambiar. Y es dentro de un contexto real, y no dentro de una iglesia
porque [...] el adicto se transforma en adepto. [...] Dentro de ciertos grupos (que lo
hacen con todo el amor del mundo), que utilizan estas plantas (o iglesias, o doctrinas, o
caminos), el adicto pasa a ser adepto. Si a uno un dia le falta esa iglesia o esas plantas,
no se si no vuelve a consumir de nuevo, ;verdad?

Sefiala, en cambio, la necesidad de i incorporar las experlenmas psicodélicas al cono-
cimiento académico, de manera de propiciar un espacio de contencion y de educacion
para los sujetos cronicamente adictos:

“Tendria que haber un equipo realmente multidisciplinario, con el corazén abierto,
real, de los cuales médicos, toxicdlogos, psicologos, psiquiatras de la nueva era, como
le llamo yo, quimicos, asistentes sociales, y que en todos ellos, algunos, mal o bien,
sepa lo que es el consumir”.

Conclusion

Las observaciones que hemos presentado se concentran en la trayectoria y el discurso de
un consumidor de pasta base en relacion a sus representaciones acerca de las situaciones
de adiccion. Esta investigacion es fruto de una interaccion prolongada, por la cual se
intent6 acceder a una serie de categorizaciones y valorizaciones de un determinado
tipo de sujeto genérico, bajo el supuesto de que “un analisis centrado en la totalidad de
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un discurso debidamente contextualizado, tiene el poder de representar el grupo en el
individuo, es decir, tratar el caso de estudio particular como un sujeto genérico o como
un portavoz de las representaciones de un sector de la poblacion” (Spink, 1994). Otro
de los aspectos interesantes a destacar, es el aporte acerca las formas de tratamiento
de adicciones. A primera vista podria parecer la excentricidad de un toxicémano, sin
embargo el uso de las plantas psicoactivas en el tratamiento de la drogadiccion es un
método ampliamente analizado tanto en en psicologia como en otras disciplinas, y tam-
bién se encuentra documentado en la antropologia. Profundizar en esta clase de sujetos
genéricos y en esta linea de indagacion, puede ser tarea de futuras aproximaciones.

La planificacion de politicas publicas orientadas a mejorar las situaciones de dro-
gadiccion y marginalidad requiere conocer a quienes se encuentran en la situacion,
acceder a sus discursos y representaciones, y averiguar desde su punto de vista cuales
medidas son factibles de ser implementadas. En este sentido, la etnografia es una he-
rramienta privilegiada.
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RESUMEN

Venimos desarrollando, desde el Programa de Antropologia y Salud, un analisis cultural
sistematico y actualizado sobre el campo de la salud en el contexto nacional. En este sentido
nuestros trabajos demostraron que mientras se mantiene alto el nivel de adhesion y demanda
de cuidados médicos, al mismo tiempo se registran actitudes de resistencia al sistema médico,
asi como creciente demanda y oferta de diferentes tipos de terapias, que se engloban bajo la
etiqueta de “alternativas o complementarias”, en el mismo sentido de ambigiiedad ya men-
cionados por E. Roudinesco. Reclamo de libertad en la eleccion pero garantia de no caer en
manos de charlatanes. En un primer trabajo ya habia sefialado este cambio como un avance
de un ‘pensamiento némade’, informal y no normativizado para el conjunto social, aplicando
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la tipologia de G. Deleuze al analisis del campo de la salud en el que ya se veia el despuntar
de lo que ahora se confirma: el ‘pensamiento de estado’, codificado, normativo, hegemodnico
fue moviéndose hacia mayor flexibilidad para absorber novedades de ‘otras medicinas’ —entre
otras, la acupuntura tomada de la Medicina tradicional china— reconocida como especialidad
por Facultad de Medicina, la homeopatia con reconocimiento pero sin estatuto médico, el
método Hansi, declarado de “interés sanitario y cultural”. El conjunto de “medicinas dentro de
la medicina”, ya que tienen de alguna manera reconocimiento oficial, conforman una novedad
también dentro del Sistema de Salud, porque son ejercidas en un marco de medicina privada,
en consultas privadas, fuera del sistema mutual prepago. El campo de la salud se ha hecho mas
flexible? O se densifica respetando formalidades ya establecidas?

Palabras clave: Campo de la salud, método Hansi, Acupuntura, Homeopatia, mapa cultural.

ABSTRACT

We have been developing, since the Anthropology and Health Program, these aspects as a sys-
tematic and updated cultural analysis about the health field in the national context.

In this way our papers showed that while the high level of adhesion and demand of medical
health care is maintained, at the same time attitudes of resistance towards the medical system
are registered, as well as a growing supply and demand of different types of therapies, which
are included under the label of ““alternatives or complementaries, in the same way of ambiguity
already mentioned by E. Roudinesco. Claiming for freedom in the elections but guarantee of
not falling in the hands of chatterboxes. In a first paper I had already pointed out this change as
an advance of a “nomad thought”, informal and not regulated for the collective, applying the
typology of G. Deluze to the analysis of the medical field in which one could already see the
start of what is now confirmed: the “state thinking”, codified, normative, hegemonic started
moving towards a greater flexibility to absorb novelties from “other medicine” — among oth-
ers, the acupuncture taken from the traditional chinese Medicine- recognized as a specialty by
the University of Medicine, homeopathy with recognition but no medical estatue, the Hansi
method, declared “cultural and medical interest”. The groups of “medicine within medicine”,
since they have somehow official recognition, are part of a novelty also within the Health
System, because they are performed in a private medicine setting, in private appointments, out
of the prepaid health system. Has the health field become more flexible? Or does it densify
respecting formalities already established?

Key words: Health field, Hansi method, Acupuncture, Homeopathy, cultural map.

Marco de Historia cultural

El hecho cultural del lugar destacado que ha ocupado la Medicina y los médicos/as en
la sociedad uruguaya -en términos de grupo de status y poder de opinion- desde fines
del siglo XIX y casi todo el siglo XX, se encuentra consignado en diferentes estudios
entre los que destacan a modo de un clasico, la trilogia de José Pedro Barran sobre
Medicina y Sociedad en el Uruguay del Novecientos (1992-1995). El historiador hizo
una observacidn significativa del punto de vista de las subjetividades y construccion
de valores colectivos al sostener que “a partir de 1900 la sociedad uruguaya convirtié
a la salud en valor supremo. De ¢l derivo un poder opaco pero absoluto, el del médico,
y un sometimiento inconfesado pero total, el del paciente” (J.P. Barran, 1992).

En ese plano y en aquellos comienzos de siglo el valor atribuido a la profesion mé-
dica clinica se habia extendido en parte gracias al drama teatral “M’hijo el doctor”, de
Florencio Sanchez, obra profusamente representada y aclamada que marcé un modelo
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cultural de época pero que de alguna manera ha perdurado atravesando generaciones.
La profesion médica se convirtid en evidente sindbnimo de éxito profesional y social.
La adhesion a los mandatos médicos forma notoriamente parte de la identidad nacional,
fundamentado en que,” La medicalizacion de nuestra sociedad, entendiendo como tal
la permeacion y el dominio del imaginario colectivo por el saber y el poder médicos,
no es un hecho irrelevante ni menor” J. Portillo, 1993:17.

A propésito del sefialado imaginario “medicalizado”, surge en los afios 1990 una co-
rriente multidisciplinaria que instala el debate sobre la ‘medicalizacion’ de la sociedad,
tomando como base filos6fica a M. Foucault, se aportan pruebas sélidamente historicas,
antropologicas, socioldgicas, entre otras, del lugar de poder que ocupaba comodamente
la medicina. Fue muy innovadora la convocatoria realizada por el Instituto Geothe de
Montevideo y bajo la responsabilidad de José Portillo y Joaquin Rodriguez Nebot para
el Primer Seminario sobre La Medicalizaciéon de la Sociedad (Montevideo, 1993, 1°
ed. 2002 2° ed). En esa sintonia se produjeron miradas multiples que desmenuzaron
la cuestion y dejaron al descubierto practicas sociales, pensamientos que trataban de
buscar alternativas ante lo que se vivia como un problema no solo para la salud sino
como enfrentamiento cultural (sobre el habitus asistencial autoritario ver Romero, S.
1993, 1999, 2002, 2009).

A partir de la confluencia de estudios, en la escena local, se visualizo mejor el nucleo
relacional problematico del vinculo médico-paciente e instituciones de salud, detec-
tando una zona de interés para las ciencias sociales y humanas, donde sus categorias
tedricas e investigaciones empiricas aportan elementos importantes de conocimiento,
para la descripcion, interpretacion e intervencion. Los debates e investigaciones se
difundieron en el pais con cierta reticencia inicial, hasta que luego fueron adquiriendo
mayor credibilidad; abordajes cualitativos y etnograficos, asi como cuantitativos y
sociologicos, constituyen hoy por hoy un corpus ineludible de demostraciones criticas
sobre diversos aspectos del campo de la salud. (Romero, S. et al. 2010). Algunas voces
médicas (principalmente Jos¢ Portillo y Alvaro Diaz Berenguer) han hecho notorios
aportes a dicha tendencia con publicaciones de gran contenido testimonial y analitico,
(Corti, A. “Algo nos esta saliendo mal”, en semanario Brecha 23/01/2009).

En el Programa de Antropologia y Salud llevamos un registro, acumulacion de
trabajos sobre el punto y aspectos afines, poniendo énfasis sobre todo en las actitudes
y respuestas de la poblacion ante la hegemonia médica. Asi reconocimos lo que llama-
mos un enclave de retiro, protesta y reagrupacion de pacientes (eje del Aislamiento-
Enclave Disidente en el mapeo cultural de Mary Douglas, 1998) en torno a “medicinas
alternativas o complementarias” y terapias de tipo new age (autores varios, Anuario
de Antropologia Social y Cultural en Uruguay, 2004-2005).

Luego en 2010/11 comenzamos a desarrollar un aspecto que ya venia siendo se-
nalado en nuestros trabajos: se estd produciendo un cambio cultural dentro del propio
campo de la salud, con el ingreso de nuevos agentes y nuevas tensiones planteadas por
profesionales médicos con buisquedas e intereses que obligaron a pronunciamientos
de la Facultad de Medicina y del Estado, como agente regulador. Estamos en realidad
estuudiamos el pasaje de un modelo médico biologicista excluyente de cualquier otro
enfoque, hacia otro modelo en el que cabe una integracion mas tolerante para con
tratamientos y formas de sanacion que, aunque no se enseiien precisamente dentro de
la Facultad de Medicina, no merecen el calificativo de “charlatanerias”. (“Porque, en
las sociedades democraticas modernas, los sujetos, librados a si mismos, estan profun-
damente animados de una demanda contradictoria: quieren poder elegir libremente al

199



200

Anuario de Antropologia Social y Cultural en Uruguay, Vol. 11, 2013

que los cure (principio de libertad) sin dejar de exigir al Estado que los proteja de los
charlatanes (principio de seguridad)”, Roudinesco, E. 2005: 82.

Nuevos paradigmas

Para la antropologia de la salud, o antropologia médica, ha sido muy productiva la
definicién que muy tempranamente elabor6é E. Menéndez sobre el “modelo médico
hegemonico”, caracterizado por “localizar su legitimacion en instituciones del Estado
o avaladas por él; por asociar su practica con el desarrollo educativo de la poblacion;
por asumir los principios mecanicistas, evolucionistas y positivistas, que se imponen
como ideologia moral de las capas burguesas hegemonicas en los paises de punta”
(Menéndez E. 1988). Segun E. Menéndez al ocupar un lugar de poder, la medicina ha
tenido un rol en la reproduccion econéomica y en el control ideologico.

Asumida ya la adecuacion de esa categoria del “modelo médico hegemonico”,
nos centramos ahora en indagar sobre cambios socio-culturales dentro de la profesion
médica, de forma tal de confirmar si podemos “ver” nuevos paradigmas médicos, en
el sentido de paradigma que definié Giorgio Agamben,

“el paradigma es un caso singular que es aislado del contexto del que forma parte solo
en la medida en que, exhibiendo su propia singularidad, vuelve inteligible un nuevo
conjunto, cuya homogeneidad él mismo debe construir. Dar un ejemplo es, entonces,
un acto complejo que supone que el término que oficia de paradigma es desactivado
de su uso normal, no para ser desplazado a otro ambito, sino, por el contrario, para
mostrar el canon de aquel uso, que no es posible exhibir de otro modo.(...) El para-
digma foucaultiano es las dos cosas al mismo tiempo: no s6lo ejemplar y modelo, que
impone la constitucion de una ciencia normal, sino también y sobre todo exemplum,
que permite reunir enunciados y practicas discursivas en un nuevo conjunto inteligible
y en un nuevo contexto problematico”. (Agamben, G. 2009:26)

En investigacion antropoldgica longitudinal (2011-2013) buscamos entonces un
exemplum registrando dinamicas culturales de los pacientes, de los profesionales y del
Estado. Capitalizamos significativos antecedentes de investigacion empirica y concep-
tual sobre actitudes de los pacientes, para ahora demostrar que existe una dindmica
relacional innovadora en el campo de la salud que introduce nuevas formas de hacer
medicina. Medicina(s) dentro de la medicina. Nuevos paradigmas que mueven el ethos
médico en otras direcciones fuera del marco estricto de la biomedicina.

Aqui también podria aplicarse la discusion sobre lo antiguo y lo moderno, encon-
trando que alcanzados puntos altos de sofisticacion de tratamientos psico-fisicos, con
aportes indudables de alta tecnologia médica, se valoran ahora gestos primordiales que
tocan puntos vitales, se dialoga y se respetan viejos sistemas médicos de sociedades
tradicionales.

“En conclusion, tanto el arte médico (de corte positivista) como la responsabilidad
humana son necesarios para el logro de mayor bienestar colectivo. Pero dentro del arte
médico, es claro que la mayor eficacia se logra con las medidas mas simples y menos
costosas (Pappas, G. 1999, citado por Portillo, J. 1999: 15).

Hay gran complejidad estructural a investigar ya que se entrecruzan y combinan
factores institucionales (diferentes servicios, lugares, personal), profesionales (espe-
cialidades varias), patologias demandantes, dentro de contextos socioecondomicos,
historicos y culturales locales, nacionales, bajo influencias globales.
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Venimos desarrollando estos aspectos como analisis cultural sistemdtico y actualiza-
do sobre el campo de la salud en el contexto nacional. En este sentido nuestros trabajos
demostraron que mientras se mantiene alto el nivel de adhesion y demanda de cuidados
médicos, al mismo tiempo se registran actitudes de resistencia al sistema médico, asi
como creciente demanda y oferta de diferentes tipos de terapias, que se engloban bajo
la etiqueta de “alternativas o complementarias”, en el mismo sentido de ambigiiedad
ya mencionados por E. Roudinesco. Reclamo de libertad en la eleccion pero garantia
de no caer en manos de charlatanes. En un primer trabajo ya habia sefialado este cam-
bio como un avance de un ‘pensamiento nomade’, informal y no normativizado para
el conjunto social, aplicando la tipologia de G. Deleuze al andlisis del campo de la
salud en el que ya se veia el despuntar de lo que ahora se confirma: el ‘pensamiento de
estado’, codificado, normativo, hegemonico fue moviéndose hacia mayor flexibilidad
para absorber novedades de ‘otras medicinas’ —por ejemplo la acupuntura tomada de
la Medicina tradicional china— integrandolas a la cobertura académica de la Facultad
de Medicina. (Romero, S. 1993 1% 2% 2002; 2004: 111-120. Buti A. 2004:155-158)

Hay que integrar en el proceso de cambio de paradigmas médicos la propia inquietud
de parte de las Instituciones de salud y de los médicos, sobre la imagen que proyectan
hacia la sociedad, mostrandose muy sensibles frente a reclamos, criticas y demandas
formuladas por usuarios y/o consultantes (Documentos sobre Prevencion de Violencia
contra los médicos, 2009).

Un fendmeno paralelo es que la sociedad, en sentido amplio y las personas, como
usuarios de servicios de salud, se muestran cada vez mas exigentes, dejando de lado la
actitud obediente —paciente— que constituyé condicidon indispensable para la produc-
cion y permanencia en instituciones de asistencia médica de un habitus asistencial no
dial6gico, basado en asimetrias. (Romero, S. 1999; 2003; 2006).

Ambos hechos sociales localizados en bandos diferentes —ya que podriamos iden-
tificar emblematicamente el sector del sistema médico por un lado y el sector de la
poblacion por otro—, se expanden y pueden ser observados en diferentes situaciones
con protagonistas socialmente diversos. La busqueda de soluciones fuera del sistema
asistencial de salud, publica o medicina prepaga, (donde se aloja el pensamiento de
estado) el abandono de tratamientos, la postergacion de consultas preventivas, aun en
el periodo del embarazo, no son sino partes del mismo complejo de valoraciones poco
positivas con respecto a lo que se invierte en tiempo, en negociaciones, en costos mate-
riales y simbolicos, y la respuesta que se obtiene del sistema de salud y/o de una consulta
médica tanto en instituciones publicas como privadas (del sistema mutual prepago).

La comunidad médica ha tratado de introducir la reflexion sobre la situacion, en
procura de mejoras en la atencion, focalizando esfuerzos sobre la “relacion médico-
paciente”. Desde nuestro punto de vista ese abordaje debe ser complejizado, contextuali-
zado en un marco relacional mucho mas amplio ya que el vinculo médico-paciente no es
un momento independiente, ni ocurre en un espacio que sea definido unicamente desde
lo profesional, ni inicamente por los actores que se encuentran frente a frente dentro de
un consultorio. La expansion globalizada de la informacion, la difusion sobre terapias
y medicinas “otras”, constituyen entre otros, factores que actian como en la demanda
de cambios. No hay que olvidar, que persisten dificultades de acceso a las instituciones
de salud, ptblicas o mutualistas prepagas, ya sea por cuestiones econémicas, laborales,
por requisitos administrativo-burocraticos, por la propia complejidad organizativa y
normativa de cada institucion (verdaderas particularidades de cultura institucional), e
incluso por cuestionamiento o descreimiento sobre eficacia de tratamientos médicos.
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La teoria antropologica y la metodologia etnografica nos llevan a tomar muy en
cuenta detalles, reglas de interaccion, de combinacion de pensamientos, representacio-
nes, creencias que atraviesan tanto a los individuos, a los grupos, a las instituciones y
asi como a los profesionales, las comunidades cientificas.

La cuestion relacional esta presente en todo momento en las acciones comprendidas
en la vida cotidiana, personales y profesionales. La Institucion médica, el personal de
salud son actores claves manejando sus reglas de juego, junto a usuarios, pacientes
y familiares. No hay dos naturalezas u ontologias diferenciadas entre unos y otros,
hay si conocimientos, tecnologia, conductas, innovaciones, demandas, que podemos
observar y clasificar.

Control y legitimacién

La Homeopatia. Se movio6 de un lugar de rechazo del sistema de salud a un reconoci-
miento de validez curativa o preventiva pero sin tener reconocimiento pleno de parte
de la Medicina oficial o de las instituciones. En otros sistemas de salud, por ejemplo
en Francia fue “legitimada oficialmente en 1982, ensefada desde entonces en la Fa-
cultad de Medicina, la homeopatia es aplicada actualmente en Francia por médicos
que no se consideran en absoluto charlatanes y que son reconocidos por el Estado,
gracias a sus diplomas, como auténticos terapeutas. Y sin embargo, una gran parte
de la corporacion médica se sigue oponiendo a esa validacion (...) De este modo, la
homeopatia es a la medicina cientifica lo que los movimientos carismaticos son a la
religion, es decir, una creencia que imita la verdad. (...) Pero la homeopatia no es, a
este respecto, la Ginica medicina llamada “paralela” o “alternativa” que haya logrado
implantarse de un modo tan espectacular en los paises democraticos (donde la ciencia
médica ha logrado supuestamente obtener un sustento racional en todas las capas de la
sociedad). (...) La buisqueda de la estima de si mismo y del desarrollo personal se ha
vuelto uno de los resortes mas importantes de la cultura del narcisismo que caracteriza
a las clases medias de las sociedades occidentales. En este contexto, la salud no se
define ya solamente como “el silencio de los 6rganos, es decir, como la falta de enfer-
medad o de invalidez, sino como un estado de bienestar fisico, social y mental cuyo
horizonte fantasmatico seria el acceso a la inmortalidad. No debe asombrar, entonces,
que las grandes politicas de salud publica, ligadas a una concepcion experimental de la
medicina, hayan amplificado la potencia de un gran mercado de la ilusion terapeutica”
(Roudinesco, 2005: 27).

En Uruguay la situacion se parece en las tendencias referidas por E. Roudinesco y
difiere en ciertos puntos; en cuanto a la homeopatia se reglament6 que so6lo la pueden
ejercer médicos u odontdlogos diplomados. De todas maneras al revisar la lista de
especialidades médicas presentes en las instituciones del Sistema de Salud constata-
mos que la homeopatia no figura ni una sola vez mencionada como especialidad, ni
tampoco existe la categoria o cargo de Médico Homeopata (web del MSP, consultada
en junio 2012). En testimonios de contactos logrados en la investigacion, encontramos
referencias recurrentes a que los pacientes pueden ser alentados a seguir tratamientos
homeopaticos (en particular el caso de pacientes oncoldgicos, que necesitan resistir
tratamientos severos, quimioterapia u otros), sin que por ello el costo de la medicacion
homeopatlca sea asumido por las instituciones mutuales. Se lo presenta como una
opcion estrictamente de atencidn privada.
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Profesiones e instituciones, como productos culturales, son contingentes, transfor-
mables; en esa tarea de transformacion integradora, a pesar de reticencias, encontramos
iniciativas creativas de profesionales (como emprendimiento individual) que procuran
ampliar su enfoque como parte del compromiso de trabajo desde la comunidad médica
asi como desde especialidades afines con una gama de influencias que podriamos ca-
racterizar como globalizadas ya que provienen de culturas tan lejanas como la china
(Acupuntura), del area andina y amazdnica (Método Hansi). Estos casos observados
de cerca en Uruguay, se ubican dentro de lo que llamamos nuevos paradigmas como
‘medicinas dentro de la medicina’ porque son ejercidas por iniciativa de médicos, que
toman recaudos desde su formacion académica de base.

Grupo de amigos de Bruno Gréning. En otro extremo de la institucionalidad y
del reconocimiento, encontramos espacios de culto y de sanacion espiritualista, con
influencia llegada muy recientemente de Alemania a Uruguay; los ‘grupos de amigos’
de Bruno Groning procuran que los testimonios de sanaciones sean validados por una
opinion médica y solo entonces son difundidas. Es decir que atn en esta modalidad
definitivamente espiritual, la veracidad de la curacion pasa por una certificacion de
agentes del campo de la salud. La creencia, o la fe, viene después de una eficacia em-
piricamente comprobada.

El estudio multilocalizado permitio captar estos cambios bastante rapidos con
nuevos actores en la profesion médica, no suficientemente registrados a nivel oficial,
y que vienen a confirmar la tendencia ya sefialada en resultados de anteriores que
marcaban un dinamismo desde decisiones o investigaciones de los profesionales de la
salud (como iniciativas personales), revelando cambios de practicas privadas, de las
instituciones de salud, incluso del Estado en su rol de autoridad legitimadora dentro
del campo de la salud. En este sentido el seguimiento etnografico se revela como ins-
trumento interesante para captar evoluciones dentro del campo de la salud.?

El método Hansi. Veamos algunos datos de esta innovacion que fue introducida
hace unos seis anos en Uruguay y cuya presentacion y desarrollo esta a cargo del Dr.
Jésus Costa, acompafiado por su colega argentino Juan J. Hisrcham. El método co-
menzo a darse a conocer en el XI Congreso Mundial de Menopausia en Buenos Aires
en el 2005. Alli ambos médicos hicieron publicos los resultados del tratamiento de
rejuvenecimiento en cerdas. La calificacion excelente del trabajo por parte de dicho
Congreso los animo6 a organizar abiertamente una clinica privada en Montevideo, y a
producir los sueros a partir de cactus que cultivan. Desde entonces se cuentan por miles
los pacientes tratados, la mayoria pacientes oncologicos; la clinica cuenta actualmente
con 11 médicos titulados de Fac. de Medicina, luego formados en el método Hansi. El
local se denomina Centro de Medicina Vitalista, porque también abarca la prevencioén
de trastornos del envejecimiento. “Nosotros no estamos diciendo que vamos a hacer a
los individuos inmortales, lo tnico que pretendemos es que cada etapa de nuestro ciclo
vital la vivamos en buenas condiciones. Para eso podemos disminuir la frecuencia de
las enfermedades que son cada vez mas comunes y hasta prevenirlas”, J. Costa 2007.

3. Antecedente inmediato al tema actual: estudios sobre Medicinas y/o terapias alternativas en Uruguay,
Programa de Antropologia y Salud, FHCE, Montevideo 2004-2005. En el afio 2005 se desarroll6 el Proyecto
sobre Medicinas y/o terapias alternativas en Uruguay (FHUCE Programa de Antropologia y Salud) coordinacion
Sonnia Romero y un equipo integrado por los/as ayudantes: Blanca Emeric, Fabiana Davyt, Selene Cheroni,
Virginia Rial, Ana Rodriguez, Ana Buti, Fabricio Vomero.
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Mapa cultural

B - AISLAMIENTO EN UN REMANSO JERARQUIA CONSERVADORA - C
Aislados, por eleccién o por Grupos soélidamente incorpo-
compulsién, literalmente so- rados con estructura compleja
los o aislados en estructuras (por ejemplo, jerarquias)

complejas (valores eclécticos)

Estructura débil, incorpora- Grupos soélidamente incorpo-
cién débil (individualismo rados con estructura débil (por
competitivo) ejemplo, sectas igualitarias)

A - INDIVIDUALISMO ACTIVO ENCLAVE DISIDENTE - D

Mapa cultural: 58. En: Mary Douglas 1996. Estilos de pensar. Gedisa, editorial, Barcelona.

Se trata de una iniciativa de tipo individual, que en el Mapa cultural de Mary Douglas
se ubica en el eje A-C, Indvidualismo Activo-Jerarquia Conservadora, ya que dentro
del marco de una practica innovadora busca respaldo en la exigencia de formacion
médica de sus responsables y del personal del Centro de Medicina Vitalista, asi como
se agotaron esfuerzos para presentar oficalmente el método Hansi ante el Ministerio de
Salud Publica. De hecho el MSP y el Ministerio de Cultura (Montevideo, 2010) hicieron
una declaracion oficial convalidando el Interés Sanitario y Cultural del método Hansi.

La forma de elaboracion de la medicacion se asemeja a la homeopatia ya que traba-
jan con concentraciones infinitesimales, pero se habla de un Método, un tratamiento mas
fisico que quimico aunque hay diferentes vias de administrar la sustancia, inyectable
u oral. El punto de partida sigue siendo el cactus al que se agregan otros vegetales y
algunos minerales. Se esta trabajando para eliminar el inyectable, reemplazandolo por
comprimidos. Método inmunorregulador, simil homeopatico, que al contar con el aval
oficial atiende de forma abierta y legal en su clinica en Montevideo.

Por otra parte el Dr. J. Costa ha cultivado vinculos y aprendizaje con sanadores de
tipo chamanicos de la selva peruana, aunque este aspecto permanece mas dentro de la
orbita personal en su trato, en las consultas, va incorporando elementos que lo llevan
a prestar atencion a la parte espiritual de las afecciones.

La Acupuntura. Esta especializacion siguié un camino diferente y acaso mas norma-
tivizado, ya que el MSP y la Facultad de Medicina la establecié como especialidad
médica autorizando inicamente a médicos diplomados a formarse en esa especialidad.
El testimonio de un médico joven ilustra que también la Acupuntura se ubica en la
diagonal A-C del Mapa Cultural (Individualismo Activo-Jerarquia Conservadora)' ¢l
‘descubrid’ la medicina china, y luego la Acupuntura a través de un colega quien ‘mi-
lagrosamente’ sacd de una crisis a un pa01ente con moxibustion, aphcandosela como
recurso extremo en un estado delicado. El joven médico quiso saber mas sobre la me-
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dicina china, y al poco tiempo obtuvo una beca para formarse en la fuente, viajando a
China; después de un segundo periodo de formacion en China ya se siente seguro de
su practica y tiene su propia consulta en el Hospital Policial. Figura en la nomina de
profesionales como Médico-Acupuntor.

El éxito de su consulta que en realidad desborda la capacidad de atender en el marco
de esa institucion, hace que hoy tenga en marcha el proyecto de un consultorio privado,
fuera de cualquier institucion, pero totalmente amparado dentro de la legalidad en el
ejercicio de esa especialidad de la medicina (médico-acupuntor).

Esta situacion era impensable unos cincos afios atras; la integracion se va proce-
sando por sectores con cierta autonomia (como el ejemplo citado del Hospital Policial)
de forma bastante rapida.

La integracion de alternativas o medicinas complementarias dentro del sistema
médico es una innovacién que dicen aceptar los propios médicos/as. Este hecho es
positivo del punto de vista de nuevos relacionamientos entre “los médicos/as” y “la
gente” asi como en la descompresion de la demanda en consultorios o clinicas del
sistema médico convencional, aspecto de dificil medicion; es de suponer que dados
los cambios en el estilo de vida con patologias y estrés asociados, dado el aumento
de grupos etarios afiosos la demanda de tratamientos llegue a niveles de saturacion,
lo que conforma una razon para que el sistema mismo genere espacios de atencion y
contencion complementarios.

Actualizacion sobre Medicinas dentro de la medicina:
1. Reguladas o reconocidas por el Estado:

Acupuntura/ puede ser ejercida solamente por quienes tengan titulo de médico u
odontdlogo. Hay servicios donde se encuentra plenamente aceptada, en su nomina
de personal médico figura el item Médico Acupuntor.

Homeopatia/ muy difundidos locales de venta de medicamentos homeopaticos; se
entiende que deben ser médicos/as quienes atiendan en consultas privadas. No
tiene estatuto reconocido académico como especialidad médica.

Ortopedia de columna, tratamiento del Dolor con manipulacion mecanica manual.
Especialidad médica, en consultorios privados.

El método Hansi/medicina vitalista. En clinica privada, en consultas atendidas por
meédicos/as con formacion en el método Hansi. Tiene reconocimiento de interés
sanitario y cultural, pero no estatuto como especialidad médica.

2. Sin regulacidn expresa por parte del Estado:
Hierbas medicinales/ locales de venta y especialistas, herboristeria local y de origen
amazoénico (Pert); incursiones informales de la ayahuasca en el sistema de salud.
Ayuda y Sanacién por el Camino Espiritual a través de las Ensefianzas de Bruno
Groning.

Resultados mas recientes, opiniones de médicos

Realizamos un rapido sondeo a través de un formulario auto-administrado que hicimos
de forma personalizada o via e-mail entre médicos, utilizando la “bola de nieve” como
técnica de contacto. Procuramos reunir dos conjuntos de profesionales: médicos/as
jovenes o con hasta 5 afios de recibidos y médicos/as con larga trayectoria profesional,
no menor a 20 afios, pero aun activos.
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Las especialidades fueron variadas, tratando de captar oncologia y traumatologia,
ya que se vinculan directamente con el dolor y la posibilidad real de opciones diferentes
de tratamientos. El disefio del estudio que incluyd multiples instituciones, permitid
recoger datos significativos asi como conocer que no existe constancia de aplicacion o
recomendacion de ninglin tratamiento complementario para enfermedades EPOC, que
a priori pensabamos dentro de las afecciones candidatas a ser tratadas por especializa-
ciones innovadoras, (EPOCS en Uruguay de Megan Wainwright, 2012).

Focalizamos en los siguientes puntos:

1) ¢(De donde vienen los nuevos conocimientos y/o elementos que entran en cu-
raciones, en tratamientos de recuperacion u otros?

2) (Qué especialidades de la medicina oficial son mas sensibles y cuales mas
refractarias a la integracion de otros paradigmas ‘médicos’? Casos de la ho-
meopatia, de la acupuntura, de tratamientos del dolor (en general).*

3) (Como se valora la posibilidad de disminuir la dependencia de farmacos, an-
tibioticos, otros?

En el marco de la investigacion no podemos dejar de registrar como codifica el
riesgo de pérdida de status y exclusividad para un grupo de pertenencia profesional —la
comunidad médica — para entender el entramado de decisiones que llevan a re-pensar
el lugar hegemonico de la bio-medicina, abriendo nuevos caminos de vinculacion de
saberes, aceptacion de conocimientos y técnicas que llevan siglos de probada eficacia
(caso de la medicina china). Como ya establecimos mas arriba, desde el centro mismo
de las ciencias de la salud, con altos niveles de especializacion y tecnologia médica,
se esta valorizando una comprension cada vez mas integral de los procesos salud-
enfermedad-atencion, aprendiendo especialidades que hasta hace pocos afos estaban
fuera de la formacion médica, académico-occidental.

No se descartan en estas nuevas especialidades otro tipo de ‘manipulaciones’,
dirifamos manipulaciones a través de la creencia, la confiaza o convencimiento en
sentido amplio, (ref. la eficacia simbolica segiin C.Lévi-Strauss en F. Vomero, 2008).

Nos basamos en el conocimiento de que “cada época, cada cultura ha construido
el dolor y el sufrimiento con distintos significados, historia de la lucha contra el dolor,
el miedo a la muerte es el miedo al dolor. Todas las culturas han tenido intérpretes del
dolor, el dolor surge de la articulacion del cuerpo de la mente y la cultura. En el siglo
XXI la medicina alternativa ocupa de manera creciente la escena para el tratamiento
del dolor. Mas de la mitad de los norteamericanos sufren de dolor cronico y la prime-
ra causa de consulta en la medicina alternativa es el dolor crénico. Los argumentos
terapéuticos se orientan a conectar los deseos de la gente con su sentido de lo que es
importante” (apuntes de clase del Dr. J. Portillo, 2009).

Avances, hallazgos

Considerabamos como una situacién inobjetable que el sistema asistencial formal, en
el contexto nacional se organizaba de forma estable en tres grandes agrupamientos, en
los que se reflejan situaciones socioecondmicas diversas:

4. “Los significados del dolor”, clase del Dr. José Portillo en el curso de Antropologia Médica y Etnomedicinas,
2009; Dra. Sonnia Romero, Maestria de Antropologia de la Region de la Cuenca del Plata, FHUCE, UdelaR.
Sintesis de apuntes, 2009, Lic. Ma. Noél Garcia Simon.
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1) atencion gratuita en servicios de Salud Publica,
2) atencion llamada privada en mutualistas o servicios prepagos,
3) emergencias moviles, servicio prepago.

Un aspecto novedoso, digno de destacar, es la afirmacion de un 4 sector: la medi-
cina privada, en sentido pleno, ejercida y sostenida por médicos, con especializacion
complementaria, en consultorios privados.

El sistema de asistencia formal queda entonces conformado asi:

1) atencion gratuita en servicios de Salud Publica,

2) atencion llamada privada en mutualistas o servicios prepagos,

3) emergencias moviles, servicio prepago,

4) atencion en consultorios privados, “Medicinas dentro de la Medicina” pero
fuera del sistema de medicina prepaga.

El estudio reveld que sigue en cuestion el estatuto y uso de la homeopatia; que es
restringida la existencia de la acupuntura; mientras que tratamientos innovadores del
dolor quedan fuera de las instituciones de salud, a no ser aquellos considerados dentro
de la especialidad de ‘fisiatria’; que el método Hansi no se encuentra dentro de ninguna
institucion de salud aunque tenga aval oficial.

Al abordar el tema de las politicas de las diferentes instituciones (dentro de la
tlpologla mencionada) y las actitudes de los propios médicos/as, encontramos que la
mayoria de los profesmnales que contactamos (45) fueron consultados por sus pacien-
tes sobre la conveniencia o no de recurrir a tratamientos alternativos, aspectos sobre
el que los profesionales se pronuncian favorables, pero confiesan que no conocen a
ningln especialista en la materia por lo tanto no estan aptos para recomendar alguno.
Es decir que no pudimos comprobar que dentro de las instituciones como tales se estén
procesando cambios culturales o de paradigmas. Dichos cambios se registran a nivel
de los especialistas que de forma individual se orienten hacia verdaderas transforma-
ciones en el campo de la salud, siguiendo influencias externas, de difusion global de
conocimientos integrados, dentro de la medicina nacional.

Como un dato interesante encontramos mencionada como problematica la auto-
medicacién de ‘remedios naturales’ en base a hierbas, en forma de tisanas u otro. El
argumento médico recurrente es que las plantas tienen principios activos y entonces
no puede controlarse su administracion paralela o simultdneamente a medicamentos
quimicos.

Desde los antecedentes evocados a la puesta a prueba del modelo o mapeo cultu-
ral de Mary Douglas, la demostracion tiende a reafirmar que en el campo de la salud
y en el sistema asistencial las transformaciones se multiplican. Confirmamos que la
medicina igualmente mantiene la vigilancia sobre sus propias vias de transformacion
en valores y alternativas, aunque no todas con la misma profundidad. Aunque se sos-
tiene la conviccion de que la diversidad cultural llegé para quedarse en el campo de la
salud, lo que no es un cambio menor, la misma no puede avanzar sin ser ‘legitimada’
oficialmente. Los tiempos transitados para llegar a la aceptacion oficial disminuyen
entonces su calificacion como innovacion. Es decir que si bien el proceso se dinamiza
a impulsos de los profesionales (avance del ‘pensamiento nomade’) hay un sistema
establecido que tiende a reinstalar cada vez ‘el pensamiento de estado’. Aval necesario
del estado para evitar el mote e incluso la persecucion por “charlataneria”.

Vemos que la Medicina va cambiando como el conjunto de las ciencias con fuerte
presencia de sus propios contralores, tanto el MSP, como la Facultad de Medicina,
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los colegios médicos, la Academia Nacional de Medicina (por cierto consultamos el
Boletin de la Academia Nacional de Medicina el que en cuatro décadas no registra
ningln trabajo en o sobre medicinas complementarias). El proceso es mas rapido y
variado si lo observamos del lado de los pacientes o demandantes de atencion ya que
desde ahi podemos ver que recurren a una diversidad amplia de terapias de todo tipo,
sin descartar por eso a la propia medicina. Es decir que el pragmatismo prima del lado
de los pacientes que procuran asi eficacia y mejorar los tiempos. En esta actitud puede
encontrase incluso el recurso a sanaciones de tipo espiritual, en las que cabria concor-
dar con la difusion de busquedas que van mas alla de diagnésticos o cuadros clinicos
estricto sensu. Estariamos mas bien dentro de otro paradigma filoséfico como ya se
establecia en el Grupo Eranos en la década de los 90.

“... hay otro aspecto de la experiencia humana — que podria ser el origen de la ex-
periencia india — que no se basa en la tension, ni en la dicotomia, ni en la unidad del
pensar y del ser, ni tan siquiera en la direccion que va del pensar al ser, sino en algo
distinto. Esta afirmacion, naturalmente, tiene repercusiones en todos los &mbitos: en la
vida, en la educacion, en la cultura, en la religion, etc. (...) No se trata de la polaridad
pensar/ser sino de la polaridad ser/hablar. Una vez que el ser habla, ya no puede ser
‘capturado’, hay que escucharlo, obedecerle (ob-audire)”. (Panikkar, R. 1994:386)

Las posibilidades son amplias y se complejizan como en la mayoria de los procesos
que en tiempos de globalizacion cultural llevan a cualquier parte del mundo pensamien-
tos y practicas que se van instalando, adaptando a las condiciones locales. El Uruguay,
que tiene caracteristicas facilmente asimilables a modelos occidentales, y la Medicina ha
seguido estrictamente esos modelos, esta igualmente abierto a influencias de diferentes
procedencias. El proximo paso sera ver la penetracion de sistemas de sanacion de tipo
espiritual y chamanico, aplicadas en clinicas privadas, para tratar poblacién urbana,
destinadas a sectores medios con buen nivel cultural y buen poder adquisitivo. Estas
especialidades ancestrales, que convocan adhesiones de los propios profesionales y
deseo de acceso de consultantes, nos llegan también a través de la tecnologia mas actual,
como dice Daniel Cohen “la difusion de las imagenes procedentes del centro es univer-
sal. Ningtn pueblo alejado del mundo —siempre que tenga electricidad— esta privado
de ellas. En este punto el periodo actual es inédito” (Cohen, 2007:77). En la conexion
global, la profesion médica va tomando contacto con otras formas, otros tratamientos
y va generando un ‘nuevo conjunto’ como nuevo paradigma, cuya homogeneidad la
medicina misma ira construyendo, tal como lo plantea Agamben en parrafo ya citado.
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4. Dossier

Homenaje a la vida y a la memoria
del Profesor Renzo Pi Hugarte

Presencia de Pi Hugarte en las Jornadas sobre religion, memoria, politica
y ciudadania en el Rio de la Plata, 16 y 17 de diciembre de 2010, FHCE.

(Fotografia: Magdalena Gutiérrez)



Para la Seccién Dossier, dedicada a la figura y a la obra de Renzo Pi Hugarte, agru-
pamos los testimonios y contribuciones que nos acercaron, con gran gentileza, el
Sr. Decano de la Facultad de Humanidades y Ciencias de la Educacién, Dr. Alvaro
Rico, la profesora de la Universidad La Sapienza de Roma, Dra. Carla Maria Rita 'y
el Licenciado (FHCE) y Doctorando en Ciencias Antropoldgicas, Victor S. Petrone.

El pensamiento de Renzo Pi, sus aportes a la antropologia nacional en los dltimos
anos quedan simbdlicamente representados por los tres articulos que reproducimos
y cuya significacion ya fue anunciada en Editorial.

Agradecemos aqui a Magdalena Gutiérrez y a Manuela Aldabe por las fotografias
que nos enviaron. Pudimos asi completar el sentido de este espacio de recordacion.
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Renzo Pi Hugarte (1934-2012)
In Memoriam

Alvaro Rico

Decano Facultad de Humanidades y
Ciencias de la Educaciéon (FHCE), Montevideo

Renzo Pi Ugarte fue un pionero de la antropologia en el Uruguay y ese espiritu de
emprendedor e innovador lo mantuvo durante sus vitales casi 80 afios en todos los
planos de su vida.

Nacio6 en Durazno el 23 de noviembre de 1934, cursé el liceo en Pando y luego, a
principios de la década de los aflos ’50, estudi6 en el Instituto Alfredo Vazquez Ace-
vedo (IAVA), todo un simbolo para la época de crisis que empezaba a despuntar en el
Uruguay y la region. Alli fue condiscipulo y forjo su amistad con el actual Presidente
de la Republica, José Mujica, y con del ex Canciller de la Republica y dirigente del
Partido Socialista recientemente fallecido, Reynaldo Gargano, entre otros.

Con apenas 20 afios y siendo estudiante de Derecho, en coautoria con otro de
sus amigos y compafiero intelectual en varios emprendimientos, German Wettstein,
publicaron en 1955 la obra “Situacion Actual del Rancherio Uruguayo”, editada por
la Facultad y prologada por su decano e impulsor, Prof. Eduardo J. Couture. En casi
200 paginas y con numerosas fotos en su interior, el libro recoge los resultados de un
importante trabajo de campo realizado en el rancherio Cafias de Tacuarembd, en el
marco de las famosas misiones socio-pedagogicas de la época. Hasta el dia de hoy,
dicha obra pionera constituye un referente ineludible de los estudios de antropologia
en el Uruguay.

En 1964, cuando el golpe de Estado en Brasil, el connotado intelectual nortefio,
Darcy Ribeiro, se exilio en el Uruguay. La Universidad cre6 una catedra libre de An-
tropologia General radicada en la Facultad de Humanidades y Ciencias a cuyo frente
se desempefio Ribeiro. Renzo Pi, que ya habia viajado, junto con German Wettstein,
por distintos paises de América Latina como Bolivia, Pert1 y toda la Amazonia, conocia
la obra etnografica sobre los indigenas de Darcy, y poseia su obra publicada. Asi, se
convirti6 en su principal colaborador y en el traductor de sus obras al espafiol (Renzo
dominaba fluidamente cinco idiomas), participando de distintas maneras en la escritura
de sus obras sobre los pueblos americanos y la antropologia evolucionista.
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En 1967, parti6 a Francia a realizar un y estudio alli con el antropdlogo André
Leroi-Gouhran. En su estadia, fue testigo privilegiado y activo participante en los
acontecimientos del Mayo francés de 1968. A raiz de esa formacién y de su experiencia
anterior se volvié también un pionero de la etnohistoria en el Uruguay (trabajos sobre
los pueblos indigenas, sobre los migrantes italianos, libaneses, y otros, sobre los que
hay varios libros publicados).

Retorno al pais para ser profesor de Ensefianza Secundaria y, a principios de los
setenta, fue contratado por el INTAL en Buenos Aires y después trabajoé como asesor
de la OIT en Peru y Ecuador, En esa nueva realidad latinoamericana convivié con
campesinos, mineros y pescadores, pueblos andinos y de la Amazonia.

Cuando la dictadura en Uruguay, Renzo Pi estuvo exiliado en Ecuador. Afiliado al
Partido Comunista, trabajo en tareas de solidaridad con los presos y sus familias par-
ticipando, a modo de ejemplo entre otros, en la recoleccion de obras de arte (pinturas
y esculturas) que, a instancias del famoso pintor Guayasamin, se reunieron para una
subasta benéfica llevada a cabo en Quito. También supo mantener una exitosa audicion
radial sobre tango, uno de sus hobbies.

Luego de varios afios de ausencia, Renzo Pi volvi6 al pais en 1985. Con la recon-
quista de la democracia y el fin de la intervencion en la Universidad de la Republica,
desde 1985, puede decirse que comienza el periodo principal de la actividad de Renzo
en materia de docencia universitaria. Ingreso a la Facultad hasta llegar a ser Profesor
Titular (Grado 5) en régimen de dedicacion total, y durante varios afios, hasta 1997,
fue Director del Instituto de Ciencias Antropologicas en la Facultad de Humanidades y
Ciencias de la Educacion colaborando activamente en la refundacion de la antropologia
universitaria que habia surgido bajo la impronta de la intervencion de la dictadura y
con concepciones muy distantes de la realidad latinoamericana.

En todos estos anos de trabajo, se intereso y estudio las religiones y cultos populares,
especialmente los llamados cultos de posesion. Fue pionero en estas investigaciones y se
le considera una autoridad internacional en la materia. Renzo, junto con Daniel Vidart,
fue un critico incisivo de las seudociencias en antropologia, especialmente del llamado
“charruismo”, asi como de los aspectos econdmicos del culto o las exageraciones con
los adeptos, sosteniendo siempre una postura en defensa de la ética cientifica y de la
libertad de catedra.

Renzo era marxista y ateo. Después de la implosion del socialismo real y la crisis
del marxismo, particip6 en una voluminosa obra colectiva e internacional “Marx hoy”,
promovida por el Ing. José Luis Massera. Siempre fue un estudioso de las obras de
Marx, seialando en su trabajo personal los puntos y observaciones antropologicas
que los clasicos del marxismo incluyeron en obras como La Ideologia Alemana, los
Grundrisse, y otras.

Un hombre comprometido con los derechos humanos y con la defensa de la libertad
y lajusticia. Fue un docente y un investigador extraordinario e incansable, investigador
emérito de nuestro SNI, y que en un estilo siempre modesto y coloquial en su relacio-
namiento con los estudiantes, trabajo hasta ultimo momento.

Sus ensenanzas marcardn en forma indeleble a generaciones de estudiantes
universitarios y su recuerdo pervivira entre nosotros. Finalmente, no seria esta una
semblanza auténtica si no destacara algunas caracteristicas del Renzo profundamente
humano y calidamente solidario, que muchos de nosotros tuvimos la dicha de tratar
y que no es posible escrutar en un curriculum o extraer de una nota biografica con-
vencional.



A. Rico — Renzo Pi Hugarte (1934-2012): In Memoriam (213-215)

Su gran generosidad intelectual, rasgo que como es sabido es la materia prima de
los grandes profesores, lo distinguia. Era un seductor capaz de despertar vocaciones
y de convencer aun a los oyentes mas apaticos y asimismo un practicante sutil de un
apotegma arabe que gustaba citar: “si me dices que no sabes te ensefiaré hasta que sepas
pero si me dices que sabes te preguntaré hasta que no sepas”. Era muy dificil resistir a
ese encanto cordial que también podia transformar en filosa critica. La esencia de este
rasgo lo colocaba en las antipodas de la mezquindad.

Renzo se prodigaba en la relacion con sus compaiieros, con sus estudiantes y con
la gente con la que trabajaba. Dominaba las claves de la creatividad perpetua y de la
riqueza intelectual inagotable: sabia que la generosidad es la unica forma de seguir
creando y desarrollandose intelectualmente durante toda la vida. Asi lo hizo y asi vivio.

Por eso no es de extrafiar que cuando los antropdlogos y otros cientificos han vuelto
a los pagos de sus primeros trabajos de campo, en Tacuarembd, se han encontrado, con
enorme sorpresa, que los nifios de aquel rancherio, hoy hombres y mujeres de 50 o 60
afios de edad, recordaban perfectamente aquellos jovenes universitarios montevideanos
con quien ellos y sus mayores habian conversado largamente al amor del fogon hace
ahora casi sesenta afos. ;Podra existir un homenaje mayor que este para un cientifico
comprometido, un universitario cabal, un profesor creativo, que esos recuerdos arrai-
gados en lo mas profundo de nuestra tierra, mas alla de la catedra y de cualquiera de
las vanidades humanas?
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Recuerdos de la selva:
el ayahuasca en el anecdotario
del Prof. Renzo Pi Hugarte

Victor S. Petrone
Lic. en Antropologia, FHCE, Montevideo

Introduccion

El texto que a continuacion se presentara es la transcripcion fiel y parcial de un manus-
crito —concretamente desde la pagina 5 a la 8 inclusive'—, realizado por el profesor Pi
Hugarte, en el que da cuenta de las diversas circunstancias en que tomé conocimiento
del uso de la bebida alucinogena ayahuasca. Originalmente el relato fue creado a
instancias de la correccion de la tesis “Colonos del Astral, La Iglesia Santo Daime -
CEFLURIS en el Uruguay” (exponiendo en las primeras cuatro paginas del documento
un detallado informe sobre aspectos formales de la misma), trabajo requerido para la
aprobacion de la materia Taller II, la cual fue durante muchos afios dictada por Renzo,
y que en definitiva me habilitara en 2006 como Licenciado en Ciencias Antropoldgicas
por la UDELAR. Este material llegd a mis manos a través del propio homenajeado,
quien entendi6 tanto los comentarios criticos como el relato me interesarian, a la vez
que interpreto actud como resumido ritual académico-intelectual por el que paso6 a ob-
servarme ya como “colega”. Ademas entiendo que en ese gesto se auno calladamente
la posibilidad de que el anecdotario alli narrado también pudiera en un futuro interesar
a otros, cuestion en la que aqui intento actuar de puente.

De la seccion trascripta me he permitido hacer alguna traduccion que aparecera
como cita al pie y, también, agregar algunos pocos términos (apareceran entre parénte-
sis) con la finalidad de hacer mas fluida la lectura, omisiones de redaccion que delatan
el texto fue una elaboracion acorde al propdsito; o sea, no quisquillosamente riguroso
y concebido de una sola vez, lo que creo colabora en hacerlo ameno a la lectura. Asi-
mismo me he tomado la licencia de incluir algunas citas al pie (el original no tiene
ninguna) con sentido aclaratorio, si cabe al modo de un moderno palimpsesto, ya que el
contenido del escrito se vera remite como regla a ambitos geograficos y culturales bien
distantes respecto del Uruguay, asi como a hechos acontecidos en un marco temporal

1. El texto de Renzo Pi presenta numeracion manuscrita en la esquina superior derecha.
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dilatado y ya lejano, que va de fines de la década de 1950 a comienzos de la del 80,
datos que pude conocer directamente del propio Renzo.

Algunos comentarios generales

Me permitiré antes de pasar al texto realizar algunas breves reflexiones que entiendo
son pertinentes, ya que se vinculan al contenido del escrito y estan a la vez implicitas
en el tema que desde hace varios afios es mi especialidad: el uso del ayahuasca en su
dimension enteogénica’ y terapéutica. Ademas, como se refirié en el resumen de pre-
sentacion, fueron también materia frecuente de exposicion y analisis realizados por el
eximio profesor en las clases que impartiera en la FHCE.

Ciertamente el potente bebedizo de origen amazonico ha ido en estos tltimos afos
poco a poco ganando fama mundial, aunque justo es decirlo: no sin poca controversia.
El relato que aqui se presentara da cuenta del uso de la sustancia en momentos previos
a este boom forjado en los tltimos 20 o 25 afios; contactos que el profesor Pi se vera,
no busco adrede, pero que en razén de su viaje al area Amazonica hacia 1957° y su
posterior radicacion transitoria en Pert y Ecuador respectivamente, de alguna forma
le enfrentaron con algunas de esas dos dimensiones de uso —la magico-religiosa y la
curativa—, las que por cierto generalmente aparecen yuxtapuestas.

Desde ya me gustaria aclarar que Renzo, como llanamente le llamo por motivo de
que durante los ultimos afios pasé, a pesar de la edad que nos distanciaba, a sentirme
tratado como un amigo (aunque confieso nunca pude dejar de saberme un perenne apren-
diz a su lado), jamas consumio el preparado y, en cambio, siempre optd por mantenerse
ubicado a una cautelosa distancia de observacion del objeto; decision que siempre le
he respetado, pero con la que no he coincidido en la practica. Por tanto, nunca habla
desde la experiencia directa, ni menos intenta jugar a la confusion al respecto, como
en cambio se puede traslucir en un extrafio relato obra de otro investigador y centrado
en otra sustancia del tipo, que circula desde hace algunos afios en el medio nacional y
al que en el futuro intentaré¢ dedicar algunas lineas con la intencion de desenmascarar
la ficcion antropoldgica. Incluso, si se me permite, me atrevo a presumir saber de al
menos alguna causa por la cual el prominente profesor nunca se decidié a romper esa
distancia y a pesar de que en su momento nos entrevistamos con el lider nacional de la
Iglesia del Santo Daime con sentido de hacer una visita conjunta al centro religioso. Esto
es que a Renzo, en cierta circunstancia me confeso, le causaba desconfianza el afamado
efecto “purgativo” del ayahuasca, que puede incluir diarrea y vomitos (se vera esto
es mencionado en el relato), ademas de que en algunas ocasiones puede derivar en un
cuadro de confusion, malestar psicoldgico extremo y mas, lo que también se menciona
en el relato aludiendo la experiencia de una colega. Ademas, soy conocedor de que en
los ultimos afios la salud de Renzo estaba bastante achacada. Motivos que sumados
interpreto le decidieron a mantenerse en esa prudente distancia de no-involucramiento

2. Término derivado del neologismo entheogen. Esta voz se utiliza por vez primera en un articulo aparecido
en 1979 (autoria de Ruck, Bigwood, Staples, Gordon & Ott), con la intencion de sustituir términos que habian
adquirido matices equivocos o peyorativos, caso de: alucindgeno, psiquedélico, narcotico, etc. La palabra esta
construida a partir de vocablos griegos y significaria: -entheos: divinidad dentro, gen: aparicion, generacion-,
o0 sea: que genera el sentimiento de divinidad internamente.

3. Recorrido que fuera realizado en compaiiia de otro destacado cientifico uruguayo: el geégrafo German
Wettstein, pero que no aparece mencionado en el texto.
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directo con la sustancia y que quiza haga justa honra a aquel aforismo que lucia el
Templo de Apolo en Delfos: “conocete a ti mismo”.

Recordaré de paso una cuestion que, hasta donde lei, no aparece reflejada en su obra
y sobre la que sin embargo insistia en el aula; hablo de ciertos criterios metodologicos
y filosoficos relacionados a la ejecucion de la técnica de la observacion participante.
Asunto que es especialmente procedente en los trabajos en estudio de las religiones
—una de sus especialidades— y que es un legado que he puesto en practica durante mis
investigaciones de campo. Se trata de su insistencia en procurar que el antropologo
formal* tratase de mantenerse dentro de una postura llamaré “objetivista” (creo este
término es mas adecuado que “objetiva”) y asi, aprender a saber determinar hasta qué
punto involucrarse con las instituciones religiosas (de la modalidad que fuere) objeto
de estudio. Refiero mas en concreto a su defensa de la filosofia de la “no conversion”.
Postura de involucramiento que tiene en su opuesto un proceder que ve en la conversion,
es decir en hacerse “miembro formal o pleno” de la institucion analizada, una formula
instrumental adecuada al cometido de mejorar el conocimiento sobre el grupo y que en
el fondo supondria no presentar conflictivos con la procura de objetividad. Confieso
entiendo lo contrario, a mi ver el volverse un miembro de la institucion termina cons-
tituyendo un signo politico a favor de las mismas, papel sobre el que también tengo
dudas sea el mas pertinente al antropdlogo. Si se me permite dar un ejemplo actual y
“desde dentro” tendiente a corroborar esta relacion:

“Junto a un pequerio promontorio acariciado por las aguas del Baikal (...) tres cha-
manes con tunicas verde, violeta y azul se habian reunido para pedir a los espiritus
unidad y una buena cosecha. (...) A mi lado estaba Petr Azhunov, un hombre con coleta,
barba rala y aspecto de duendecillo en cuya persona se aunan las facetas de chaman
y antropologo. A su juicio el chamanismo es tanto una declaracion politica como un
movimiento religioso...” (Stern, 2012:27)

Esta postura stiper-comprometida o, mejor, siper-comprometida, tendria entre sus
primeros practicantes al antropologo francés Roger Bastide que, como es conocido,
realizara numerosos estudios entre las comunidades negras y los cultos “afro” del Brasil,
siendo alli iniciado en 1951°. Decision que quizas tuvo motivaciones que entrelineas
resultarian hoy ser un tanto “romanticas” y “compensatorias”, pero que son propias a
un marco historico en el que se tendia a contrarrestar los efectos de practicas colonia-
listas, etnocéntricas y no-inclusivas:

“No quiero decir que seamos mds pretenciosos que muchos otros; pero creemos que
nuestra civilizacion y nuestra cultura son superiores a las otras culturas. Siempre nos
comportamos como misioneros, siempre queremos —por otra parte, a causa del amor
que nos inspiran los demdas pueblos— llevar nuestra civilizacion a todos los pueblos
de la tierra, afrancesarlos, ‘asimilarlos’.” (Bastide, 1970:21)

Como digo, esa evitacion de hacerse un “miembro formal” sobre la que insistia el
ilustre uruguayo, se opone al supuesto de que consiguiendo una participacion “verdade-
ramente desde dentro” se propiciaria la obtencion de mejores y mas variados datos de

4. Aclaracion que viene a razén de que en los tltimos afos han aparecido muchos trabajos de tematicas
“antropologicas” que son a todas luces pseudocientificos, desinformados y/o tendenciosos, ademas de o quizas
por, ser producidos por amateurs.

5. “Encore deux livres en 1950 et 1951, un nouveau voyage dans le Nordeste en juillet 1951, au cours duquel
Bastide est initié au Candomblé sous le signe de Shango...” (En: http://claude.ravelet.pagesperso-orange.fr/
bastide.html).
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estudio, en definitiva: que se conseguiria una mejor etnografia. Confieso que, en cierta
forma, esta filosofia de la practica del trabajo de campo, bajo la lupa de mi experiencia,
tiene cierto caracter de quimera, implicando en realidad una ambigiiedad tanto respecto
del grupo estudiado, como al sentido cientifico de la investigacion; afirmacion que
desde ya imagino puede causar alguna disconformidad entre algunos miembros de la
comunidad de antropdlogos. Filosofia, la defendida por Renzo, que entiendo hoy, ya
a varios afios de distancia de aquellos cursos de Taller I y II, ha sido una herramienta
fundamental a la hora de establecer un juicio ponderado sobre el objeto analizado. Creo
incluso, que esta filosofia de la accion, observacion e involucramiento en el terreno, da
a la antropologia fuerza como ciencia, ya que para resumir y ejemplificar con base a
lo observado en mi tema de estudio, muchos de los trabajos realizados por cientificos
“conversos” carecen por regla general de criticas profundas hacia las comunidades
estudiadas®, incluso cuando algunas sean a mi ver bastante faciles de percibir, caso de
la vehemente adopcion de una posicion de defensa institucional’ y la acentuacion de
concepciones magicas y misticas del mundo, tema sobre el que aqui no cabe exten-
derme, pero que en algunos investigadores lleva incluso a observar el ayahuasca bajo
un verdadero animatismo, término acuiiado en 1914 por Marret:

“Possession of concentrated animatistic force can give certain objects, animals, and
people extraordinary powers... To label this concentrated form of animatistic force,
Marret used the Melanesian word mana.” (en Harris, 1983:187-188)

Bebi muchas veces el preparado, tanto en contexto ritual como bajo la forma hoy
llamada psicondutica®, tanto en su zona de origen (la mitad occidental de la Cuenca
Amazonica) como en ambitos bien ajenos a la misma; esto podria suponerse una
contradiccion respecto de lo antedicho, pero entiendo acontece todo lo contrario y
por muy buenos motivos que, precisamente, tienen como sentido ultimo procurar esa
“objetividad” referida. ; Contradiccion galopante? Aseguro que no. De la misma forma
que no hay ambigiiedad en la siguiente afirmacion realizada por un intelectual de la
umbanda, que deduzco es incluso pai, respecto de los aspectos filosoficos ya referidos:

“Renzo me animo a escribir sobre mi experiencia y ese impulso me permitio dar a
luz mis libros ‘Contribucion al estudio del batuque, una religion natural —ni locos,
ni raros’ (1998) y ‘Contribucion al estudio de Eshu, guardian de los limites’ (2000)
que fueron calurosamente recomendados por él a sus alumnos como necesarios para
comprender el universo cultural de las religiones afro en Uruguay.” (Milton Acosta,
ver recurso Internet)

Finalmente me gustaria dejar constancia de la enorme calidad humana de Renzo,
extraordinario docente, hombre de conocimiento enciclopédico y cientifico siempre

6. Trazando un paralelismo imaginario seria como observar que un estudio antropoldgico sobre el movi-
miento “charruista” —al cual Renzo Pi tan coherente y vehementemente combatio- terminase dando cuenta de
las verdades cientificas en que se sustenta.

7. Por ejemplo, nunca pueden haber referencias a problemas asociados al consumo de la sustancia; algin
incidente que hiciera suponer lo contrario, ajustandose perfectamente a la epistemologia de Lakatos, hace apa-
recer teorias que actiian a modo de “cinturén de defensa” del “nticleo duro” a proteger, para el caso: el uso de
ayahuasca en contexto ritual no causa ningtin dafo. Maxima que en general responde a un dogma, por ejemplo
el dictado por el fundador de la religion ayahuasquera UDV, Mestre Gabriel, quien habiendo usado el brebaje
apenas 12 afios concluy6 que: “...el ayahuasca es inofensiva para la salud”.

8. Término que refiere al uso fuera de un marco propiamente ritual y cuyo sentido es fundamentalmente
auto-exploratorio.



V. S. Petrone — Recuerdos de la selva: el ayahuasca en el anecdotario del Prof. R. Pi Hugarte (217-223)

apasionado por mantener en alto el firme bastion del pensamiento racionalista, incluso
en medio del vendaval de intenciones oscurantistas que enrarecen la época presente:
isalud maestro!

La transcripcion

He aprendido mucho y he disfrutado con la lectura de este estudio que consigue lo que
el relato etnografico debe generar en el lector: el “estar alli”. No he podido evitar la
evocacion de algunos momentos de mi vida en que de una manera u otra se me informo
sobre los efectos de la ayahuasca, por eso he hecho una breve narracion de algunas
de esas experiencias que aqui agrego.

La primera vez que ol hablar de la ayahuasca fue en mi ya lejana juventud en
Guayard Mirim, sobre el rio Madeira; hoy es el Estado de Rondonia, entonces esos
sitios componian un Territorio Federal del Brasil, es decir que no tenia autonomia
administrativa ni politica. Del lado boliviano la poblacion oficial se llamaba Puerto
Sucre, pero todo el mundo le llamaba Guayard Mirim'". El propdsito era vivir la
aventura de encontrar indios paceas nives"!, entonces no civilizados o mejor dicho no
habituados al trato con la poblacion criolla, que los habia hecho alejarse del lugar.
Tres dias anduvimos en canoa por el rio Iténez o Guaporé que forma alli la frontera
entre Bolivia y Brasil y no les pudimos hallar, seguramente se habian ido mas hacia
las nacientes del Iténez o se habian internado en los impenetrables e interminables
montes. Tuvimos que volvernos a Guayard-Mirim.

Recuerdo entonces que en Cochabamba alguien me habia hablado de un uruguayo
que alli residia y al que llamaré Ricardo, que era gran conocedor de la Amazonia,
tanto que vivia de lo que en portugués se llamaba “tracar estradas de borracha”,
esto es, buscar en la fronda donde se ubicaban los “seringales”, las agrupaciones de
arboles de caucho y establecer una trocha de uno a otro. El caucho que se explotaba
en toda la amazonia era siempre silvestre; no dieron resultado los intentos de organi-
zar plantaciones como en Tailandia pues los arboles se apestaban; lo que finalmente
se logro en el sudeste asidatico nunca tuvo éxito en América'*. En Brasil, en Bolivia y
en el Peru los arboles eran sangrados paulatinamente de su latex, por ello habia que
recorrer el seringal todos los dias para obtener el liquido que después se consolidaba
con humo y al que se denominaba “caucho blanco”. En Colombia se derribaba el
arbol, se lo vaciaba de una vez de toda su savia gomosa, a lo que se llamaba “caucho

9. Concretamente el Territorio Federal de Guaporé.

10. Al presente la poblacion boliviana ha tomado el nombre oficial de Guayaramerin, mientras que la ciudad
del lado brasilefio se denomina Guajara-Mirim.

11. Nombre dudoso, no precisamente bien legible en el original y sobre el que no pude hallar referencia
etnografica ;Se tratara de los Esse ejja que efectivamente se ubican en esa zona?

12. Puedo sin embargo dar constancia de haber visto a algunos kilometros de Rio Branco plantaciones de
seringa al estilo referido. Cuando consulté (por ejemplo a don Darcir, un acreano que trabajo la mayor buena parte
de su vida en relacion al medio rural local -incluso fue seringalista, es decir mediador en el negocio del latex-),
acerca de por qué no se habia expandido ese método, me hizo alusion mas que a problemas de enfermedades, a
la baja en la calidad del caucho (j?). El caso que mejor ejemplifica ese intento fue Fordlandia, localidad creada
por el magnate del automovil hacia fines de 1920 y cuyo resultado desastroso llevo a un reportero a decir: “In
a long history of tropical agriculture, never has such a vast scheme been entered in such a lavish manner, and
with so little to show for the money. Mr. Ford's scheme is doomed to failure” (En: http://www.damninteresting.
com/the-ruins-of-fordlandia/).
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negro” aunque también habia que darle consistencia con el ahumado®. Pareceria
que en aquella época Ricardo escribio algunos articulos para la revista montevideana
“Mundial” que se distribuia por toda América y que acaso fuera interesante buscarla
aunque mds no sea que para rescatar los pareceres de un uruguayo pionero de la
Amazonia". Fue sin duda uno de esos personajes a los que “se los comié la selva”,
es decir, que por diversas razones tal vez dificiles de explicar, nunca mas consintieron
en volver a su mundo anterior. Es muy conocido el caso del etnologo Curt Unkel, lla-
mado por los indios en fiengatu —el guarani amazonico— Nimuendaju, que firmo sus
trabajos con ese apellido. Apenas pregunté en Guajara Mirim por Ricardo me dijeron
“Sim, e o loiro do cachimbdo"”, me dieron las indicaciones referidas (sobre) donde
podia encontrarlo. Era en una choza en las afueras del poblado donde vivia con una
cabocla'® y alli estaba pasando el rato echado en su hamaca fumando su gran pipa.
...le pregunté si no anioraba la vida que aca habia tenido y a su familia y amigos. Me
contesto entonces que cuando eso le ocurria tomaba ayahuasca y veia las calles de
Montevideo, a su madre afandndose en la cocina, todo lo que aqui ocurria. El creia
que de alguna manera, la droga hacia que su espiritu viajara a cualquier lugar por
lejano que fuera. No habia ninguna connotacion religiosa en esa practica que retomaba
el pensar de los chamanes indios, la ayahuasca permitia que su espiritu viajara, pero
con consciencia de lo que veia en otros sitios.

Afios después en el Putumayo colombiano y en la zona del rio Napo, en el Ecua-
dor, volvi a oir idénticas explicaciones. Todos los consumidores de ayahuasca, Ricar-
do incluido, afirmaban que en un primer momento veian las cosas con un colorido
inusitado que les proporcionaba un verdadero goce estético, lo que coincide con la
experiencia relatada por Victor. La idea del traslado del espiritu se encuentra inclusive
en la gran novela de la selva “La Vordgine” del escritor colombiano José Eustacio
Rivera, quien incluso afirma que quimicos alemanes habrian aislado del yagé, como
alli se le denomina a la ayahuasca, un alcaloide al que llamaron harmalina, principio
activo al que denominaron telepatina (...), dando por sentado que era posible provocar
experiencias extrasensoriales como el ver lo que ocurria en otros lados. Yo creia que
el efecto secundario de la ayahuasca era estimular los centros de la memoria remota
incluidos detalles imposibles de evocar en estado normal, que por eso daban la ilusion
de que se estaba asistiendo a los que ocurria en otros lados, pero en los que el sujeto
habia estado.

Mi segunda experiencia referida a la ayahuasca (acontecio) cuando vivia en el Peru
en los anos 70'5. Por alguna razon que se me escapa, se puso de moda que limerios de
clase media y alta concurrieran a Iquitos, Pucallpa y otras poblaciones menores de la
zona del rio Ucayali para someterse a curas de dolencias mentales reales o imaginarias
con chamanes shipibo-conibo. A estos siguieron limenios que buscaban simplemente
goce con la nueva droga. Predominaba hasta entonces la vieja idea chamanica de
que el alma fugaba y que eso era lo que producia las molestias experimentadas. El
chaman debia capturar el alma huidiza y obligarle a volver al cuerpo del paciente que

13. Método también observado al norte del Estado de Acre.
14. Tarea por mi concretada durante el mes de agosto de 2010.
15. Trad.: “Si, es el rubio de la pipa grande”.

16. Término que refiere al tipico habitante amazonico, por regla oriundo de los estados del nordeste brasi-
lefio y que tradicionalmente se dice es la mezcla del amerindio y el blanco, aunque frecuentemente los cabellos
ensortijados y las facciones den a suponer que hay un importante aporte negro, sin embargo que resulta discur-
sivamente ignorado.
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asi se curaba. La accion transcurria en una choza en la que se colocaban dos catres
paralelos, cada uno con un recipiente al lado para echar alli los incontenibles vomitos
que producia la ingestion de la ayahuasca. El chaman graduaba la dosis que debia
consumir el paciente, aquel tomaba el brebaje a la par de éste. Surgieron cantidad de
chamanes y con ellos chapuceros que la pasaban por tales; de Lima partian aviones
charter con pacientes que iban a Iquitos. Una compariera de trabajo argentina que
habia estudiado antropologia en La Plata quiso conocer por propia experiencia este
fenomeno pero le fue mal, porque la ayahuasca le produjo una intoxicacion que la
tuvo tres dias en coma"’.

Como antes he dicho volvi a oir hablar del yagé en el Putumayo colombiano, pero
se aseguraba que solo los indios cofanes, que ya estaban muy aculturados y con alti-
simos porcentajes de tuberculosis, lo empleaban (y) que los criollos nunca tomaban
yagé porque no lo sabian emplear. Por todo esto me ha sorprendido el surgimiento de
un culto organizado sobre una base chamanica y que éste haya llegado al Uruguay.
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17. Cabe aqui referir que este efecto drastico no es nada frecuente si se consume la formula hoy “estanda-
rizada” hecha a partir del hervido conjunto de la liana Banisteriopsis caapi y las hojas del arbusto Psychotria
viridis, exclusivamente. Sin embargo, entre las diversas tradiciones indigenas y la mestiza peruana -llamada
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caso de las pertenecientes a la familia de las Daturas o las Brugmansias, las que para el caso candidateo como
posibles productoras del accidente sufrido por esa persona.
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Homenaje a Renzo Pi Hugarte

Carla Maria Rita
Universita La Sapienza, Roma

Nell’ultimo numero della rivista (4nuario Vol 10 - 2012) ¢ apparsa la recensione di
Renzo Pi Hugarte al libro di Laura Masello El revés de la trama. Escrituras identitarias
en Brasil y el Caribe. In quelle pagine Pi Hugarte richiama con orgoglio la sua espe-
rienza a fianco di Darcy Ribeiro, con il quale aveva intensamente collaborato durante
il suo esilio montevideano, partecipando anche alla stesura della fondamentale opera
Las Américas y la Civilizacion con una ricerca bibliografica attentamente commentata.
Ed ¢ allo stesso Hugarte che si deve la versione in lingua spagnola.

Nel mio primo incontro con lui, avvenuto a Montevideo nel 2006, parlammo a
lungo, di molti aspetti della storia e della cultura uruguaiana, dei suoi lavori e dei suoi
progetti, ma Renzo inizid esponendomi un altro aspetto fondamentale della sua for-
mazione personale e scientifica: il forte legame con la cultura italiana, lui con origini
catalane e basche.

“Mio padre era un appassionato della letteratura italiana e mi chiamo Renzo in
onore del protagonista manzoniano” mi ha detto sorridendo e parlando, come in tutte
le successive conversazioni, in fluente italiano. “Quando si arriva in Italia, si sente
che siamo a casa: in Francia non € cosi, in Germania non € cosi, ma € cosi in Italia”.

In Italia aveva viaggiato a lungo per partecipare a convegni e seminari, intrecciando
rapporti con il mondo universitario, soprattutto con 1’antropologo Vittorio Lanternari.

Un signore d’altri tempi, gentile e raffinato, amabile conversatore e lucido cono-
scitore della uruguayidad. Le nostre conversazioni sono sempre state incentrate sul
problema dell’identita. Amava ripetere come esso fosse piu profondamente sentito in
un Paese piccolo — “con spazio vuoto piu di ogni altro al mondo” — in un Paese abituato
auna piena liberta. Ragionavamo insieme su come particolari condizioni geografiche,
ma principalmente culturali e sociali, avessero permesso che si affermasse una rappre-
sentazione e una percezione della propria identita del tutto originale.

Alla conclusione dei miei periodi di ricerca, Renzo accetto di scrivere per il vo-
lume che stavo curando, Un Paese che cambia. Saggi antropologici sull Uruguay tra
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memoria e attualita (Roma, 2010), un saggio dal titolo E/ problema de la etnicidad en
Uruguay. E’ I’ultima pubblicazione di Renzo pubblicata all’estero.

Il saggio ¢ una sintesi chiara e utilissima per gli studenti italiani del lavoro di Pi
Hugarte. Si apre ripercorrendo, dal secolo X VI fino a oggi, le vicende delle principali
etnicita e subculture che hanno popolato il Paese, etnie e subculture che attraverso
processi di incontro, sincretismo, ridefinizione reciproca, ne hanno formato 1’odierno
profilo etnico e socioculturale. Il processo chiave si configura nel mestizaje, un proces-
so che attraversa non solo la grande Storia del Paese, ma anche e soprattutto le storie
individuali degli immigranti e dei creoli.

Di questa capacita di incontrarsi e di questa tolleranza Renzo era orgoglioso, ma non
nascondeva le vicende del primo colonialismo, i massacri che portarono all’estinzione
dei pochi gruppi etnici nativi presenti sul territorio, privando la cultura e I’identita
del Paese di un qualunque apporto indigeno: un vuoto etnico che rende, a tutt’oggi,
problematico affrontare, in senso antropologico e etnografico, la storia uruguayana.

Renzo sapeva bene come addentrarsi nelle tematiche e nelle problematiche riguar-
danti I’etnicita uruguaiana volesse dire fare i conti con tutte le trame della storia e della
geopolitica che hanno portato all’Uruguay contemporaneo.

Da sempre una “terra di mezzo”, spazio di incroci e scontri continui tra Stati e po-
polazioni, I’Uruguay del secolo X VIII non assiste alla nascita di un’etnicita “esclusiva”,
ma di un’espressione peculiare che ¢ parte dell’area del bacino del Rio de la Plata,
di una regione che ancora oggi ¢ caratterizzata da una comune piattaforma culturale.

Conclusa la lunga fase di conflitti e di lotte per I’indipendenza, i flussi immigratori,
prima di matrice europea e piu tardi provenienti dall’Europa centrale e orientale, as-
sunsero proporzioni massive, lasciando irrisolta, se non aggravando la questione della
terra. La gran parte degli immigrati si concentro nella capitale con il risultato di con-
tribuire a fondere culturalmente le varie componenti etniche, e a dare vita a molteplici
espressioni sincretiche. Il tango, mi spiegava Renzo, puo considerarsi il risultato piu
significativo di tale amalgama, prodotto ibrido nato dagli apporti piu diversi: le canzoni
del gaucho, i ritmi africani, le canzoni napoletane e i suoni del handoneon, strumento
tedesco creato per suonare musica religiosa nelle chiese protestanti.

Una storia complessa e oggi un panorama nel quale Renzo distingueva specifici
e diversi spazi culturali: dalla cultura di Montevideo a quella delle localita della
frontiera brasiliana (dove si parla portusiol), a quella rivierasca a sud del fiume Uru-
guay di influenza bonaerense. In questo quadro si somiglianze e differenze, era per
lui importante segnalare fenomeni antichi e nuovi, come la ripresa o la nascita negli
ultimi anni di nuove forme culturali e religiose, di culti di possessione e di movimenti
neopentecostali.
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El problema de la etnicidad
en Uruguay

Reproducido de Un Paese che cambia. Saggi antropologici
sull’Uruguay tra memoria e attualita, organizado por
Carla Maria Rita, Roma, Cisu, 2010, pp. 183-188.

Renzo Pi Hugarte

La primera inquietud que surge ante esta cuestion es si necesariamente una sociedad
compleja politicamente constituida en un estado, necesariamente debe tener una iden-
tidad distintiva.

Un lector europeo seguramente alimenta un pensamiento surgido de la experiencia
historica del viejo continente en el cual las naciones, que constituyen consolidaciones
culturales del punto de vista de la organizacion del poder publico, marchan en el sentido
de consolidarse como estados; estamos pues en el ambito de la idea decimononica del
estado-nacion.

Enlo que concierne a la antigua América espaiiola, el proceso historico ha marchado
de manera inversa, esto es, los actuales estados se organizaron sin que su poblacion
presentara una unidad cultural y lingiiistica, estableciéndose las fronteras entre uno
y otro de una manera mas bien artificial moldeada luego por diversas situaciones de
poder y propositos de expansion. Dicho de otra manera en la América del Sur surge el
estado antes que la nacion. En casi todos los casos luego las poblaciones de estos estados
producto de desmembramiento de los virreinatos espafioles que abarcaban enormes
espacios, han procurado o ha ocurrido que desarrollaran pautas culturales propias que los
distinguieran mas alla de las limitaciones estatales de sus vecinos. Durante el desarrollo
del siglo XIX inclusive los estados procuraron deliberadamente afirmar los elementos
indentificatorios de su cultura estimulando el desarrollo de literaturas, pinturas, musica
y costumbres “nacionales” que reflejaron el orgullo de los pobladores por pertenecer a
tal o cual espacio estatal. Espero que se me disculpe esta introduccion de rapido con-
tenido historico, pero hagamos también una breve apreciacion geografica. En el caso
concreto de lo que hoy es la Republica Oriental del Uruguay, ahora mas sintéticamente
nombrada Uruguay, este espacio cercano a los 200 mil kilémetros cuadrados ubicado
al oriente del gran rio que le ha dado nombre, en la costa norte del enorme estuario del
Rio de la Plata en una parte y sobre el océano Atlantico en otra; debemos considerar por
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eso mas que nada el valor estratégico de la zona que daba acceso al interior americano
por los rios Parana y Uruguay entre las gigantescas colonias de Portugal y Espafia. En
los primeros tiempos de la colonizacidn espafiola — siglo XVI — de este lejano sur del
Nuevo Mundo, estas tierras fueron consideradas al decir de los cronistas de entonces,
“de ningun provecho”. Y ello era asi porque a pesar del nombre del gran rio estuario,
no habia aqui yacimiento alguno de metales finos — oro y plata — cuyo descubrimiento
y apropiacion era el motivo que impulsaba la conquista y el establecimiento europeo.
Tampoco habia poblaciones indigenas crecidas y organizadas que pudieran ser recluta-
das para trabajos diversos como en la region andina. Si encontraron los conquistadores
una extensa penillanura de clima templado, muy bien regada por infinidad de rios y
arroyos — en Uruguay no se camina mas de 5 kilometros sin dar con una corriente de
agua — sin una flora ni una forma utilizable del punto de vista econdémico, por donde
discurrian indios cazadores recolectores nomades cuyo numero total puede estimarse
para todo el espacio considerado entre 3000 y 5000 individuos.

Estas tierras dejaron de ser de nulo provecho para los europeos por un hecho casual:
el ganado vacuno y caballar que los espafioles introdujeron o dejaron abandonado, se
reprodujo de un modo prodigioso conformando una inagotable mina de cuero — lo tnico
que con la tecnologia de la época podia aprovecharse de esos animales — que satisfacia
las necesidades europeas de este material lo que continud hasta los comienzos de la
revolucion industrial para la confeccion entonces de las correas de transmision de las
primitivas maquinarias. Esto hizo que en las costas uruguayas se hicieran presentes
piratas europeos que venian a cargar sus barcos con cueros para lo cual contaron con
el auxilio de los indios nomadicos que ya habian aprendido a domesticar los caballos
convirtiéndose en maravillosos jinetes. Pero mas que esta inesperada riqueza que la
posicion estratégica de este territorio, lo que tentd a los portugueses a fundar en el
mismo y frente a la ciudad de Buenos Aires en 1680, la Colonia del Santisimo Sacra-
mento, fue la posibilidad de constituirse en cabeza del contrabando hacia y desde el
interior argentino. Para contener el avance portugués el gobernador de Buenos Aires
por vuelta de 1720 resolvio fundar en la costa del Uruguay y donde se ubica el mejor
puerto natural del Plata, un fuerte que dio lugar a la ciudad de Montevideo, Gltimas
de las capitales de los paises americanos en erigirse. Hasta el dia de hoy Montevideo
puerto sigue conservando ese privilegio ya que el puerto de Buenos Aires debe con-
tinuamente ser dragado para asegurar su necesaria profundidad, disminuida por los
arrastres del rio Parana.

Entre tanto, los jesuitas habian establecido sus “reducciones” de indios en el alto
Uruguay, como poblaciones de agricultores guaranies que luego de ser arrancados de
su contexto tribal, aculturados y convenientemente cristianizados — lo que nunca se
logroé con los cazadores recolectores — fueron avanzando hacia las tierras del Uruguay
actual conformando la proto sociedad y la proto cultura de ese gran espacio, de hecho
desabitado. También se fueron a esos desiertos multitud de aventureros europeos o de
otros lados de América, desertores de los cuerpos militares y de la marina, de nave-
gantes de diversa procedencia, de negros, etc. que todos se mezclaran con los “tapes”
guaranies dando lugar a la formacion del gauchaje, fenomeno que también tuvo lugar
en los vecinos territorios de lo que hoy es la Argentina y en el sur del Brasil. Su base
cultural y su lenguaje era de raigambre espanola, con las modificaciones que entremedio
y el profuso mestizaje, produjo.

De manera que cuando entramos en el siglo X VIII, podemos decir que habia nacido
una etnicidad que no era exclusiva del Uruguay sino comun a todo el interior de la
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vasta cuenca del Plata y hasta la actualidad en todo ese hinterland se aprecia una base
cultural comtn diferenciada en ciertas regiones de manera sub cultural para decirlo
mas precisamente.

La tradicion intelectual francesa funda el principio de etnicidad en la lengua utili-
zada, que en el caso que consideramos fue el espafiol en sus modalidades andaluza y
canaria preferentemente, que se vio enriquecido por términos guaranies y kimbumdus
congolés (con alglin agregado quechua propio de los indios del Alto Pert1 — actual Bo-
livia —, que eran traidos como trabajadores al Plata). Frente a este planteo, la tradicion
académica alemana mas que la lengua ha privilegiado los aspectos comunes de la his-
toria de un pueblo y aqui eso ocurrid por los acontecimientos que venimos narrando.

Como han dicho conocidos historiadores, el Uruguay dentro del mundo rioplatense
se caracterizd por ser la compaginacion de “pradera, frontera y puerto”.

El gaucho, poblador rural por excelencia cultivo los valores de la libertad y el coraje.
No fue en los conflictos que marcaron todo el siglo XIX un soldado disciplinado por
cierto, pero si un luchador incomparable y temible que no conocio lo que era rendirse;
peleaba con lo que le quedara hasta morir.

Y ese siglo XIX estuvo marcado por conflictos bélicos casi continuos. En 1807-
1808, Montevideo todavia colonia espafiola, al igual que Buenos Aires fue atacado y
ocupado por una flota inglesa hasta que al fin fueron expulsadas. Muy poco después
despierta el movimiento independentista, enfrentado a la dominacion colonial de Es-
pafia, cuyos ejércitos son pronto derrotados y Montevideo sitiado por los patriotas que
lugar toman la ciudad. Tiene lugar entonces la ocupacion del territorio por las fuerzas
del Imperio portugués después transformado con su independencia en el Imperio del
Brasil. Las varias derrotas sufridas por estas tropas a partir de 1825, culminando con
la gran batalla de Ituzaingo; la toma de las antiguas Misiones jesuiticas, mediando la
intervencion de Inglaterra, determinaran la independencia del Uruguay que jura su
primera constitucion en 1830 quedando en la situacion de “estado tapon” entre los dos
paises mayores de la América del Sur, Argentina y Brasil.

Comienza entonces un proceso de inmigracidon en principio de espafoles y a
poco también de italianos y franceses. De 1839 a 1851 tiene lugar la llamada “Guerra
Grande” en la que Montevideo sufrid un sitio de nueve afos por lo que se la llamo “la
Nueva Troya”. Este conflicto enfrento a los uruguayos seguidores de los dos grandes
partidos politicos tradicionales distinguidos por colores, los colorados y los blancos.
Estos tuvieron el apoyo del dictador argentino Juan Manuel de Rosas. Para esta época,
las grandes ciudades del Plata (Buenos Aires, Montevideo, Rosario, La Plata) fueron
receptoras de una multitudinaria y variada inmigracion en la que predominaron es-
pafioles e italianos generalmente de origen campesino y procedentes de las regiones
mas pobres o, socialmente mas atrasados de sus paises de origen. A este respecto vale
la pena recordar que el Montevideo sitiado durante la Guerra Grande cont6 entre sus
defensores con un cuerpo de ejército francés, otro italiano: Giuseppe Garibaldi fue
nombrado general de la Republica.

Dado el sistema de apropiacion de la tierra en los paises del Plata y particularmente
en Uruguay, donde existian enormes extensiones-‘‘estancias” — de varios miles de hec-
tareas, las hubo hasta de cien mil — dedicadas a la ganaderia extensiva, los inmigrantes
de origen campesino no consiguieron acceder a la tierra excepto en una breve franja al
sur y en las proximidades de Montevideo donde iniciaron la produccion de legumbres,
frutas y la industria vitivinicola fundamentalmente para proveer de estos elementos a
la ciudad que crecia incesantemente. La mayoria de los inmigrantes se establecieron
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en las orillas de las grandes ciudades rioplatenses, nutriendo el proletariado de la inci-
piente industrializacion y mezclando sus tradiciones culturales con las de las criollas
desplazadas del campo que también afluian a los arrabales ciudadanos.

Sobre fines del siglo XIX y en las primeras décadas del XX, se agregaron a los
primitivos inmigrantes los procedentes de la Europa central y también los que huian
del poder otomano, especialmente siriolibaneses y armenios.

El fenémeno cultural mas interesante surgido en esa época, fue la creacion de una
musica, canto y baile que con el tiempo se extenderia por el mundo: el tango.

En él se notan ligeros elementos formativos: la musica y canciones gauchescas de
raigambre hispana, los ritmos africanos — el candombe —, herencia de negros de lenguas
bantues, el danzon, la habanera cubana, aporte de marineros y las canzonetas napo-
litanas propias de inmigrantes de ese origen. El tango en sus letras exalto los valores
de la sociedad rural ya referida y también los distintivos de la “guaperia” napolitana:
machismo, culto al coraje, idealizacion de la madre y desconfianza frente a las otras
mujeres que siempre podian ser traicioneras. El tango alcanza su sonido distintivo con
la llegada por mano de marineros alemanes del bandone6n, instrumento que habia sido
inventado para tocar musica religiosa en las iglesias protestantes. Este instrumento es
una variante del acordeon que utiliza el fuelle manejado manualmente para producir
los sonidos pero que se ejecuta y suena de manera muy diferente del acordeon.

Las letras del tango cantado nutrieron los valores de la cultura popular con los
puntos antes referidos a los que se agreg6 una variante de lirismo. Toda esta situacion
cambid por efecto de los medios de comunicacion masiva, de manera que los jévenes
de hoy como los de cualquier parte del mundo, sienten que su musica es el rock y para
los bailes, la cumbia que tiene origen colombiano y que es lo que mas se oye al punto
que se podria considerar que es la nueva musica nacional.

El Uruguay actual del punto de vista cultural muestra internamente varias subcultu-
ras regionales, al margen de que las propias clases sociales funcionan como subculturas.
Una cosa es la cultura montevideana especifica y otra la de las regiones riberefas a la
parte sur del rio Uruguay donde hay una fuerte influencia bonaerense. En la zona de
la frontera con Brasil predomina otra subcultura bien distinguida, al punto que alli se
habla una lengua popularmente denominada “portufiol”. Para los lingtiistas se trata de
un dialecto portugués, quien esto escribe considera ese lenguaje una interlengua naci-
da de la combinacion de dos idiomas muy proximos ya que lo mismo se puede decir
empleando al azar términos equivalentes ya castellanos, ya portugueses.

Todo esto significa que la modalidad uruguaya de la mas amplia cultura rioplatense
en la que se ubica, presenta interiormente formas subculturales que se encadenan con
las traidas por la amplia y diversa inmigracion y asi hay que ver aqui el problema de
la etnicidad.

Otro elemento a tener en cuenta es la poca influencia que la Iglesia Catolica ha
tenido desde la colonia en este territorio, por su escasez de poblacion y de riquezas.
En la reptblica tuvo lugar una temprana separacion de la Iglesia y el Estado que en
gran medida siguid el modelo francés pero que fue inclusive mas lejos. El liberalismo
generalizado y presente en la ensefianza ha hecho que la mayoria de los uruguayos
muestren una gran indiferencia en materia religiosa. Sin embargo en las ultimas déca-
das han penetrado con fuerza en el Uruguay desde Brasil los cultos de posesion que
muestran antecedentes africanos y mas recientemente se observa una notoria presencia
de cultos pentecostales y neopentecostales. Acaso estos sean los cambios culturales
mas significativos en el pais.
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Revelaciones de la
Literatura a la Antropologia

Reproducido de Anuario de Antropologia Social y Cultural
en Uruguay, 2007, pp.31-38.

Renzo Pi Hugarte

RESUMEN

Lo que aqui abordaré no se refiere a la escritura antropoldgica, sino a la lectura antropologica que
puede hacerse de una obra literaria. Sobre como un antropélogo escribe, o mejor como deberia
tal vez escribir, constituye una tematica compleja y amplia que ya ha sido considerada varias
veces y acaso un modelo sobre esta cuestion sea el trabajo de Clifford Gertz “El antropologo
como autor”, que también ha dado pabulo para apreciar la Antropologia como un género literario.

En esta ocasion tenemos ante nosotros un texto absolutamente fantastico, ajeno por lo tanto
a toda intencidn naturalistica, que procura situar al lector en un ambito por entero imaginario.

No quiero de ninguna manera ponerme de ejemplo de la manera en que esto puede hacerse,
sino mostrar como una mente formada en la apreciacion de los fendmenos culturales detecta tales
cuestiones aun en un escrito irreal. Estas son por lo tanto consideraciones hechas a vuela pluma
en tanto me embarcaba en una ficcion del gran escritor francés Prosper Merimée (1803-1870)

Palabras clave: Antropologia y literatura, charruas, gauchos, Prosper Merimée, hemofagia.

De relatos sobre charrias y otros hallazgos

A lo que me quiero referir es a la manera en que un antrop6logo aprecia una obra pu-
ramente literaria. No aludo solamente a textos literarios que contienen descripciones
acuciosas y que por eso pueden leerse como trabajos etnograficos, tal como ha ocurrido
respecto de los autores de la escuela naturalista, seguidores de Emile Zola (1840-1902).
Ahora que se han publicado los cuadernos de campo de este autor, plenos de observa-
ciones cuidadosas y de entrevistas significativas a lo que se agregan planos, esquemas
y dibujos, es decir, verdaderos diarios de un etndgrafo en el terreno, podemos apreciar
cuanto de antropologos tenian aquellos novelistas, llevados no por sus estudios y sus
intenciones tedricas, sino por su sensibilidad para captar los personajes y su medio.
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Ahora parece increible que los contemporaneos de Zola hicieran jacara de su labor
sosteniendo que si queria escribir sobre los ferrocarrrileros lo primero que hacia era
subirse a una locomotora, ya que esto es lo que recomendamos a los alumnos que se
quieren iniciara en la etnografia. Por supuesto que en este camino no debe dejarse de
lado la historia o las historias parciales en que se mueven los personajes y que deter-
minan lo que ellos son y como piensan. Si me inclino a los ejemplos latinoamericanos,
debo recordar obras como “El mundo es ancho y ajeno” de Ciro Alegria o las novelas
de Manuel Scorza, aunque éste con un aura de fantasia mayor, ya que no existen des-
cripciones etnograficas tan convincentes de lo que son las culturas campesinas andinas
modernas como las que se encuentran en esas obras.

Ni por asomo intento sugerir que la critica literaria deba abandonar el analisis
estilistico de una obra cualquiera. S6lo aspiro a proponer que asi como se han hecho
analisis psicologicos de los personajes de un relato o del autor que lo hizo a través de
la manera como lo encard, también pueden verse las obras de ficcion del punto de vista
general y especifico de la cultura que tal obra refleje.

Ocurri6 que rebuscando en escritos parisienses del siglo XIX en procura de hallar
algo que de alguna manera reflejara la huella que pudo dejar en los intelectuales la
presencia en Paris de los “salvajes” charrtas llevados alla por Francois de Curel en
1832 para exhibirlos como rarezas de una humanidad extinguida, di con un relato de
Merimée publicado a mas de treinta afios después de aquella presencia.

Es por demas conocido que Mérimée dejo una copiosa y valiosa obra literaria e
histdrica, que ha superado la implacable erosion del tiempo puesto que atin se reeditan
—y no so6lo en francés— varios de sus trabajos y especialmente sus novelas Colomba y
Carmen; esta ultima, ademas, sirvi6 de argumento para la popularisima 6pera de igual
nombre de Georges Bizet compuesta en 1875.

Mérimée ocup06 cargos de destaque: en 1831 fue nombrado Inspector de Monumen-
tos Historicos; luego integré la Academia de Inscripciones y fue Senador en 1853. Su
desempefio como Inspector de Monumentos Historicos le permitié obtener materiales
para muchos de sus escritos: Viaje al Mediodia de Francia, Viaje al Oeste de Francia,
Viaje a Aubernia y Lemosin, Viaje a Corcega, Monumentos Historicos, etc., asi como
para impulsar la reconstruccion de la Carcasona medieval que emprendio el célebre
arquitecto restaurador Eugéne-Emmanuel Viollet-le-Duc (1814-1879). Asimismo
consolidé Mérimée un so6lido saber sobre cuestiones historicas y arqueoldgicas y, na-
turalmente, literarias, mostrando un decidido interés por las culturas populares y sus
lenguas, lo que puso de manifiesto en varias de sus obras y por supuesto, en aquella a
la que nos hemos de referir especialmente: Lokis.

De la amplia y variada produccion de Mérimée queremos poner la atencion en ese
cuento extenso —en rigor, una nouvelle— que vino a constituirse en un clasico dentro de
la literatura referida a los vampiros: Lokis o El manuscrito del profesor Wittembach, que
se publicé en la Revue des deux Mondes de Paris en septiembre de 1869. Mérimée habria
de morir al afo siguiente. En esta creacion se incluye un trecho alusivo a los charrtas,
aunque la accidn se sitia en el afio 1866 y en Lituania. Parece indudable que Mérimée
con este relato insertado en la trama de la narracién principal, dejo volar su gusto por
las bromas intelectuales. En este sentido, es oportuno recordar la supercheria literaria
que llevé a cabo —cuando tenia 24 afios— al publicar como si fuera una recopilacion
de composiciones poéticas anonimas, Guzla o seleccion de poemas liricos recogidos
en Dalmacia, Bosnia, Croacia y Herzegovina; aunque €sos poemas en rigor hubieran
salido de su pluma, muchos eruditos los tomaron por verdaderas versiones rescatadas
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del acervo folklorico oral de esas tradiciones, al punto que hasta el renombrado poeta
ruso Alexei Puschkin pidi6 autorizacion al editor Levrault para traducir algunos de esos
poemas a su idioma. En Lokis Mérimée hace referencia a ese chasco efectuado en su
juventud, al mostrar al protagonista el Dr. Wittenbach —que es un ilustrado lingiiista
aleman— engafiado por una joven lituana quien le hace creer que lo que ella le recita-
ba, era una antigua balada de su pueblo, aunque en realidad se trataba tan sélo de la
traduccion que ella habia hecho de un poema del escritor polaco Adam Mickiewicz.

En el relato mencionado, Wittenbach, profesor en Konisberg, cuenta en primera
persona que habiendo sido encargado por una Sociedad Biblica de traducir al lituano el
Evangelio segun San Mateo, se vio precisado a trasladarse a la Samogitia lituana donde
contactd a quien seria su anfitrion y su informante principal sobre la lengua jmuda o
lituano mas clésico y puro: el conde Szémioth, cuyo nombre constituye obviamente
otra de las chanzas de Mérimée. Durante una cena en la residencia del conde, llevado
por el azar de la conversacion, el profesor Wittenbach relata su experiencia entre los
charrtias del Uruguay y su acostumbramiento a la practica de éstos y los gauchos
de beber la sangre de sus caballos. Esto provoca el horror de las mujeres presentes,
pero también el interés de Szémioth, todavia vampiro larvado, de quien se habra de
revelar su espantosa naturaleza al final del relato, cuando en su noche de bodas mate
a su reciente desposada abriéndole la garganta a dentelladas, sorbiendo su sangre y
desapareciendo después para siempre. Wittenbach explicara entonces con pedantesca
erudicion, que /lokis es el nombre lituano del oso —terrible carnicero—y que por eso ha
titulado asi su historia.

Nuestro autor exhibe una precisa informacion al considerar que en Samogitia se
conservaba el idioma lituano més incorrupto, el que presentaba mayores similitudes
con el sanscrito, por lo que reflejaba mejor que cualquier otra lengua europea, los ori-
genes arios de éstas. Estuvo también en lo cierto al destacar que la lengua lituana era
entonces hablada fundamentalmente por los campesinos y de hecho, era una lengua
agrafa. Aunque Mérimée ni siquiera lo sugiere, un ucase del Zar de Rusia —Lituania
era entonces provincia de ese imperio— de 1864, habia prohibido que se publicase nada
en lituano. Esta medida motivada por el afan de rusificacion, impidio por supuesto el
desarrollo de una literatura nacional en Lituania —lo que ocurriria bastante mas tar-
de— provocando una muy perjudicial situacion de postergacion cultural para los pocos
que podian leer y escribir en lituano. Ese panorama llevo al profesor Wittenbach en el
relato considerado, a plantearse la inutilidad de su tarea. (Esta reflexion, amén de la
propia mision de Wittenbach, conforma un asombroso e inquietante paralelismo, fic-
ticio pero exacto, de lo que serian en el siglo XX las tareas de los agentes del Instituto
Lingiiistico de Verano)'

1. El Instituto Lingiiistico de Verano (ILV) fue fundado hacia 1934, conjuntamente con “Traductores de la
Biblia Wycliffe”, por Richard Legster y William Cameron Towsend —quien lo dirigié hasta la década de los
80— con el propdsito seglin se explicitd en un documento interno de 1961, de “preparar jovenes cristianos de
ambos sexos y enviarlos a aproximadamente dos mil tribus cuyas lenguas no han sido transcriptas a la escri-
tura, para que éstas puedan tener nociones de las Escrituras, himnos cristianos y literatura y por lo menos, del
Nuevo Testamento en su propia lengua”. E1 ILV ha sido dura e insistentemente censurado por los antropdlogos
especializados en poblaciones indigenas, por la futilidad de sus trabajos lingiiisticos —aun para la finalidad que
declaraba perseguir- y sobre todo por el efecto deculturativo de su presencia en los medios tribales; inclusive
se han vinculado sus acciones con operaciones encubiertas de la CIA (v. Heinz Shulze Los nuevos conquista-
dores: el ILV en América Latina, Ed. CEDIS Quito 1981; y Jorge Trujillo Los oscuros designios de Dios y del
Imperio, Ed. CIEDE Quito 1981). En este sentido, el antropologo norteamericano Presley Norton, ha dicho:
“Si los grupos tribales contactados y aculturados han ganado o perdido como consecuencia de las actividades
del ILV, es motivo de larga discusion. Lo que no es motivo de discusion es la dilatada historia del destino de
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En lo que Mérimée se equivoca —o fuerza la situacion en funcion del argumento de
su relato— es en asignar una importante difusion al protestantismo entre la aristocracia
lituana. En realidad, la pequefia nobleza lituana de arraigo rural —a la que pertenecia
Szémioth en la ficcion del cuento— estaba en extremo influenciada por la cultura polaca,
al punto que empleaba el idioma polaco y en menor medida el aleman, abandonando
su propio idioma. Por efecto de esa influencia, era catodlica, pues veia esta religion
como un instrumento de liberacion nacional frente a la ortodoxia impuesta por Rusia.
El luteranismo en cambio, se habia extendido desde la Prusia Oriental hacia Letonia,
pero no hacia Lituania.

Y a proposito del conocimiento que de los charriias manifiesta Mérimeée, es posible
pensar que éste, como hombre instruido y curioso, frecuentador de los ambientes ele-
gantes del Paris de la época, hubiera visto a aquellos charrias cuando fueron mostrados
al publico de esa ciudad y que por lo tanto guardara esa reminiscencia que afios después
le serviria para elaborar la historia del profesor Wittenbach. Lo que parece aun mas
seguro, es que debid conservar algunos de los articulos que la prensa de Paris publico
sobre los indios conducidos por de Curel. En este sentido, las consideraciones que
Wittenbach hace respecto de la lengua charrtia, que dice dominar —fuera del absurdo
de presentarla no como el habla de una sociedad tribal e igualitaria de cazadores, sino
como la propia de una cultura que reconociera estrictas diferencias de rango— parecen
caricaturizar las afirmaciones —también quiméricas— de Dumoutier, contenidas en el
articulo que publico en el tomo II del Journal de la Societé Phrénologique de Paris,
aparecido en 1833.

Puede ademas pensarse que la supuesta costumbre de los charrias —y por consi-
guiente de los gauchos— de beber la sangre de sus cabalgaduras, Mérimée la haya tomado
de la mencion que hizo J. J. Virey en el articulo que publicé en el nimero del 19 de junio
de 1833 de L ’Europe Littéraire. En ese escrito Virey califica a los charruas de “tartaros
del Nuevo Mundo”, afirmando que al igual que aquellos asiaticos, “‘en caso de necesidad
beben sangre con agrado”. A este respecto, Virey expone una fantastica teoria sobre el
“caracter moral” de estos indios, conjeturando que sus habitos gastronomicos de impe-
nitentes carnivoros eran los responsables de su indole feroz, al tiempo que los compara
con los vegetarianos de la India y con los cultivadores guaranies, en los que destaca
la dulzura de su temperamento. Precisamente, ese parangoén entre indios cazadores de
esta parte del mundo y pastores esteparios, de tosca inspiracion etnografica, Mérimée
lo pone en su cuento en boca de uno de los contertulios que conversaban sobre los
pueblos que bebian sangre: el general Velianikov, quien apunta que tal practica existia
entre los calmucos. De la misma manera hubiera podido sefialar que otros pueblos de las
extensas planicies rusas y siberianas —yakutos, kirguizes, otros— también aplacaban la
sed en las largas travesias sangrando sus caballos®. Cabe agregar que como en la época
de Mérimée la etnografia del Africa estaba aun lejos de desarrollarse, se ignoraba por
eso lo corriente que es la costumbre de sangrar al ganado entre los pueblos pastores
niléticos, como entre otros, los hima del noreste de Ruanda o los dinka, shilluk, anual
y nuer del Sudan. Si asi no hubiera sido, es de imaginar que alglin otro asistente a la
reunion, agregara estas referencias.’ Respecto de estas cuestiones, Evans Pritchard ha

los indigenas amazonicos que cayeron en manos de soldados misioneros y colonos blancos: desaparecieron.”
(Diario El Comercio, Quito, 1 de mayo de 1982).

2. Marvin Harris Bueno para comer-Enigmas de alimentacion y cultura, trad. De Joaquin Basaran y Gonzalo
Gil Catalina, Alianza Editorial, Barcelona, 1981

3. Jacques Maquet Les civilisations de L’ Afrique noire, Horizons de France, Paris, 1977.
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dicho que los nuer “extraen sangre del pescuezo de sus animales, lo que constituye un
articulo suplementario de su dieta en los campamentos de la estacion seca”.*

Cosas equivalentes se han contado de los indigenas que ocuparon las pampas ar-
gentinas, pero todos esos ejemplos indican que la sangre se consumia como alimento
y especialmente, como forma de paliar la falta de agua. Por eso, esta motivacion difi-
cilmente podria tener lugar entre los charruas, cuyo habitat se caracteriza justamente
por rebosar de cursos de agua; ademas, con la introduccion de los vacunos y equinos
europeos, los indios contaron —por lo menos hasta que el desarrollo de una ganaderia
mas racional lo restringié— con abundante ganado chiicaro que podian abatir a su antojo
y sin dificultad, antes de sangrar a sus propias cabalgaduras. En el cuento se sugiere
sin embargo que la deglucion de sangre fresca no se hacia porque atenaceara la sed
sino por simple glotoneria, como la que se atribuye al Gral. Rivera.

Por otra parte empero, la hemofagia entre los charruas resulta mas que dudosa
puesto que los escasos autores que a ella se refirieron, no fueron testigos directos del
hecho y por consiguiente lo que hicieron fue repetir historias que otros les contaron,
llevados por la intencion de acentuar la desaprension y la brutalidad de aquellos indios.
El primero que dejo una referencia sobre este topico fue José Brito del Pino, militar
ayudante del Gral. Rivera en la guerra por la independencia contra el Brasil, quien vio
a un grupo de charruas en enero de 1826 al norte del rio Yi; en sus memorias de esos
aflos consigno que

“Me aseguran que su mejor regalo es atar un potrillo entre dos palos de modo que no
pueda moverse y en ese estado le hacen en las arterias yugulares una incision con un
punzon grueso, el chorro de sangre que salta es recibido con el mayor placer en la
boca de aquellos caribes hasta que (el animal) muere desangrado.”

Esta idea volveria a aparecer en un trabajo de Pablo Lavalleja Valdés publicado por
primera vez en 1937, quien a partir de memorias orales de familiares y antepasados,
aseverd que

“... el indio desde su potro saltaba sobre el animal elegido y de arriba lo ultimaba, a
veces aplicaba sus labios al tajo de la degolladura y bebia el liquido que escapaba hir-
viente de la herida, hasta que harto de sangre, caia a tierra con el animal sacrificado. ™

Es necesario que a esta altura algo digamos sobre el horror que en los personajes
del cuento de Mérimée provocaba la idea de beber sangre. Sin duda este elemento, que
ha servido a tantisimos pueblos como sefial de sacrificio” —en muchos de los cuales
se consumia la sangre de las victimas propiciatorias— ha constituido igualmente para
muchos otros un poderoso tabt; y no sélo como se sabe, para los judios, musulmanes o

4. E.E. Evans Pritchard Los nuer, trad. De Carlos Manzano, Anagrama, Barcelona, 1977.

5. José Brito del Pino Diario de la Guerra del Brasil (1825-1828), Revista Historica de la Universidad,
afo 2, N°8, Montevideo, 1910. Es significativo que este autor haya empleado para referirse a los charruas el
término “caribes”, vieja expresion surgida en los primeros tiempos de la conquista de América y precisamente
en la region del mar Caribe, con la que se designaba a los indios que practicaban la antropofagia, deformada en
“canibalismo”, lo que se veia como paradigma de ferocidad; esto descubre el proposito vejatorio de Brito del
Pino respecto de los charruaas.

6. Pablo Lavalleja Valdés Los ultimos charruas; este texto se encuentra en “Historias de ‘aquella gente
gandul’”, Renzo Pi, Ed. Fin de Siglo, Montevideo, 1999, pp. 181-185.

7. Sobre el sentido de los sacrificios cruentos, v. el clasico Essai sur la nature et la fonction du sacrifice de
Marcel Mauss (L’Année sociologique, 2,1899) Valiosas reflexiones sobre este tema se encuentran en René Girard
La violencia et le sacré (Edit. Bernard Grasset, Paris, 1972).
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Testigos de Jehova por razones teologicamente justificadas. En la prohibicion estricta de
consumir sangre, pareceria que siempre alentara la concepcion de su equivalencia con
la vida, lo que se ha expresado en el orden simbdlico de diversas maneras. Inclusive se
la lleg6 a considerar como soporte de la fuerza vital, por lo que en muchas culturas se
la ha dado a beber como medicina a los débiles y a los enfermos; ain en nuestro propio
medio y en las primeras décadas del siglo XX, en época previa al descubrimiento de los
antibioticos, se recomendaba a los tuberculosos beber la sangre fresca de los vacunos
faenados para recuperar la salud y la energia perdidas.?

No obstante, en el relato de Mérimée se agrega al sentido de la tabuizacion de la
sangre otro elemento de repulsa: que fuera de caballo. En este sentido, los pueblos de
mundo pueden dividirse —como lo ha sefialado el ya citado Marvin Harris— entre los
que aprecian la carne de este animal y los que vehementemente la rechazan, como
parecen haber sido los invitados del conde Szémioth. Los franceses, tan aficionados a
esta vianda, no siempre lo fueron y esta costumbre al parecer se impuso después de la
desastrosa campana de Napoleén en Rusia, primero, por imperiosa necesidad de los
famélicos soldados y luego por considerarse que esta carne era mas sana que otras y
que su ingestion protegia del escorbuto. Uno de los principales defensores del consumo
de carne de caballo, fue el doctor Dominique-Jean Larrea, cirujano jefe de los ejércitos
napolednicos; en el mismo bando se aline¢ el naturalista Isidoro Geoffroy Saint-Hilaire.
Acaso no resulte ocioso recordar que el tema de lo apetecible o repugnante —y repudia-
ble— en materia alimenticia, ha preocupado sobremanera a los antropologos ° ya que
sobre todo, es un asunto “bueno para pensar” en los vericuetos de la cultura, como lo
ha puesto de manifiesto el ya mencionado Marvin Harris.

Volviendo a la comentada obra de Mérimée, la referencia a “Don Fructuoso Ri-
vera, presidente de la Republica”, muestra a las claras que nuestro autor se basaba en
noticias de comienzos de los afios 30 del siglo XIX, cuando aquellos infortunados
charrtias fueron expuestos en Paris, aunque la accion del relato esté situada tres décadas
después. Llama la atencion que Mérimée no haya corregido tiempos, ya que pone en
boca de Wittenbach la afirmacion de que estaba unido por una amistad considerada
presente con Rivera, eludiendo el hecho de que éste habia fallecido en 1854 y que en
1866 —afio en que transcurre la accion del relato— el presidente de la Republica Oriental
del Uruguay (que es correctamente mencionada y que no es situada, como tantas veces,
“en el Paraguay”), era el Gral. Lorenzo Batlle.

Seguramente Mérimée no pudo sospechar siquiera lo jocoso que resultaria a sus
eventuales lectores uruguayos, la pintura que hizo del agauchado Rivera, de persis-
tentes habitos rurales y cuya rudimentaria instruccion tuvo entre otras cosas reflejo
en la enrevesada ortografia de sus escritos, como “un hombre distinguido, un espiritu

8. Sobre los multiples —y ambiguos— significados atribuidos a la sangre por diversas culturas y en distintos
tiempos, cfr. Jean—Paul Roux Le sang. Mythes, symboles et réalités, Librairie Artheme Fayar, Paris, 1988.

9. En este sentido, recordemos apenas dentro de una larga lista, a Claude Lévi-Strauss y dentro de su vasta
obra, titulos como Le cru et le cuit (PLON, Paris, 1966), Du miel aux cendres (PLON, Paris, 1968) y L 'Origine
des manieres de table (PLON, Paris, 1971).

Desde luego, cabe tener muy presente a Marvin Harris por sus libros: Vacas, cerdos, guerras y brujas: los
enigmas de la cultura (trad. De Juan-Oliver Sanchez Fernandez, Alianza Editorial, Madrid, 1980), Canibales
yreyes. los origenes de la cultura (trad. De Horacio Gonzalez Trejo, SALVAT, Barcelona, 1986) y el ya citado
Bueno para comer: enigmas de alimentacion y cultura.

No debemos por cierto dejar de lado a Jack Goody Cocina, cuisine y clase (trad. De Patricia Willson, GE-
DISA, Barcelona, 1995)

También cabe tener en cuenta por su enfoque que atna lo antropolégico con lo histérico, el copioso libro de
Maguelonne Toussaint-Samat Histoire naturelle & morale de la nourriture (Bordas, Pasis, 1987, 3 ts.
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superior”, describiéndolo como un refinado dandy que, vestido de punta en blanco y
en camino de pronunciar un descollante discurso ante el Parlamento, hace un alto en
su camino para degustar goloso la sangre de un potrillo...

El fragmento de Lokis que introduce como de casualidad el tema del vampirismo,
central en el relato y en el que se inscribe esta humorada del autor sobre el uso de
beber sangre entre los uruguayos (indios o criollos), fue traducido por Jacques-André
Duprey'® quien ademas lo coment6 con un dejo de indignacion por lo que esas historias
de presidentes que se solazaban con la sangre de sus corceles podia significar para la
imagen que los conocedores europeos de la obra de Mérimée se hicieran de este pais.
En tal sentido, dice que “A través de tales descripciones, los lectores no podian sino
hacerse una muy extrafia idea del Uruguay”.

Lokis ha sido traducido por entero por Marcos Fingerit'!; esta es la version que he-
mos elegido para la transcripcion del fragmento en cuestion, aclarando que las palabras
que aparecen en cursiva, figuran asi en el original en francés.

Y ya es pues momento de reproducir estas paginas y de disfrutar de la creacion de
Meérimée, dejando de lado cualquier fastidio provocado por la falsedad de lo narrado.

El almuerzo fue muy animado. El general nos dio noticias interesantisimas en torno a
las lenguas habladas en la region del Cdaucaso. Yo mismo fui obligado a hablar de mis
viajes, pues el conde Szémioth me habia felicitado por mi modo de andar a caballo,
por lo que debi explicar que, encargado por la Sociedad Biblica de un trabajo sobre
la lengua de los charruas, habia pasado tres arios y medio en la republica del Uruguay,
casi siempre a caballo y viviendo en las pampas en medio de los indios. Y asi fue que
me indujeron a referir como, encontrandome desde hacia tres dias sin viveres ni agua,
me vi obligado a comportarme como los gauchos que me seguian, es decir, a sangrar
a mi caballo y beber un poco de sangre.

Todas las sefioras tuvieron un movimiento de horror. El general observo que también
los calmucos tenian la misma costumbre en circunstancias semejantes. El conde me
pregunto como habia encontrado aquella bebida.

“Moralmente”, contesté, “me repugnaba de modo indecible; pero fisicamente me causo
gran alivio y gracias a ella hoy puedo tener el honor de sentarme a esta mesa. Muchos
europeos, quiero decir blancos que viven en aquellas tierras, se habitian y hasta se
sienten atraidos por ella. Mi excelente amigo, Don Fructuoso Rivera, presidente de la
Republica, rara vez pierde la ocasion de satisfacer tal deseo. Recuerdo un dia en que
vendo a la Camara de gran uniforme, paso ante una rancheria donde desangraban a
un potro. Se detuvo, bajo del caballo para pedir un chupon, un trago; luego de lo cual
pronuncio uno de sus mas elocuentes discursos.”

“1Era un monstruo abominable vuestro presidente!”, exclamo la sefiorita Iwinska.

10. Jacques-André Duprey Uruguay en el corazon de los franceses, Ediciones del Bichito, Montevideo, s/d
(1994), tomo 1. En 1997 esta obra se reeditd por la misma editorial y también aparecio su version en francés.

11. Vampiros — Una antologia de los maestros del género, versiones al castellano de Marcos Fingerit (SUR,
Buenos Aires, 1961).

237



238

Anuario de Antropologia Social y Cultural en Uruguay, Vol. 11, 2013

“Perdonadme, querida amiga”, le respondi, “era por el contrario un hombre dis-
tinguido, un espiritu superior. Habla de manera maravillosa muchos idiomas indios
dificilisimos, sobre todo el charrua, a causa de las innumerables formas que sume el
verbo, seguin sea directo o indirecto o también segun las relaciones sociales que existan
entre las personas que conversan.”

Estaba por explicar algunos detalles muy curiosos del mecanismo de los verbos cha-
rraas, cuando el conde me interrumpio para preguntarme por cual parte del cuerpo
se debia sangrar a los caballos cuando se queria beberles la sangre.

“Por amor de Dios, querido profesor”, exclamo la muchacha con un aire de comico
terror, “no se lo digais. | Es capaz de matar toda la caballeriza y de comer a sus amigos
cuando no haya mas caballos!”.

Tras la chanza, las sefioras abandonaron la mesa riéndose, para ir a preparar el té y
el café, mientras nosotros nos quedabamos a fumar.
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Santos populares del Uruguay
llegados de la Lucania

Reproducido de Anuario de Antropologia Social y Cultural
en Uruguay, 2000, pp.59-75.

Renzo Pi Hugarte

Se conoce perfectamente -y desde hace mucho tiempo- que el culto a ciertos santos
y virgenes considerados particularmente milagrosos por lo que a su intervencion se
orientan angustias y las esperanzas de vivir, ha arraigado con tanta fuerza entre los
pobladores de Italia que conforma un definitorio elemento de caracterizacién de sus
sistemas de creencias y valores.

Pero ademas, el santo -o la virgen- de un lugar concreto, el patrono del sitio y de
quienes de alli son, constituye un simbolo de identificacion de esas personas. Y asi
ocurre tanto cuando desenvuelven su vida en el ambito natal, como cuando se han visto
obligados a buscar sustento en otros paises.

En la época en que se desataron los procesos de emigracion masiva, tantos y tantos
italianos que consolidaban las cadenas migratorias prometiendo a parientes, amigos y
vecinos que el nuevo ambiente aseguraba alcanzar con aceptable facilidad cosas que
en la lejana aldea se veian como imposibles, se llevaron a tierras de ultramar como
emblema que los distinguia, sus santos y sus virgenes. De tal manera, con ellos ubicados
en el nuevo asentamiento, simbolicamente seguian permaneciendo en el hogar natal;
era como si nunca se hubieran alejado de él.

Por supuesto, que esto pas6 cuando los grupos de emigrantes pudieron mantener-
se unidos, en una colonia nucleada. Entonces se hizo posible continuar cultivando el
dialecto y la culinaria locales y hasta una cierta endogamia. Y, por supuesto, confiando
de manera inconmovible en la proteccion de su santo o su virgen. Poco importaba en
tales casos si ese santo o esa virgen recibian el reconocimiento oficial de la Iglesia; si
ésta se preocupaba por designar un cura para que se ocupara de la parroquia nueva,
la que se levantaria bajo la advocacion del santo o la virgen venida del lejano pueblo
italiano; si apoyaba econémicamente la construccion de ese nuevo templo, o si se
desentendia del grupo de emigrantes. Por lo general, los santos llegados con los in-
migrantes, durante los primeros tiempos, no contaron, como es facil imaginarlo, con
edificios dedicados a su culto. Lo corriente fue que reposaran en un rincén de la casa

239



240

Anuario de Antropologia Social y Cultural en Uruguay, Vol. 11, 2013

de algiin paisano mas o menos acomodado, o que itineraran entre los domicilios de
varios de los del mismo pueblo.

En los tiempos en que los inmigrantes italianos llegados a los paises del Plata - y lo
mismo ocurri6 en otras partes del mundo- pudieron conservar la condicién de miembros
de colectividades solidas, definidas por el sitio de procedencia, resultd inconcebible que
alguno venido de ese pueblo, no fuera devoto de su santo. Si asi ocurrié en contadas
ocasiones, por obra de la decision de algiin “anarquico”-mas por temperamento que por
ideologia- la consecuencia fue que el mismo descreido dejaba de considerarse como
perteneciente no s6lo a la colectividad de los fieles, sino a la sociedad de los proceden-
tes de ese pueblo de origen. Mas adelante, cuando la dindmica de las ciudades nuevas
-siempre en crecimiento rapido; multiplicando y complicando permanentemente sus
emprendimientos economicos, sus formas de vida, sus estructuras de relacion- los santos
y las virgenes traidos por los inmigrantes italianos, o fueron cayendo en el olvido, o
vieron ampliado el nimero y tipo de sus seguidores, quienes ya no serian inicamente
los del pueblo del que provenian. En otras palabras, en las ciudades del Plata, al con-
solidarse una vasta poblacion inmigrante de lugares muy diversos- por cierto que no
solo italiana- y del propio interior de estos paises, los santos y las virgenes italianos
también debieron adaptarse al nuevo medio sociocultural'. Asi pues, de igual manera
que los inmigrantes primigenios-aquellos que no tuvieron mas remedio que soportar
las actitudes xenofobas de los lugarefios, traducidas en tratamientos autoritarios o
perdonavidas y en designaciones ridiculizantes (tanos, yacumines, bachichas, gorutas
y tantos etcéteras similares) para conseguir, al fin, integrarse por derecho propio al
mundo que inevitablemente construian a crear a pesar de los rechazos- también los
santos gringos terminaron por acriollarse.

Como es facilmente comprensible, este proceso ha marcado la historia y cultura
de los paises del plata en el ultimo siglo y medio. El presente trabajo pretende mostrar
como tuvieron lugar en el Uruguay dos casos similares a los caracterizados de manera
por demas somera: el de San Cono, traido en el siglo pasado de Teggiano, en la actual
provincia de Salerno; y el de San Rocco, llegado de Satriano, en la Basilicata, a me-
diados del presente siglo.

Laregion de la que proceden estos dos santos populares arraigados en el Uruguay
y que se ubica en los territorios de la antigua Lucania, proporcioné en la época de la
gran inmigracion, crecidos contingentes a los paises del Plata. Es por deméas conocido
que por ese entonces, la sefialada parte de la Italia meridional se encontraba en una
afligente situacion de postergacion. La sobrevivencia de estructuras de organizacion y
dominaciones econdmicas, alin caracterizadas por claros componentes feudales, fun-
ciond como decisivo estimulo para el abandono de los lugares natales, especialmente
el campo. El bienestar, por veces minimo que alli resultaba de obtencion dificultosa
sino imposible, se entendid realizable a través dela aventura americana. En todo ese
ambito geografico, ademas, era notoria la persistencia de supersticiones y prejuicios,
expresivos de las formas arcaicas de organizacion social y familiar alli prevalentes2

Alcanza con examinar un buen mapa de Italia para comprobar que en ninguna
otra region hay tantas pequenas ciudades, pueblos, aldeas, parajes, cuyos nombres

1. Carlos Zubillaga: “Religiosita, devozione popolare e immigrazione italiana in Uruguay”. En: Fernando J.
Devoto et al.: L’emigrazione italiana e la formazione de I’'Uruguay moderno, Fondazione Giovanni Agnielli,
turin, 1993.

2. Paolo Apolito: Ritualita archaiche e modeli ecclesiastici nelle tradizioni popolari del Vallo di Diano;
Pietro Laveglia Editore, Salerno, 1980.
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constituyen apellidos bastante comunes en el Rio de la Plata, como en las zonas de
Salerno y la Basilicata, asi como en la mas proxima de Calabria. En la parte de la
que proceden los santos a los que nos venimos refiriendo, se encuentran sitios que se
llaman: Aiello, Brianza, Buccino, Caccia, Caserta, Castagneto, Cerchiara, Cervinara,
Chirico, Cirigliano, Contursi, Corleto, Cesenza, Gravina, Laurino, Marsano, Marsico,
Matera, Melfi, Miglionico, Montaldo, Monteforte, Montemurro, Montesano, Mon-
teverde, Padula, Picerno, Pisciotta, Sassano, Scalone,Sersale, Tramutula, Tricarico,
Trivigno, etc, etc. y en muchos casos sus correspondientes patronimicos. Es evidente,
por otra parte, que varios de estos nombres de familia han recibido en el Uruguay y
en la Argentina, deformaciones de origen cacofonico y cacografico. Esto, que como
ya dijimos no pasa en el caso de otras regiones de Italia - o por lo menos no pasa con
la abundancia sefialada- es un ejemplo mas de la importancia que los llegados de esas
tierras tuvieron en la formacion de la sociedad y la cultura rioplatense.

Muchos de los devotos uruguayos de San Cono, ni siquiera saben que éste procede
de Teggiano y que es el patrono de esa ciudad. Para la enorme mayoria, es el santo de
Florida®.

Florida es una ciudad de unos 30.000 habitantes, capital de un Departamento de
unos 10.000 kilémetros cuadrados, dedicado fundamentalmente a la explotacion pe-
cuaria*. Es también sede de obispado, y por situarse apenas a unos 100 km. al norte
de Montevideo, experimenta en muchos sentidos fuerte influencia de la capital de la
republica. En Florida se declar6 en 1825 la independencia del Uruguay. Alli se encuentra
la capilla de San Cono y alli se realiza todos los 3 de junio, la mayor fiesta religiosa
de un pais que se distingue por no ser mayormente religioso.

En el dia indicado, tiene lugar la conmemoracion de la muerte del santo, y esto nos
coloca ante un sentimiento de sorpresa por la contradiccion que encierra: la evocacion
de su deceso sirve de motivo para un enorme festejo que dura varios dias, con toda la
parafernalia de diversiones diversas, fuegos artificiales, retretas, carreras de caballos
y gran feria callejera donde se vende de todo, y por supuesto, las esperadas artesanias
ingenuas “kistch” que toman por motivo al propio San Cono.

Otros articulos son también objeto de venta, y éstos se vuelven practicamente los
unicos que son mercados frente a la Capilla: nimeros de loteria, boletas de “quiniela”,
de “tombola” de 5 de Oro, lo cual resulta perfectamente logico puesto que San Cono
es el santo de la suerte, el que ayuda a quienes en €l confian a que consigan acertar
sus apuestas.

Esta peculiar fama del santo no es, desde hace mucho tiempo ya, solamente local
y ni siquiera nacional. Quien esto escribe, ha adquirido en los kioscos que venden
revistas en la Estacion Retiro de Buenos Aires, literatura hagiografica de cordel sobre
San Cono, en la que se dan recetas para ganar en los juegos de azar; uno de los libros
conseguidos es obra de un escritor boliviano®. En otra oportunidad, hace mas de 10
afios, encontrd en la pequena ciudad de Guaranda, al pie del gigantesco Chimborazo,
en la Republica del Ecuador, otro pequefio libro sobre los milagros de San Cono, que
alli es por completo desconocido.

3. Miguel Angel Salinas: Historia y milagros de San Cono (El Santo Milagroso de Florida), ed. Fénix,
Florida, 1949. Idem Waldemar Jiménez Casco: San Cono — Fenomeno religioso de un pais, Imprenta Rosgal,
Montevideo, 1994.

4. Gloria Galan: “Florida— Buen ganado y poca gente”, Semanario Brecha, Montevideo, 24 de febrero de 1989.

5. Anoénimo: “San Cono y la Sibila para sacar la suerte”; tipico folleto de cordel, hecho en Buenos Aires sin
indicacion de editorial ni fecha de publicacion.
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El secreto del descomunal éxito popular coniano, tiene que ver con el cambio que
en esas tierras se opero respecto de su significacion original, con lo cual ha quedado
firmemente vinculado a una gran pasion rioplatense que tiene también origen en la Italia
del sur y mas concretamente en Napoles: la quiniela. Los uruguayos, -y los argentinos-
debemos también a los “tanos” el justo complemento popularmente relacionado con las
azarosas combinaciones numéricas: la idea de que los suefios anticipan cripticamente
las cifras que habran de salir en los sorteos inmediatos; y asi nuestras “smorfias” (que
asi sin traduccion, se siguen llamando y se pueden solicitar en cualquier negocio dedi-
cado a las apuestas) reproducen las napolitanas. San Cono es de manera particular, el
protector de los quinieleros y por eso la literatura popular que a él se refiere, mezcla
el relato de sus milagros con recetas para traducir las imagenes oniricas a numeros a
los que casi obligatoriamente habra que apostar.

Pero vayamos con menos prisa. Cono habria nacido en Teggiano en el siglo XI
y, segiin cuenta la leyenda, su venida al mundo ya estuvo tocada por el halito de lo
maravilloso. Sus padres no habian tenido hijos y ya estaban fuera de la edad que les
permitiera procrear; una noche, ambos sofiaron un suefio idéntico, en el cual un haz
de luz procedente del cielo, llegaba al vientre de la anciana. Al dia siguiente, buscaron
que el cura local descifrara el significado de todo eso, y este indico que tal sueio no
dejaba lugar a dudas: Ignia -que asi se llamaba la mujer, y atencion a la idea de fuego
que el nombre evoca como una referencia mas a la luz misteriosa, como lo ha sefialado
Apolito® - alumbraria un nifio que estaria signado por la santidad y al que debian poner
el nombre de Cono, por la forma del rayo divino llegado en el suefio, segiin una version.
Otra, mas pedestre aunque mas patridtica, sostiene que ese nombre extravagante le fue
puesto en homenaje al lugar natal, puesto que la ciudad de Teggiano se erige sobre un
otero aislado en medio del valle de Diano, que presenta la forma de un cono truncado.

Durante la infancia de este nifio nacido para ser santo sin alternativas, su biografia
no recoge ningin hecho digno de memoria, excepto algo que también se vincula a
los mitos del fuego, y también sugiere la extrafieza provocada por lo contradictorio:
en determinado momento, el pequefio huye de la casa paterna porque desea ingresar
al convento de Santa Maria de Cadossa en la cercana localidad de Montesano; y alli
lo va a buscar su padre para reintegrarlo al hogar, por mas que ambos progenitores
se enorgullecieran de la extremosa piedad del crio. Y Cono, en Cadossa, para que el
padre no lo descubriera y lo obligara a seguirlo, se esconde dentro del horno de pan
que estaba encendido, pero no sufre ni el mas leve chamusque.

De la misma manera que el nacimiento de Cono estuvo marcado por lo extrafio,
su deceso conforma otro milagro. Se reitera en esta leyenda un tema comun a toda
la religiosidad popular: el anuncio de su propia muerte para un momento preciso, la
que habra de producirse indefectiblemente sin razon que la justifique. Por lo general
en estas estructuras legendarias se suele agregar el detalle de la incorruptibilidad del
cuerpo, y también que el mismo exhala aromas delicados, nada parecidos a la esperable
cadaverina; ya se sabe que la santidad es siempre perfumada. Tales muertes anunciadas
y admirables, cuya verdadera razon se asigna al celo divino, que no desea que su siervo
privilegiado contintie entre la corrupcion de los hombres comunes -mucho mejor es
que los socorra desde lo alto, por supuesto- se producen siempre a edades tempranas:
asi, el transito de Cono por este valle de lagrimas, alcanza a los 18 afios.

6. Paolo Apolito, op. cit., 1980.
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Tiempo después -1261- el cuerpo del santo ha de ser objeto de disputa entre Te-
ggiano, su lugar natal y Cadossa, donde se ubica la abadia en la que profes6 y donde
muri6. Para solucionar el diferendo, se apeld a un peregrino cortejo, que va a confor-
mar otro de los milagros eminentes del personaje: colocado su féretro en una carreta
tirada por dos bueyes ajenos a ambos lugares, y puesto en un punto equidistante de los
sitios que pretendian tener esos restos venerados, se dejo que los animales decidieran
hacia donde ir’. Y marcharon hacia Teggiano. Desde entonces, Cono santificado por
el pueblo - ya que seria canonizado oficialmente por la Iglesia muy tardiamente, en
1871 pasoé a ser el protector de la ciudad a la que habria de defender de los ataques
sarracenos y cristianos en aquellos convulsionados siglos, y también de terremotos.
La iconografia popularizada lo muestra volando para atajar las balas de los cafiones de
las tropas sitiadoras de Teggiano y también sellando grietas de la cipula de una iglesia
que habia sido quebrada por un temblor de tierra®.

Existi6 realmente San Cono o fue uno de los santos creados por la imaginacion
popular en la Edad Media?. Si asi fuera, la Iglesia, seguramente por el fervor que ha
despertado en épocas y lugares tan distantes de los que se pretende que vivid, no lo ha
derrocado de los altares como ha hecho con algunos otros, como San Cristobal o San
Jorge, por ejemplo. Quienes se inclinen por la realidad histdrica del personaje, podran
alegar que en Teggiano se guardan sus huesos; argumento, con todo, no demasiado
convincente en vista de las innumerables reliquias atribuidas con aparente seguridad a
diversas personas- y no solamente religiosas, que luego, y a la luz de los despiadados
examenes técnicos de ahora, ha resultado no ser ni siquiera de la época que se suponia’.
Quienes duden de la historicidad de Cono, tal vez apunten que su vida, y sus milagros,
en rigor, reflejasen la situacion propia de esa region de Italia, cuya lejania la apartaba
de los cambios socioculturales que se empezaban a producir en otros sitios en aquellos
momentos, y que anunciaban el periodo renacentista. De todas maneras, lo que mas
importa, no es la precision confirmada de circunstancias que pueden interesar a los
cronistas, sino el hecho de que ingentes cantidades de fieles en todo el mundo, estén
absolutamente convencidos de que los ruegos dirigidos a San Cono, seran siempre aten-
didos. Lo que se le requiere, por otra parte- como en toda expresion de la religiosidad
popular de cualquier tiempo y lugar- no tiene que ver con las cosas trascendentes como
la salvacion, el perdon de las culpas y los pecados, la claridad del juicio para tomar
decisiones importantes de la vida. Se le piden en realidad, cosas mucho mas tangibles,
que aunque puedan parecer mucho menos serias, son tal vez mas preocupantes pues
tienen que ver con la salud del cuerpo antes que la del alma, con el amor, con el dinero.

7. Sugestivamente este relato repite elementos presentes en el referido al “Volto Santo” (Santa Faz) de Lucca,
lo que hace pensar que se trata de la misma estructura mitico narrativa, difundida en la Italia medieval. Al res-
pecto, la leyenda cuenta que el auténtico retrato de Cristo fue tallado por Nicodemo después de la crucifixion,
gracias a que sus manos fueron dirigidas por angeles; esa talla habria sido encontrada muy posteriormente por el
obispo Gualfredo, quien la coloco en un barco sin tripulacion —también conducido por angeles- que finalmente
arrib6 a Luni, pequefio puerto del Tirreno cercano a La Spezia. Los habitantes de Lucca quisieron apoderarse de
la imagen, pero como también querian tenerla los de Luni, resolvieron el diferendo colocandola en una carreta
tirada por dos bueyes —uno de cada localidad- los que sin titubeos se dirigieron a Lucca. E1 “Volto Santo” aun esta
alli, en la iglesia de San Martin; su estilo muestra que fue ejecutado en el siglo XI y no en el I como se pretende.

8. Entre varios materiales hagiograficos, ver “La voce di S. Cono”, Bolletino di S. Maria, S. Franceso e di
S. Giuseppe Operaio, Nuova Serie, anno III, numero speciale. Tipografia Cantelmi, Salerno, 1980. De igual
manera, Mons. Amabile Federico: San Cono Cittadino e Protettore di Teggiano e Diocesi, Edizioni Cantelmi,
Salerno, 1971.

9. A proposito recordar las polémicas desatadas entre cientificos a proposito de su tumba vaticana, o las
discusiones referidas a la autenticidad de los huesos de Colon y Pizarro.
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En el reparto de especialidades sobrenaturales, a Cono le ha tocado -aqui y ahora por
cierto- ocuparse de esto ultimo.

En 1870, se establece en Florida, Uruguay, un grupo de inmigrantes teggianeses.
Eran principalmente labriegos y en un principio se dedicaron a producir en las afueras
de la pequeiia ciudad, hortalizas para consumo local. El Uruguay de entonces vivia un
notorio proceso de modernizacion y gozaba de considerable prosperidad. Las ciudades
y los pueblos del interior del pais, mejor comunicadas con la capital y puerto por el
ferrocarril, el telégrafo y la red de caminos que se iba ampliando y mejorando, no s6lo
recibian conjuntos importantes de inmigrantes europeos, sino que transformaban los
estilos de vida que hasta entonces los habian caracterizado. Entre otras cosas, los gringos
fueron acostumbrando a los lugarefos a variar una dieta hasta ahora indefectiblemente
carnivora, complementandola con productos de sus cultivos: los tomates, las cebollas,
las lechugas y escarolas, los repollos y coliflores, las remolachas, nabos y zanahorias
y tantas otras vituallas que la tierra podia proporcionar si se la cultivaba, como por
cierto sabian hacer los “gringos”'’. El éxito econdmico y social de los teggianeses es-
tablecidos en Florida, tuvo mucho que ver con esos cambios socioculturales, por mas
que muchos de ellos también hicieron fortuna en el comercio.

El primer grupo de inmigrantes fue necesariamente reducido y estuvo compuesto
por Aloy, Bruno, Casella, Dalto, Morella y Pezzani. Estos armaron la cadena migra-
toria que en un segundo momento, trajo de Teggiano a Florida a los Carnevale, Carlo,
Collaborda, Corrado, Cosentino, Delucca, Dia, Furiatti, Larroca, Mastrangelo, Nicola,
Petrini, Rossini, Sansiviero, Uricci; no faltando inclusive aquellos que lucian apellidos
espafioles, recuerdo del tiempo en que estos dominaron amplias regiones de la Italia
del sur, como Moreno o Vazquez.

Seguramente los primeros afios los dedicaron al trabajo duro y sin pausa, forma
de ganarse un lugar de cierto privilegio en el nuevo medio. Pero en la medida en que
la colonia prosperd, necesitd también afianzar su unidon y su identidad. Para eso se
encomendo en 1882, a Blas Aloy y Francisco Dalto (interesa anotar, como indicio tal
vez de un cierto grado de integracion al pais de recibo, que los nombres de pila de los
teggianeses siempre adoptan la forma castellana; nunca se menciona en los documentos
de la época a Biaggio Aloy o Francesco Dalto por ejemplo) para que viajaran a Italia a
fin de traer de alla una imagen de San Cono!!. Asi se hizo y en principio, se la ubic6 en
la propia casa de Blas Aloy, sin duda uno de los mas ricos e influyentes miembros de
la colectividad. Pero en el mismo afio indicado, se obtuvo de la Intendencia Municipal
de Florida la concesion de un predio en el que se construiria la capilla para el santo.
Al afio siguiente, se organiz6 la Comision Administrativa de la Capilla, institucion
cuya continuidad sigue hasta el presente. La misma ha estado integrada siempre por
hombres y todos los que la han compuesto- con escasisimas excepciones- descienden
de los primitivos inmigrantes, pues llevan los apellidos que antes se consignan, con
las alternancias que cabe esperar. Pronto se levant6 una capilla que, pasado el tiempo,
seria demolida para dar lugar a la actual, mas amplia.

En 1885, “los italianos” de Florida decidieron sacar en procesion por primera vez
a “su santito” (reproducimos expresiones de la época). Se cuenta que la piedad de los
teggianeses provoco las burlas de los habitantes del lugar, no acostumbrados a las ex-

10. Daniel Vidart y Renzo Pi Hugarte: £/ legado de los inmigrantes (II), Editorial Nuestra Tierra, Monte-
video, 1969.

11. Hugo Riva: “San Cono: rasgos biograficos”, en Florida, Coleccion Los Departamentos, Editorial Nuestra
Tierra, Montevideo, 1970.
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presiones publicas de devocidn. Esas befas pareceria que resultaron intolerables para
el santo, quien esa noche misma, obro6 su primer milagro uruguayo, todavia vinculado
a la especialidad que le habia granjeado el reconocimiento unanime en Teggiano,
aunque a la inversa: los terremotos. Pues bien, en este suelo en el que por su estruc-
tura geoldgica jamas ha habido temblores, se produjo uno que Unicamente dafi6 la
casa de aquella familia que habia reido al paso del santo. Naturalmente esos criollos
comprendieron que habian sido destinatarios de un aviso divino, por lo que pasaron a
ser los mas fervientes seguidores del “santito de los italianos”, a pesar de la desgracia
que ¢éste les habia deparado.

Estamos, como indicamos antes, en 1885, y pareceria que con el relato legendario que
resumimos, se quiere aludir al momento en que San Cono comienza a ser aceptado como
santo uruguayo. Vale la pena, a este respecto, tener presente que, aunque desde lejanos
siglos fue el santo de Teggiano, la estatua suya que se levanta en la plaza Municipio de
esa ciudad, fue emplazada en 1859, y que se lo declard Protector de la misma recién en
1962. Casi podria afirmarse por lo tanto, que el San Cono de Florida, en cierto modo ha
recibido en su segunda patria reconocimientos en algunos aspectos anteriores a los que
ha tenido en su hogar natal, ya que para 1962, hacia mucho que San Cono era objeto de
reconocimiento en todo el Uruguay y también en paises vecinos, como lo sefialamos.

No esta claro, sin embargo, cuando fue que San Cono resulté relacionado con los
aciertos en la loteria y la quiniela. Ello ocurrio seguramente en este siglo, pero se afirmé
de manera definitiva hacia los afios 30 y 40. El mito incipiente parece haberse conso-
lidado por el hecho de que el 5 de junio de 1945 (dos dias después de la celebracion de
San Cono) el premio mayor de la loteria nacional cay6 en Florida y el numero ganador
terminaba en 03. Numero por excelencia del santo. Este pasmoso suceso -coincidencia
para unos, manifestacion palpable de lo sagrado para los demas- se repitio varias ve-
ces, a punto tal que la Administracion de loterias y quinielas, decidio, desde 1950, no
aceptar apuestas al 03 en los sorteos proximos al 3 de junio. Pero esto no ha logrado
desalentar a los apostadores sanconianos puesto que hay muchos otros niimeros posee-
dores también de virtud magica por estar de alguna manera relacionados con las cosas
del santo. Ast, el 11, por ser ése el siglo en que viviod; el 18 por ser la edad que tenia al
morir; el 25 porque habria nacido ese dia de setiembre; el 26, por ser el numero que le
corresponde a la Capilla en el ordenamiento de las casas de la calle en que se levanta;
el 71 por el ano de canonizacion en el siglo pasado; el 85 porque en 1885 comenzd en
Florida su culto publico, y asi hasta llegarse a un conjunto de nimeros que deja pocos
afuera de los que alguna vinculacion puede tener con el santo y sus asuntos. A prop6-
sito- y mas bien para poetizar con un toque fantéstico el prosaismo de la investigacion
sociocultural- relataré simplemente que el sorteo que se efectud el 3 de junio de 1993,
el primer premio correspondi6 al 108, y ese dia se cumplian justamente 108 afios de
la llegada de San Cono a Florida! En tal ocasion, quien esto escribe habia concurrido
con sus alumnos de Antropologia a observar y registrar el hecho folklérico de la gran
procesion y la gran feria'?; muchas personas, incluidos algunos colegas nos reprocharon
sorprendidos que no se nos hubiera ocurrido apostar a ese nlimero.

Esto no debe alarmar demasiado al lector ajeno a utilizar la supersticion como
método de consolacion: hemos entrevistado a muchisimos seguidores de San Cono que
han declarado no ser catdlicos y ni siquiera, algunos, vagamente religiosos o cristianos,

12. Existe una descripcion de todo eso hecha casi 30 afios atras por Paulo de Carvalho Neto: “Folklore flo-
ridense: contribucion (Culto a San Cono)”, publicada en Lima en 1957.
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e inclusive, también a otros que se han reconocido como ateos; pero con idéntica segu-
ridad, has sostenido ser “sanconistas”. Podran pues estos curiosos devotos no creer en
Dios, ni en la destinacion, ni en el Cielo o el Infierno, pero si en que San Cono favorece
en los juegos de azar a los que en €l confian. Esta fe tampoco resulta afectada en 1o mas
minimo si se demuestra que, de acuerdo con el calculo de probabilidades, los nimeros
sanconianos - y particularmente el 03- han resultado mucho menos favorecidos de lo
que corresponderia. Los mitos, como se sabe, no requieren de confirmaciones objetivas.

Entre aquellos que afio a afo se imponen la obligacion de concurrir a la procesion
del santo en Florida, son escasisimos los que conocen de manera somera, lo que fue
San Cono o lo que significo en su lugar natal, y eso, de todos modos, parece algo que
se ubica en un tiempo y en un lugar demasiado remotos por lo que importa muy poco.
En este pais, el santo no puede cuidar a los suyos de invasiones o terremotos; todo eso,
incluido el extraisimo e inconfirmado temblor floridense que castigo a los burlones
de su primera procesion, se sitiia en un tiempo mitico primordial aunque no repetible'?.
Aqui en Florida, San Cono auxilia a sus seguidores en sus problemas de trabajo y salud
y también -arriesgandose a invadir los terrenos de San Antonio de Padua- puede hasta
conseguir novio a alguna temerosa de quedarse “para vestir santos”, precisamente. Pero
mas alla de tales favores, asi como otros cuya importancia no queremos desmerecer,
su asunto seguira siendo la quiniela.

En la logica de la religiosidad popular, el milagro impetrado supone el ofrecimiento
de una paga por su cumplimiento; se establece entonces una relacion contractual sina-
lagmatica entre el plano terrenal y el sobrenatural, de manera que para que se cumpla lo
que se reclama, hay que dar a cambio algo cuyo valor de algin modo, se estime como
equivalente; si por fin el prodigio se concreta, con mucha mas razén debe ser pagado
ese favor de naturaleza divina. Es por esto que la imagen del santo esté literalmente
cubierta de joyas y otros objetos valiosos dados por los promesantes; los billetes ad-
heridos al ropaje de la estatua, conforman casi otra vestidura. (Las habladurias propias
del pueblo muchas veces se han nutrido de los comentarios malevolentes referidos a
que las mujeres de los miembros de la Comision Administradoras de la Capilla, hacen
sus compras con billetes que tienen las perforaciones producidas por los alfileres con
que los fijaron al manto de la imagen quienes los donaron).

El hecho de que la Iglesia no tuviera arte ni parte en la conduccion del culto a un santo
que se tornaba progresivamente mas masivo -aparte de autorizar a un sacerdote ordenado
que oficiara misas en la Capilla-, de que quedara fuera de su mano la administracion de
los bienes que se iban acumulando como pago de promesas, provoco primero su descon-
fianza y después su encono, todo lo cual vino a desembocar en una lucha abierta entre la
Iglesia y la Comision Administradora de la Capilla. Algo asi como una pequeia guerra
de causa religiosa en un pais que se ha preciado de su tolerancia. Hacia 1926 se detectan
los primeros entredichos entre ambas partes, pero las hostilidades se rompieron abierta-
mente y con dureza, en 1946'*. En ese ano, el entonces obispo Mons. Miguel Paternain,
trat6 de que los catolicos respetuosos de las jerarquias de la Iglesia, se apartaran de
la veneracion al San Cono popular y tradicional. Para ello coloco otra imagen en la
catedral de la ciudad; no obstante, tal santo - al que el pueblo denomin¢ ““el impostor”-

13. No se trata pues de un ‘illo tempore’ en el sentido utilizado por Mircea Eliade, en que el hecho inaugural
del mito resulta siempre presente a partir de retornos periddicos organizados ritualmente.

14. “San Cono pas6 la mar”, articulo firmado por Juan de Lara (seudonimo de Alvaro Fernandez Suarez),
semanario Marcha, 7 de junio de 1946, Montevideo. Igualmente, “San Cono no tiene cura... pero tiene suerte”,
articulo de Manuel Flores Mora, publicado también en el semanario Marcha en 1952.
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nunca resulté milagroso: el cumplimiento efectivo de lo solicitado seguia dependiendo
del verdadero, del de siempre, del traido por los italianos. Procur6 también la Iglesia
recambiar la significacion del santo, atribuyéndole patronazgo sobre “la juventud™'’,
seguramente inspirandose para ello en la temprana edad en que murio, lo cual provoca
algunas sorpresas, por cierto. Pero era ya demasiado tarde para que tal idea prendiera
en las masas, para las cuales la fuerza magica del santo residia en su capacidad para
decidir los premios de la quiniela, cosa que nada tiene que ver con las edades.

Lo realmente grave empero, fue que ese obispo llegd a pronunciar el anatema para
aquellos que osaran ir a la procesion tradicional y no a la que ¢l organizaba también el
3 de junio, con la nueva imagen. En verdad, no consiguié mucho éxito con tal medida:
las gentes, evidentemente temian menos quedar fuera de la Iglesia que enajenarse los
favores del santo. El obispo pidi6 ademas a la policia que prohibiera la procesion y
la impidiera si se desobedecia la orden con el uso de la fuerza publica. Por todo eso,
desde 1957, hubo en Florida dos procesiones por San Cono, ya que prudentemente
las autoridades nacionales no quisieron pronunciarse respecto de cual de ellas era la
legitima: si la de la Iglesia, a la que iban unas pocas beatas obedientes, o la otra, a la
que concurria cada vez mas gente y de lugares mas distantes.

La Iglesia habia resuelto, entre tanto, ampararse en la justicia civil del Estado - tal vez
en vista de que las penalidades sobrenaturales no provocaban temores- alegando que la
Constitucion de 1917, que habia consagrado el Estado Laico en el Uruguay, separado de
la Iglesia, habia acordado a ella el dominio sobre todos los templos catélicos del pais. El
Juez de Primera Instancia rechazoé la demanda por entender que la Capilla de San Cono
habia sido erigida por un grupo de particulares en sus propios medios mucho antes de
1917, y que ni la Iglesia ni el Estado hubiera puesto nada para su construccion, por mas
que el terreno hubiera sido donado por el Municipio. Apelada esa sentencia por la Iglesia,
el Tribunal de Apelaciones la confirmé'®. Y aqui, una vez mas, el ala del misterio volvio
a azotar la realidad: en el sorteo de la loteria del dia en que se dio el fallo confirmatorio
de los derechos de la Comision Administradora de la Capilla de san Cono, jel primer
premio termin6 en 03!. “El Heraldo”, diario floridense, titul6 el ejemplar de esa fecha,
4 de junio de 1952: “;Se cay0 la estanteria: los curas perdieron el pleito y salié el 03!,

Vale la pena que hagamos una pequefia disgresion: “El Heraldo” ha sido, y es, un
organo de prensa fuertemente inspirado en las ideas laicistas e inclusive anticlericales,
distintivas del pensamiento de los que siguieron desde un principio al gran reformador
del Uruguay moderno: Jos¢ Batlle y Ordofiez. Por eso, el equipo de redaccion del dia-
rio no perdia ocasion de mofarse de la Iglesia a propdsito de la ventaja creciente que
el culto popular de San Cono tomaba respecto del propio del catolicismo oficial, asi
como de los desesperados afanes de la misma por apoderarse de su feligresia y -por
qué no- de su tesoro. Al mismo tiempo, sin embargo, como ese conjunto de periodis-
tas sostenia también una actitud despreciativa frente a todo lo que se mostrase como
inaceptable creencia vulgar indigna de respeto, asi como de la manipulacion que de la
misma pudiera hacerse, tampoco se embanderaba en una defensa a ultranza del sanco-
nismo. Constituye un capitulo atin no escrito sobre la lucha de las idea en el Uruguay
contemporaneo, el analisis de lo publicado durante afios por “El Heraldo” sobre todas
estas cuestiones. En especial, las tituladas “Apostillas Sanconinas”, debidas por mucho

15. Fr. Contardo Miglioranza y Fr. Emiliano Buffoli: “San Cono, patrono de la juventud”, Buenos Aires, 1976.

16. Las “Sentencias que reconocen la propiedad de esta Capilla a favor de la comisiéon Administradora”,
fueron publicadas por la misma Comision en Florida, Talleres Graficos GADI, en 1963.
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tiempo a la pluma mordaz de Francisco Guichén. Por supuesto, como fue habitual en
las corrientes criticas respecto de la region, surgidas del liberalismo avanzado y de
la izquierda desde las primeras décadas de este siglo, se enfatizaba la hipocresia y la
falta de piedad auténtica por parte de los feligreses -y mucho mas de los propios sa-
cerdotes- de aquello que era entendido como el cultivo de los valores distintivos de la
honestidad cristiana; esta era sobreentendida en su sentido erotico. Asi, “El Heraldo”
no dejaba de levantar su dedo admonitor por la década de los afos 40, sefialando que
en la procesion de San Cono, se veian “chicas en pantalones”.

La disputa teologica-politico-econémica entre la Iglesia y la Comisién Adminis-
tradora, se resolvidé de una manera muy especial, que corresponde a la aplicacion de
valores propios de los descendientes de los inmigrantes, para los cuales el santo era por
siempre suyo y de nadie mas. La Iglesia, finalmente, dando muestras de tacto, alejo6 al
obispo recalcitrante en 1960 y nombro a otro que tenia fama de buen negociador y que
ademas, era italiano: Mons. Humberto Tonna. Este mismo ha contado que lo primero
que hizo al asumir el obispado, fue dirigirse a la Capilla de San Cono para hablar con los
miembros de su Comision Administradora, presidida entonces por Francisco Morella,
al que le dijo: “Soy gringo como ustedes y nos vamos a entender”!’, dando por sentado
que el comun origen hacia que se manejaran ambas partes con supuestos conocidos.
El acuerdo, rapidamente logrado, refleja el sentido de practicidad tan caracteristico de
la Italia meridional y de tantos de sus hijos establecidos en el extranjero; la Iglesia se
comprometia a designar un parroco para la Capilla de San Cono; lo que se recaudara en
ella por misas, bautismos, casamientos, funerales, seria para beneficio de la Iglesia; lo
que la Comision recibiera como ofrendas de los fieles al santo, seria administrado por
ésta sin injerencia de la Iglesia. Se liquidoé asi aquel peculiar cisma y San Cono pudo
entrar otra vez dentro del sistema ritual oficial. Hasta ahora, el pacto ha funcionado
de maravillas; volvio a haber una sola procesion que, ademas, pasa pro la casa obis-
pal; el obispo -si no va en la procesion- sale al balcon a cumplimentar al santo, quien
-mediante una calculada maniobra de los que cargan sus andas- se inclina ligeramente
correspondiendo al saludo de Monsefior. Pero ademas, desaparecié de su nicho en la
catedral floridense el otro San Cono, “el impostor”, el inepto para influir en la suerte.

Como San Cono ha terminado por ser el gran santo criollo -a despecho de que otros
emigrantes teggianenses lo hayan llevado también a Brooklyn, al Canada, a Australia, a
Venezuela, abundan en su museo las ofrendas de los héroes deportivos uruguayos. Alli
se ven algunas camisetas que el dia del triunfo en la final contra Brasil llevaron algunos
de los campeones mundiales de fatbol de 1950, y por supuesto, muchas mas de cam-
peonatos diversos internacionales o nacionales; varias bicicletas con que se ha ganado
la Vuelta Ciclista del Uruguay; los guantes con que algunos boxeadores obtuvieron
victorias que juzgaron importantes; motocicletas retorcidas por accidentes en los que sus
conductores salvaron la vida; multiplicidad de trajes de novia -de aquellas que gracias
al santo consiguieron casar (y cazar) a prometidos irresolutos- y que como ejercicio
de caridad se prestan a las pobres que no tienen dinero para comprase uno; montafas
de anillos y de alianzas matrimoniales, de relojes tanto valiosos como ordinarios, de
collares, ajorcas, aretes, monedas de muchos paises, etc., etc.. Hay varias vitrinas en las
que se acumulan objetos de oro, y todo eso, fuera de las alhajas mas vistosas y caras que
se han adherido al manto del santo; las pulseras que llenan sus brazos, los collares de

17. Mons. Dr. Humberto Tonna: “Carta — San Cono: Hace 100 aflos lleg6 su imagen a Florida”, folleto
publicado sin indicacion de editorial en Florida en 1985.
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pedreria y perlas que se amontonan en torno a su cuello. También abundan las ofrendas
sin valor crematistico pero que han tenido considerable importancia sentimental para
quienes decidieron donarlas, lo que conforma un heterogéneo conjunto de rarezas, entre
los cuales destaca un tapiz que representa la Casa Blanca de Washington flanqueada
por las efigies de Lincoln y de Kennedy, seguramente recuerdo de un emigrado a los
EEUU que es p0s1ble que haya conseguido la visa gracias al santo..

Es obvio que la riqueza acumulada en el museo de la Capilla termmarla por des-
pertar la codicia de algunos cacos dispuestos a desafiar la ira del santo. Un buen dia se
produjo lo que era previsible y que exageradamente se calificé como “el robo del siglo”
(en Florida, naturalmente), resultando vaciadas las vitrinas de las joyas que contenian.
Después la policia recupero algo, pero aun asi, se afirma que la pasmosa magnificencia
actual es nada frente a lo que fue ese depdsito de ofrendas antes del saqueo. Como es de
imaginar, también se cuenta que los ladrones aprehendidos, no s6lo han sufrido la pena-
lidad impuesta por la justicia, sino oscuros y terribles males derivados de su sacrilegio.

El acriollamiento de San Cono se aprecia por doquier en el Uruguay pues en cual-
quier lugar hay alguna casa de comercio -tienda, almacén, bar, restaurante, verduleria,
carniceria, panaderia, talleres variados, etc.- denominada “San Cono”. Son muchisimos
los varones que llevan el nombre de Cono, entre los cuales han destacado en activi-
dades como el deporte o la politica, lo que ayuda mas aun a la difusion del nombre;
un Intendente Municipal de la propia Florida ha tenido ese nombre. Bastante menos
comun aunque también utilizada, es la variante femenina Cona'®.

La fiesta del 3 de junio, por caer en el invierno austral, a veces coincide con dias
tormentosos e inclementes, no obstante los fieles de San Cono afirman que si ese dia
llueve, la lluvia habra seguramente de cesar a la hora de la procesion. En la ocasion
se congregan en Florida miles de personas llegadas de todo el pais y de los paises
vecinos, lo que permite el éxito de la feria que se extiende por muchisimas cuadras, a
pesar de que los feriantes indefectiblemente sostengan que las ventas fueron mejores
en afos anteriores. Toda la ciudad vive para ese dia en que se ve totalmente colmada
de vehiculos y personas. Hace ya varios afios que el Gobierno Departamental decreta
feriado el 3 de junio. Y esa inmensa fiesta, hace mucho que dejo de ser una celebracion
religiosa propia de los italianos inmigrantes. Son escasos los descendientes de aquellos
que trajeron al santo -incluidos los que han integrado la Comision Administradora de
la Capilla- que hayan ido a Teggiano. Un obispo de Florida fue recién en 1992. Muchos
de los devotos no tienen idea del origen del santo; descendientes de inmigrantes de
otros origenes, también lo han adoptado como propio: valga apenas el ejemplo de que
para la ultima fiesta, de uno solo de los muchos clubes gallegos de Montevideo, se
fletaron cerca de 30 omnibuses para llevar a los que querian participar en la procesion.

El acriollamiento del santo, ya lo hemos dicho, esta directamente vinculado con
el cambio de su significacion, ajustandose al sentido de la religiosidad popular propio
del pragmatismo corriente. Por cierto que no se descarta que algunos fieles se preo-
cupen por la destinacion de su alma y esperen que el santo abogue por su salvacion,
pero los mas, apuntan sus ruegos a solucionar mediante el dinero conseguido con las
apuestas que el santo puede dirigir, acuciantes problemas cotidianos que no pueden
ser resueltos por medios racionales; y cuando ello no ocurre, la esperanza puesta en
el milagro pedido, opera como medio cuya eficacia, aunque puramente simbolica, es
igualmente reconfortante. El ya citado obispo Tonna lo dijo “...el santo se las ingenia

18. W. Jiménez Casco, op. cit.
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para favorecer a su clientela...”. La utilizacidon del término “clientela”, que alude a la
comercialidad del trato antes que a su contenido mistico, como es evidente, constituye
para un antrop6logo interesado en los valores sociales y su transformacion, una “gaffe”
por demas significativa para el entendimiento profundo de esos valores con referencia
a la religiosidad popular. Es algo que, ciertamente, va mucho mas alla de las anécdotas
sanconianas; pero esta no es la ocasion de envolvernos en tales disquisiciones teoricas.

Los inmigrantes procedentes de Satriano, en la Basilicata, que trajeron al Uruguay
a San Rocco, llegaron en 1947. Sin temor a equivocarnos podemos por lo tanto decir
que estos italianos han compuesto el ultimo remanente de una corriente migratoria que
tanto contribuy¢ a la conformacion del Uruguay de hoy. San Rocco -como se le sigue
llamando, sin castellanizar su nombre a Roque- no es en realidad un santo italiano;
tiene sin embargo un enraizamiento en la peninsula y por eso son muchos los pueblos
que lo tienen como patrono. En esto se distingue netamente de San Cono que es Uni-
camente patrono de Teggiano. Por eso mismo, este San Rocco, el satrianense, es, por
lo menos, el segundo que llega a Uruguay: hacia 1870, la colectividad de labradores
italianos establecida en la zona de granjas proxima a la ciudad de Carmelo, en el Dpto.
de Colonia, ya habia inaugurado una capilla para San Roque en pleno medio rural, la
cual, remozada tiempo después, permite que hasta el presente los fieles del contorno
realicen una procesion anual'.

Por la época en que llegaron los inmigrantes satrianenses han presentado un perfil
muy particular, en el que son notorios los cambios que se habian ido operando en su
sistema de valores tradicionales, tal como ocurrié en muchos otros lados de Italia con
el campesinado, después de las conmociones que supuso el periodo fascista y la Se-
gunda Guerra Mundial®®. Su ethos ha mostrado mezcladas tendencias conservadoras
y renovadoras; el afan de integrarse de manera rapida y sin rispideces a la sociedad
receptora y a la vez, reivindicar orgullosamente la comarca de origen. Es preciso aclarar
que la idea de pertenencia, apunta primero siempre a la comarca y luego a la provincia,
antes que al pais; esto no ocurre solamente con los satrianenses sino con los campesi-
nos italianos migrantes en general. Es posible que lo que ahora podemos observar en
los satrianenses, reproduzca lo que caracterizo a los inmigrantes campesinos del sur
llegados en épocas anteriores al Plata. Por eso, nos proporcionan un ejemplo casi de
laboratorio sociocultural, que permite apreciar como se va cumpliendo la acomodacion
al nuevo medio y también, como los descendientes de los inmigrantes contintian las
tradiciones de sus mayores o las dejan de lado?'.

Este San Rocco, mas que objeto de celo religioso, ha sido el emblema del lugar de
procedencia. Y esa procedencia, ese origen, supone una cualidad a la que se asignan
virtudes mas o menos mitificadas?. Pero aparte de esa referencia, los satrianenses han
ido perdiendo el uso del dialecto local -no la lengua italiana, ya que muchos de ellos no
la manejaban- el que ya no es hablado por sus hijos nacidos aqui. Se ha ido perdiendo
también la culinaria local, que aunque no sea demasiado variada ni singular, ha cedido
rapidamente su lugar a la comida uruguaya, o mejor aun, a la version uruguaya de las

19. Gianni Marocco: Gli italiani in Uruguay, ed. Franco Angeli, Milan, 1986. Ver igualmente C. Zubillaga,
op. cit.

20. Feliks Gross: “Contadini, rocche e contrade della Ciociaria”, (Studio sul mutamento dagli obiettivi colletivi
agli obiettivi individuali); Istituto di Statistica e Ricerca Sociale ‘C. Gini’, Universita degli Studi di Roma, 1973.

21. D. Vidart y R. Pi Hugarte, op. cit.

22. Peppitto Guarino: “I Lucani nel Mondo”, edicion del autor sin indicacion de lugar, publicada probable-
mente en 1970.
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comidas italianas introducidas por inmigrantes arribados el siglo pasado. La musica
regional es, cada vez mas, una rareza que se escucha inicamente -y siempre entreverada
con todo lo que esté de moda- durante la fiesta del santo.

La propia fiesta de este santo, también ha ido cambiando; por lo menos, y desde
un principio, en su momento se hacia en Italia en el verano, pero como al cambiar de
hemisferio las estaciones resultan invertidas, a fin de no hacerla aqui en la época de
mayor frio -lo que si ocurre con el San Roque de Carmelo- se traslado para el primer
domingo de diciembre.

El grupo satrianense ha mantenido una unidad considerablemente sélida, a pesar
de no haber existido nunca el afan de autoexcluirse o de desalentar los matrimonios
con gentes de otras partes; sienten ademas, que la cultura popular del Uruguay no
difiere tanto de la suya y que no es una barrera para su integracion. Pareceria que hay
que buscar la razon del sostén de su union, en el hecho de que la mayoria de los sa-
trianenses se han dedicado a la misma actividad economica, la que por otra parte, les
ha resultado por demas exitosa: la venta de verduras y frutas en ferias vecinales. En
esta tarea, por cierto, queda algo del pasado campesino: por lo menos el comercio se
hace con los productos de la tierra y éstos, son conocidos y apreciados como solamente
puede hacerlo un labriego.

El simbolo mas relevante de la unidad del grupo, ha sido el santo. Antes de dos
décadas de su arribo a Uruguay, se hace traer una réplica de la imagen del patrono de
Satriano; y en 1964, se la instala en una capilla dedicada a otros santos también venidos
de Italia - San Gerardo y San Demetrio- situada en la zona vifiatera de Melilla, en las
afueras de Montevideo, que igualmente habian sido traidos por inmigrantes de origen
campesino. El club social que agrupa a los satrianenses, en cambio, se funda un poco
mas tarde: en 1970%. Luego, la generosidad, la devocion y el orgullo local de algunas
personas- y principalmente de Gelsomina Pascale, que fue la que aport6 la mayor
cantidad del dinero necesario- permitieron que en un predio de 4 hectareas situado en
Villa Garcia, a 22 km. de Montevideo, se levantase la capilla propia de San Rocco.

Si se observa la procesion de este santo cuando se lleva a cabo en ese lugar, en
medio del campo, donde las mujeres llevan unos pesados adornos hechos con velas y
flores llamados “centas” sobre sus cabezas como acto de devocion; si se aprecia el estilo
de la imagen del santo y las andas en que es llevado, asi como la manera en que son
cargadas y el hecho de que se pague por ello; y también la musica que ejecuta la banda
contratada asi como la que toca algiin viejo bandoneonista que revive canciones “de
alla”, se puede tener la sensacion de que se esta ante un ejemplo perfecto de transferencia
cultural sin cambio alguno?. Empero la realidad es otra y esas similitudes son apenas
formales. Los jovenes, que antes de la procesion se resisten a bailar tarantelas u otras
danzas populares italianas -que si son disfrutadas por los mayores- no quieren durante
la procesion cesar de bailar cumbias y rocks. Las comidas tipicas, transportadas desde
las casas, aunque a veces se preparan en el lugar y regadas con vinos caseros, deben
competir -y desventajosamente- con el asado criollo hecho de manera profesional y
con las bebidas industriales

Estos desencuentros hacen que los jovenes, los descendientes de los satrianenses
que ya se sienten uruguayos plenos -aparte de serlo legalmente- afio a afo se alejen

23. “20 afos de Colectividad Satrianese (sic) ‘San Rocco’”, publicacion de la Colectividad, Montevideo, 1984.

24. Ejemplos de todo lo sefialado correspondientes a Italia, pueden verse en Paolo Apolito: “Tradizioni po-
polari”, publicado en el libro colectivo I/ Cilento — Tesoro della Campania, ed. Stagioni d’Italia, Napoli, 1992.
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mas y mas de esta celebracion que para muchos de los de la vieja generacion, la de
los inmigrantes, constituye la tinica ocasion en que vuelven a encontrarse con otros
paisanos. La fiesta de San Rocco, con todo el encanto que ofrece con su procesion de
tipo rural, muestra un claro aire decadente Casi es pos1ble presagiar que permanecera
apenas el tiempo que consiga sostenerla la generacion inmigrante, ya considerable-
mente envejecida.

Este santo, al contrario de San Cono, no ha conseguido despertar la veneracion que
distingue a éste. Acaso ello se deba a que San Rocco aparece como intercesor en asuntos
de salud, y en esto, enfrenta rivalidades muy poderosas: por el lado practico, una salud
publica aceptablemente eficaz; de la parte del sistema simbolico, la competencia con
otros santos y virgenes populares, pero sobre todo, la imparable accion proselitista de
los neopentecostales con sus “empresas de curacion divina”.

El estudio del proceso de insercion en el universo magico-religioso uruguayo de
estos dos santos llegados de la region de la antigua Lucania, asi como de los meca-
nismos de asimilacion de quienes los trajeron, no sélo permite penetrar de manera
comprensiva en las caracteristica mentales, morales, y -obviamente- culturales de esos
inmigrantes de la [talia meridional, sino que también hace que pueda comprenderse la
esencia misma de la religiosidad popular, esto es, la persistente busqueda del pequeiio
milagro cotidiano.

Post scriptum (mayo de 1995)

Gracias a la generosidad y al afan investigativo de la Prof. Rosa M. Grillo, me fue
posible conocer los lugares de donde partieron los emigrantes que llevaron con ellos
al Uruguay a los santos Cono y Rocco.

Pocas veces, es verdad, un investigador se hace una idea precisa de como son los
sitios de origen de los inmigrantes objeto de sus estudios. En demasiadas ocasiones,
sin duda, tiende a imaginarlos de manera por demas negativa, acaso por la influencia
inconsciente que en ¢l han provocado los relatos de los dramas insitos en la decision
de emigrar. Por otra parte, poca informacion se encuentra por lo general respecto de la
geografia de esos lugares: ya se sabe que siendo Italia tan rica en bellezas naturales y
obras de trascendencia historica acumuladas a través de los siglos, los paisajes urbanos
y rurales de los pueblos y aldeas de esta parte del sur, no parecen haber entusiasmado a
los que componen las guias de turismo y las postales que tratan de difundir lo memo-
rables de tantas partes. Las fotografias que los inmigrantes pueden conservar, o las que
han recibido de sus parientes y amigos que quedaron en el pago natal, por lo comun
son simplemente retratos, o se centran en la reproduccion de escenas familiares en las
que quedan ausentes los elementos del entorno. Creo, porque a mi me ha pasado, que
todo investigador de los fendémenos de inmigracion, genera la impresion de que cuando
inquiere a sus informantes respecto de como son sus lugares de origen, éstos ponderan
en demasia sus hermosuras. Esto inevitablemente lo lleva a pensar que asiste a la expli-
citacion de un mecanismo compensatorio que procura aplacar los amargos recuerdos de
pobreza y opresion que los obligaron a dejar para siempre esos &mbitos que pintan de
manera tan envidiable. Sin embargo, al haber podido conocer directamente a Teggiano
y Satriano, me he convencido no s6lo de que los hijos de estos pueblos no exageraban
nada, sino que mas bien, se habian quedado cortos en sus alabanciosas descripciones.

No soy capaz de definir si Teggiano me impresioné mas por la importancia de
su enclave, o por las abundantes muestras de su antigua grandeza. Al arribar, es ya
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suficientemente impactante ver descollar en medio de la amplia planicie del Valle del
Diano, el tronco cénico que sostiene en su cima la pequefia ciudad. Desde lo alto, se
domina un vastisimo panorama de variados tonos de verde, salpicado de reducidos
pueblitos. El valle se extiende de norte a sur y por ¢l corre el rio Tanagro, hoy canali-
zado, cuyo nombre nos recuerda que en la Antigiiedad, esta fue zona de colonizacion
beocia. Hacia el oeste, se eleva la mole colosal del Monte Cervati, que supera los 1800
metros; por el este, son los Monti della Maddalena los que cierran el plano, en el que
resalta hacia esa parte cercana, la densa edificacion de Sala Consilina, el nticleo urbano
mas importante de la region, por lo que se especula que puede llegar a ser la cabeza
de una nueva provincia.

La edificacion de Teggiano no es, en su mayor parte, medieval; pero si lo es su
estructura urbanistica global, con sus barrios de callejas estrechas y retorcidas. Casi en
cada recodo se encuentra una iglesita; su cantidad resulta increible y su tamafio también
pues algunas son diminutas. Han sido levantadas, o reconstruidas, en épocas diversas
y en muchas de ellas hay obras de arte rescatables, aunque desgraciadamente con
demasiada frecuencia muestran serios deterioros. En el conjunto, sobresale el castillo,
que habiendo sido remozado en época moderna, sigue y recompone las defensas del
periodo feudal. Hoy, en su gran sala - recientemente refaccionada- sesiona el consejo
municipal, ademas de servir de auditorio para conciertos.

Teggiano tiene una plaza que se prolonga formando su calle principal, “la via
Roma”. Ese espacio esta presidido por la estatua de Cono, su santo patrono, colocado
sobre una alta base con aspecto de obelisco. Alli se concentra la tenue vida comercial
y social local. Por cierto que todo ese ambiente respira un peculiar encanto: antes del
mediodia, las mesas de los cafés que alli hay y que se colocan en las veredas, acogen a
sefiores maduros, correctamente vestidos de traje y de sombrero, que mientras toman
sus aperitivos favoritos leen y comentan las noticias de los diarios de las urbes cercanas;
el visitante tiene la impresion de asistir a una escena que podria situarse varias décadas
atras, por mas que el anacronismo es desmentido por la presencia de automoéviles de
ultimo modelo.

Hacia un lado de la columna de San Cono, sobre una calle lateral, hay un modesto
monumento rematado por un angel, donado por los teggianenses emigrados a Florida
“Uraguay” (sic), en homenaje a su ciudad natal y a su santo.

Al llegar, por un momento temimos haber cometido alguna inexplicable impru-
dencia cuando, al preguntarle a la encargada de un bazar enfrentado a la estatua del
santo por la ubicacion de la iglesia que guarda sus restos, se ech6 enseguida a llorar.
Sin embargo, entendimos prontamente que su emocion respondia solo a la intensidad
de su piedad, sacudida porque pocos dias atras, unos ladrones - que naturalmente, se
aseguraba enfaticamente no podian ser de alli - habian robado unos angelotes de plata
que decoraban el altar que contiene la urna con los huesos de Cono. Por eso, la iglesia
permanecia firmemente cerrada con llave, por mas que tal medida resultase ya por
completo inutil. Nuestro interés, el hecho de que viniéramos a Teggiano especialmente
para conocer la iglesia de San Cono, la circunstancia de que fuéramos profesores univer-
sitarios y que yo viniera nada menos que de “Uraguay”, provocd una cierta conmocion
en el ambiente local. La iglesia entonces fue abierta especialmente para nosotros, lo
que también result6 aprovechado por un par de beatas que al parecer estaban al acecho
para ver de qué manera podian hacer sus oraciones ante el santo milagroso.

Esta iglesia, denominada Santa Maria Maggiore, esta situada en un lugar central pero
queda apretada por las calles angostas; es de construccion reciente y no presenta mayo-
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res atractivos arquitectonicos, aunque se han integrado a su estructura viejas columnas
con valiosos capiteles medievales. Posee ademas, algunos estupendos ejemplos del arte
escultorico de aquellos siglos oscuros: un magnifico pulpito de 1271 y cuatro tumbas de
caballeros que vivieron en el siglo XIV, todo excelentemente conservado. Estas obras
podrian sin desmedro alguno, figurar en la mejor galeria de antigiiedades de Europa.

A un lado de esa iglesia, existe una especie de tienda-museo, donde se almacenan
fotografias de distintas fiestas del santo, en Teggiano y en otros sitios; banderas de los
paises en los que es venerado el Santo; cuadros y cromos de factura convencional con
la representacion de sus milagros clasicos -no hay alli referencias a su capacidad para
inducir los aciertos en la loteria y quiniela-; ropas que se utilizan en las procesiones;
muchos exvotos. Nada parecido, con todo, al tesoro de Florida. También se venden en
esa casa cuadros, estampas, estatuillas, medallas del santo, asi como libros y folletos
sobre su historia - o su leyenda, en fin- y sus prodigios. Llaman la atencion las grandes
fotografias que muestran la calle principal de Teggiano repleta de complicados adornos
luminosos de sorprendente imaginacion, bajo los que pasa la procesion, necesariamente
nocturna. Para dar una idea de esto, se requieren las imagenes, pero a fin de aproximar
una idea de la fantéstica elaboracion de tales adornos luminosos, digamos solamente
que en alguno de los afios pasados se ha llegado a figurar con luces a la vista de la
célebre Piazza di Spagna de Roma (!!).

También la documentacion grafica alli reunida nos muestra que la procesion se
complementa con desfiles de conjuntos folkloricos y competencias ciclisticas. En
todo esto, es notoria ademas la diferencia con lo que tiene lugar en Florida cuando se
homenajea a San Cono todos los 3 de junio.

Un vistazo a la guia telefonica local nos ha indicado que en Teggiano y en la ve-
cina localidad de Prato, al pie del cerro, el nombre masculino de “Cono”, se utiliza
con profusion. Pero a la vez, puede comprobarse que la fama de tal designacion no se
extiende a otros pueblos, ni siquiera a los mas cercanos. Se nos dijo que en Calabria,
se emplea el femenino “Cona”, pero alli, en el propio lugar del santo, no. Todo esto
nos hizo pensar nuevamente en la diversa significacion del santo en ambos mundos:
en Teggiano, es el patrono de un sitio delimitado; en Florida, el protector de un bien
abstracto -y ademas elusivo- como es la suerte, por lo que puede ser reverenciado por
cualquiera que se sienta depositario de su poder milagroso y no soélo por los del pueblo
en el que se encuentra su imagen.

Surgen ademas otras reflexiones: el Teggiano que apreciamos hoy, obviamente no
es el del siglo en el que segun se cuenta, vivio Cono. Practicamente, nada queda en la
actualidad del siglo XI, y si bien la ciudad puede haber tenido entonces una estructura
parecida a la actual, sus calles y sus construcciones debieron tener otra apariencia a la
actual, sus calles y sus construcciones debieron tener otra apariencia; todo el ambito
circundante, toda la comarca debi6 ser muy diferente. El aislamiento propio de esa época
respecto de todo lo que se situara fuera del Valle del Diano, seguramente condiciono la
vida de esta poblacion, aparte de las amenazas de invasiones, siempre posibles.

Estas circunstancias estan intimamente relacionadas con lo que el santo represen-
td para sus paisanos, asi como la idea de entidad protectora que de ¢l se llevaron los
emigrantes.

Considero necesario agregar que en Teggiano, todos los que nos trataron, sin ex-
cepcion, insistian en darnos algo - literatura sobre el santo y sobre la ciudad, vistas de
la misma y de su entorno - que materializaran nuestros recuerdos del lugar. Y también,
en convidarnos con los licores y las especialidades gastronomicas locales. Un clima
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de conmovedora cordialidad nos envolvid de continuo. Esos gestos, es natural, quedan
firmemente estampados en la evocacion. Pero también el hecho de que Teggiano - al
igual que tantos otros lugares de la provincia de Salerno- es uno de esos extrafios rin-
cones del orbe en los cuales una fotografia disparada al acaso hacia cualquier parte,
resultard siempre una obra de arte

* %k %k

Satriano di Lucania no se encuentra actualmente lejos de Teggiano, aunque en tiempos
de camino de herradura y sendas que habia que transitar a pie, la distancia debio6 pesar
de manera considerable. De hecho, no parece que haya habido relacion entre estas
poblaciones. Satriano en estos dias corresponde a la provincia de la Basilicata; se ubi-
ca en una region de serranias relativamente suaves y considerablemente fértil. Es un
pueblo bastante mas chico que Teggiano, mas vinculado ademas con el espacio rural
circundante. Es, por supuesto, un pueblo antiguo, como todos los que se encuentran
en esa region y las obras de defensa que han sobrevivido, les dan ahora un aire muy
atractivo para quien los aprecie con ojos de turista. Satriano, pues, por las necesidades
de defensa que se impusieron en el medioevo, ocupa una altura. Hacia el norte, a poca
distancia, se alcanza a divisar la Torre di Satriano, aldea en que pertenece un ruinoso
baluarte antiguo. Pero el propio Satriano tuvo su castillo que un terremoto derrumbo
en aflos recientes y que no se reconstruyo; es claro que aqui no habia un santo espe-
cializado en impedir los efectos de los sacudimientos del suelo. Tal temblor de tierra,
que tir6 abajo la mayoria de las casas, respetd, con todo, el campanario de la iglesia de
San Rocco, el cual, aunque antiguo, no tiene mayor valor arquitectonico.

Por eso, hay alli muchas construcciones recientes, lo que hace que los satrianenses
que viven en Uruguay y que viajan a su pueblo con relativa asiduidad - es comprensible
que por tratarse de una migracion bastante cercana en el tiempo se conserven lazos
de parentesco y amistad con gente del lugar- entiendan que es un elogiable rasgo de
modernidad. El verdor del campo circundante obliga a pensar que no fue lo mezqui-
no de la tierra lo que impulso6 la emigracion, sino, seguramente, el tipo de relaciones
sociales predominantes.

No tiene pues el pueblo nada suficientemente destacado, y no parece haber una
actividad local demasiado intensa. La facilitacion que las actuales vias de comunica-
cion -excelentes- permiten, hace que los lugarenos mantengan relaciones laborales y
de estudio con las ciudades mayores proximas, en especial, con Potenza. Por supuesto,
hay siempre una buena correspondencia con los establecidos en Uruguay y el municipio
local proporciona los medios para que todos los afios se sortee entre los satrianenses
de Montevideo, un pasaje aéreo que les permita hacer una visita a su comarca natal.

Por eso, el conocimiento de que ha llegado alguien que viene de Uruguay, mueve
enseguida las referencias a los parientes y amigos, y hasta se exhiben las cartas y las
fotografias ultimamente recibidas. Pareceria que se valorara mas la asociacion civil
que nuclea la colectividad satrianense, que la obra religiosa que ha colocado en Villa
Garcia a San Rocco. En el propio pueblo no se nota que haya demasiada devocion por
el santo, aunque siempre sea un referente simbolico del lugar.

También aqui se multiplicaron las muestras de aprecio y simpatia, traducidas, al
despedirnos, en la insistencia de que llevaramos algunos embutidos caseros ya que de
esa calidad, se nos decia, no los ibamos a encontrar en otra parte. Y era verdad.
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Sobre el Il Encuentro con la
Antropologia Social y Cultural
en Uruguay vy Ill Jornadas de
la Asociacion Uruguaya de
Antropologia Social (AUAS)

Noviembre 2012

Entre el 15y el 17 de noviembre de 2012 la comunidad de la antropologia social uru-
guaya tuvo su II Encuentro con la Antropologia Social y Cultural en Uruguay (Depar-
tamento de Antropologia Social - DAS) y las III Jornadas de la Asociacion Uruguaya
de Antropologia Social (AUAS).

La Antropologia Social uruguaya habia ya realizado su Primer Encuentro en el
afio 2000, evento organizado por el DAS y el Museo Nacional de Antropologia del
Ministerio de Educacion y Cultura. Ese mismo afo, el primer nimero del Anuario'
da noticia de dicho evento -que marcé un jalon en la visibilizacion de la Antropologia
Social nacional. En ese primer lustro del siglo también se fundo la AUAS, contribu-
yendo a un proceso de consolidacion de la disciplina, tanto en lo profesional como en
lo académico.

El evento del que ahora damos noticia es el producto de una disciplina consolidada
en el pais. Y ello se puede apreciar en su variado programa que adjuntamos. Hoy nues-
tra disciplina cuenta con profesionales trabajando en distintos sectores de la actividad
publica y privada y un Departamento de Antropologia Social con variada presencia
en la investigacion de tematicas relevantes en la vida nacional. Asimismo, graduados
de nuestra licenciatura tienen presencia destacada en la maestria en Antropologia de
la Region Cuenca del Plata (FHCE — Universidad de la Republica) y en programas de
postgrado de prestigiosas universidades del extranjero. En el evento se pudo apreciar,
ademas, la profundidad de los vinculos de las y los antrop6logas/os sociales uruguayos

1. Se puede apreciar el programa del / Encuentro del afio 2000, en: Romero Gorski, S (Compilacion) Antropo-
logia Social y Cultural en Uruguay —2000, Ed. Nordan-Comunidad / DAS — FHCE — UdelaR, N° 1, pp. 155-158.
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con diversas redes académicas nacionales e internacionales asi como el desarrollo de
investigaciones interdisciplinarias en las que participan destacadamente.

Desde el Anuario de Antropologia Social y Cultural se saluda muy especialmente
la realizacion de este evento y se hacen votos para que en el 2014 podamos celebrar
nuestro Il Encuentro, asi como la continuidad de la colaboracion estrecha con la AUAS.

Sonnia Romero Gorski
Marcelo Rossal
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Comentario sobre conferencia
de la Dra. Rosana Guber

Lydia de Souza, Presidenta de la AUAS

En el marco del “II Encuentro con la Antropologia Social y Cultural Uruguay y las
111 Jornadas de la Asociacion Uruguaya de Antropologia Social y Cultural” coorga-
nizadas en el mes de noviembre por el Departamento de Antropologia Social (DAS)
de FHCE y la AUAS tuvimos la oportunidad de asistir a la conferencia central que
ofreciera nuestra invitada la Dra. Rosana Guber, Ph.D en antropologia social por la
Johns Hopkins University de EEUU.

Docente en varias Universidades de la Republica Argentina y Chile, directora del
Centro de Antropologia Social del IDES, investigadora independiente del CONICET,
con afiliacién institucional en el IDES, la Dra. Guber se ha especializado en el estu-
dio de las perspectivas civico-militares de los protagonistas directos de la Guerra de
Malvinas (Falklands) de 1982.

La autora de varios libros!, dirige la Catedra Libre Islas Malvinas y Atlantico
Sur de la Universidad Nacional de La Plata, y desarrolld el tema propuesto para el
evento “; Por qué lloré Manuel? Historia y estilos de una investigacion argentina”,
exponiendo parte de su trabajo de campo a partir de la experiencia etnografica sobre
la Guerra de las Malvinas.

Especial interés revistio la referencia a la interactuacion que lograra con los partici-
pantes directos (pilotos) de dicho hecho historico, mostrando y demostrando la tension
que conlleva, también para el investigador, esta particular aproximacion que permite
reflexionar y cuestionarse acerca de los desafios que nos imponen las Antropologias
del Sur, en tanto antropdlogos nativos y en un caso limite como es la guerra.

La Dra. Guber explicito las dificultades de situarse en el lugar justo, sin valora-
ciones a priori, permitiendo espacios que muchas veces no fueron concedidos a estos

1. El Salvaje Metropolitano (1991, 2004), La Etnografia: método, campo y reflexividad (2001, 2011), ;Por
qué Malvinas? De la causa justa a la guerra absurda (2001, 2012) y De chicos a veteranos. Memorias argentinas
de la guerra de Malvinas (2004, 2010).
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protagonistas, aviadores militares, para relatar sus vivencias; no aquellas que pensamos
relevantes desde nuestra perspectiva, sino desde las que demandan los propios involu-
crados, la mirada del otro para entenderlo mejor.

La conferencia, en fin, permitio finalizar con un debate muy provocador que colo-
c6 nuevas luces y sombras en nuestro quehacer profesional, ademas de acercarnos la
riqueza de una investigacion de dificil abordaje.



Programa Il Encuentro con la Antropologia Social y Cultural en Uruguay y Il Jornadas... (263-264)

Programa
II Encuentre con la Antropologia Social y Cultural en Uruguay
I1I Jornadas de la Asociacién Uruguaya de Antropologia Social y Cultural (AUAS)
15, 16 y 17 de noviembre de 2012
Sede: Facultad de Humanidades y Ciencias de la Educacidn, Magallanes 1577, UDELAR.

Drﬂbni:an -Duplrtlmtntu de Antrupnlomt Social, Facultad de ades y Ci
de la Edl UDELAR.-A dm Il guﬂa de mnmlogla Social y Cultural

Auspicia y financia: Comisién Sncburlll de Investigacién Clentifica, CSIC, UDELAR.

Jueves 15 de noviembre

- 8.00-14.00 hs: Inscripcion y acreditaciones para participar del Evento (1ra. fase). Lugar: Hall de
Faculted de Humamum gienms de la Educacl&o

- 09.00- 11:00 hs. Apertura: In memariam Renzo Pi Hugarte. Palabras a cargo del Decano de la
FHCE, Conferencia de Bienvenida a cargo de integrantes de la Asociacion Uruguaya da
Antropologia Social (AUAS) v de integrantes del Dpto. de Antropologia Sudal%

Ciencias Antropologicas, FHCE, UDELAR). Lugar: Sala del Consejo de la Facultad de Humanidades
y Ciencias de la Educacidn,

= 11.00-13.00 hs. Mesa: “Abordaje antropoldgico en el campo de la salud: balance de aportes,

posibilidades y expectativas locales,” Dra. Yubarandt Bespall, psiquiatra, Prof. Mag. Susana Rudolf,

Dr. Jorge Spatakis, Prof. Dra. Sonnia Romera Gorskl, coordinadora del Frograma de Antropologia y

Salug- FHCE, Coordine: Prof. Dra, Sonnia Remero, Debetidores/comentaristas: Dr. Alvars Disz, 263
mibdico, ensayista y Dr. Eduarda Alvarez Pedrosian. Lugar: Sala del Consejo de la Facultad de

Humanidades y Ciencias de la Educacidn,

- 13.00- 14.00 hs. Recesa, almuerzo libre.

= 14.00- 16.00hs Mesa: "Estudios ambientales, miradas antropoldgicas y saberes inter y
multidisciplinarios.” Micaela Trimble, Giancarlo Albano, Gabriela Crur, Viveka Sabaj. Coordina:
Javier Taks. Lugar: Sala del Consejo de ia Facultad de Humanidades y Clencias de la Educacidn.

= 16.00-16.30 hs. Café
= 16.30-15.00 hs Presentacién de ponenclas en Grupos de Trabajos (GT)- lra.etapa:z

Grupo de Tra I: “Antropolegia, viclencia ¥ formas contempordneas de discriminacion.”
Coordinan: Prof. Lic. Marcelo Rossal y Prof. L. Ricardo Fralman. Lugar: Sala del Consejo de la
Facultad de Humanidades y Clencias de fa Educacidn.

Grupo de Traban 11: "Antropologia en |as ciudades y post-ciudades: transformaciones

metodoligica rteoncas en el abordaje ue roblematicas de las ciudades v las ciudadanias.”
Coordinan: Prof, Dr. Sonnia Romero y r. L. Nicolas Guigou. Relatonia del Grupo: Lic. Emilia
Abin. Lugar: Sala Cassinoni, FHCE.

= 19.00-21.00 hs. Conferencia: "¢Por qué liord Manuel? Historia y estilos de una investigacian
aigenlmu Dra. Rosana Guber {Centro de Anlmpobqla Social del Instituto de Desarral
Econdmico y Social, IDES, Buenos Alres, Argentina). Organiza: Asoclacitn Uruguaya de
#mromlugf-b Soclal y Cultural (AUAS) Lugar: Sala assinani.

Viernes 16 de noviembre
- B.00-14.00 hs: Inscripcién v acreditaciones para participar del Evento {2da. fase).

- 9.00-12.00 hs: Actividad de los Grupos de Trabajo I, Il 2da.etapa. Lugar: 1 Salén Schlefrieg
FHCE, I Salén Nueva, FHCE. ;

- 8,00-12.00 hs.: Actividad de los Grupos de Trabajo 11 y IV lra.etapa. Lugar: III Salén Cceres,
FHCE, IV Saldn Bentancour, FHCE.

Grugo de Trabajo 111: "Flujos humanos en el universo local, regional y global: migraciones,
turismo, desterritorializaciones.” Coordinan: Prof. Lic. Gabeiela Campodonico v Prof, Dra.Pilar
Uriarte. Lugar: Saldn Caceres, FHCE.

Grupn de Trabajo IV: “Antropologla, sistemas educativaes y matrices culturales: mas alld de la
integracidn y |a exdusién. Campo de creenclas y practicas: indagaciones antropoldgicas sobre
viejas (y nuevas) modalidades de pauperizacidn socio-cultural.” Coordinan: Prof. Beatriz Diconca y
Prof. Lic. Virginia Rial. Lugar: Saldn Bentancour, FHCE
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Viernes 16 de noviembre

- 12.00-13.00 hs. Presentacion Revista "Trama®™ AUAS. Lugar: Saldn nuewva, FHCE.
= 13.00-14.30 hs. Receso, simuerzo libre.

- 16.45 hs-19.00 hs Actividades el GT [, 11, 1L, Iv.

- 18.00-19:30 hs Mesa: “Alteridades en juego: género, sexualidades, clases e identidades dtnicas
en el marco del Estado-MNacidn.” Prof. Dra. Susana Rostagnel, Vicenta Camusso, Prof. Dra. Pilar
Urlarte. Coordina: Prof. Dra. Pilar Urlarte. Lugar: Sala del Consejo de la Facultad de Humanidades
y Ciencias de 1a Educacion.

- 19.30-21.30 he. Mésa: "Creancias, Campo politics v religiosd en & Uruguay de SXXL." Praf, Dr
José Basini, Prof. Lic. Virginia Rial, Prof. Valentin Magnonen, Prof. Lic. Carolina Vallejo, Prof, Lic.
Ismael Apaud, Prof. Dr José Basini, L. Nicolas Guigow. Coordina: Prof. Dr L. Nicolds Guigou.
Lugar: Sala del Consajo de la Facultad de Humanidades y Clencias de la Educacién,

Sdbado 17 de noviembre

= 9,00-11.00hs -Relatorfas de los Grupos de Trabajo 1y 11 (Saldn D'Elia).
Actividades de los Grupas 111 (Saldn Sambaring, FHCE) v IV (Salén Caceres, FHCE) 2da.etaps.

- 11.00-13.00 hs- ForayTaller: “El quehacer antropoldgico profesional fuera del ambiente

2 64 académico universitario. Desafios éticos de la antropologia en su aplicacidn en el Ambito de la
sociedad civil yfo ol Estado.” Coordinan por AUAS: Dra. Carclina Dibueno vy Lic. Walter Diaz
Marrera. Participan: Leticia Canella (Museo Nacional de Antropologia), Mariela Dardanelli (estudios
en gestibn migratoria), Silvia Agutar (estudios de caso sobre el rol dal antropologe]), José Maria
Monters (experiencias en la embarcacidn *ACALT" de Africa hacia América), Mabel Moreno
{expenencia como Alguacil en el Poder Judicial), Aurora Defago (andlisis microsocial & integracidn
multidisciplinaria), Susan Loba (PhD U.Arizona, pueblos indigenas y desarrolio comunitario).
Lugar: Sala del Consejo de la Facultad de Hemanidades y Ciencias de la Educacidn.

= 13.00-14.00 hs- Receso, almuerzo litre,

- 14.00-16.00 hs, Mesa; "Antropologias sruguayas: aportes, didlogos v desafios en el Uruguay
contemnporanes.” Prof. Dr. Eduardo Alvarer Pedrosian, Prof. Lic. Marcelo Rossal, Prof. Dr. L. Nicolds
Guigou. Coordina por AUAS: Lic. Valeria Grabing. Lugar; Sala del Consejo de la Facultad de
Humanidades y Clancias e la Educacion,

- 16.00-17.00 hs Relatoria de los Grupos de Trabajo I1 y IV, Lusgar: Sala del Consejo de la
Facultad de Humanidades y Clencias de la Educadon,

= 17.00-17.30 hs. Café

- 17.30-19.30 hs. Asamblea General AUAS. Lugar: Sala del Consejo de Facultad de Humanidades
¥ Ciencias de la Educacidn,

+ 19.30 hs. Gerre del evento a cargo de la Asociacidn leguara de Antropolpgia Social y Cultural
y del Departamento de Antropologia Soclal de la FHCE. Brindis

- 22.30 hs. - Fiesta de Cierre. Qrganiza AUAS en La vaca azul (Maldonado 1855).




A. Chomsky — Conferencias (265-267)

Profesora invitada.
Conferencias en Montevideo.

Facultad de Humanidades y Ciencias de la Educacién
y Ministerio de Relaciones Exteriores

Avi Chomsky

Profesora de Historia y Coordinadora de Latin American,
Latino and Caribbean Studies, Salem State College

avi.chomsky@salemstate.edu

Durante mis dos semanas en Montevideo en setiembre del 2012 est4 claro que solo
pude conocer un poquito sobre Uruguay. Sin embargo, conozco bastante bien otras
partes de América Latina—sobretodo el Caribe y Centroamérica. Llevo décadas
estudiando la historia de América Latina, asi que diria que algo conozco sobre los
temas y acontecimientos que han estructurado la historia del continente. Ademas, a
veces un extranjero trae una perspectiva diferente que le permite ver aspectos de la
realidad que quienes viven inmersos en ella quizas no noten. O quizas mi perspectiva
revela aspectos de mi propia formacion y cultura como historiadora de AL en EEUU
que puedan ser interesantes para los que seguramente saben mucho mas que yo sobre
Uruguay.

Los casos que he trabajado mas de cerca en los tltimos afos son el Caribe colom-
biano, hoy un sitio de inversiéon masiva en grandes minas de carbdn a cielo abierto, y
las regiones de Centroamérica, que envian grandes contingentes de migrantes hacia
EEUU. En ambos casos, llaman la atencion las grotescas desigualdades, el racismo
abierto, y la poca presencia del estado que se manifiesta sobretodo en sus fuerzas de
seguridad, mientras est casi ausente en la provision de educacion, salud, agua potable,
y otras necesidades. La ausencia del estado coincide con la agobiante presencia de las
multinacionales y de la iglesia.

A pesar de todo lo que sabemos sobre el papel de la iglesia en la segunda mitad del
siglo XX con la Teologia de la Liberacion, las comunidades de base, la concientizacion,
y su participacion en las luchas contra las dictaduras y a favor de los derechos humanos,
en muchas comunidades colombianas y centroamericanas, tanto en su pais como en
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EEUU, y en la Catolica como la Evangélica, esa iglesia progresista no es la que figura
hoy en la vida de los pobres, por lo menos en las regiones en las que yo trabajo. La
iglesia que yo veo es la que impone el patriarcado, la que niega la educacion sexual y
los anticonceptivos, y asi mantiene sumisa a las mujeres, y la que despolitiza a la gente
con lecciones y suefos sobre el cielo y la eternidad.

Las multinacionales se pintan como las salvadores que van a rescatar a los pueblos
de su subdesarrollo. Mientras saquean los recursos como ¢l oro y el carbon, desplazando
a campesinos y destruyendo a tierras, aguas, y aire, ofrecen sus programas sociales
como sustituto para lo que ellos destruyen, y el estado no provee. También crean sus
propias comunidades privadas, con sus ejércitos privados, para ofrecer un pequefio
primer mundo a sus empleados extranjeros.

Volver a Estados Unidos después de estar en Colombia te hace ver tu propio pais
con ojos nuevos. En Colombia es muy facil criticar a las clases altas por su manera
de vivir y explotar a sus conciudadanos. Pero al volver a casa, te das cuenta de que
nosotros formamos parte del mismo sistema—solo que hemos encontrado la manera de
estar aun mas ciegos que los colombianos ricos, y disfrutar el resultado de esa mineria
sin tener que saber de donde viene el carbon que ilumina nuestras casas.

Por todas estas razones, y otras, llegar a Montevideo fue como respirar un aire
fresco. Recordar que si hay otra América Latina que no es la de la espantosa pobreza,
desigualdad y racismo que existe en otras partes. Pero también ver que realmente se
puede crear una sociedad y una vida agradable sin los excesos de consumo que pade-
cemos en EEUU. Una amiga me comentd que cuando volvi6 a Uruguay después de
dos afios en EEUU, le sorprendid ver la poca cantidad de basura que se creaba en su
apartamento en Montevideo, en contraste con lo que le sucedia en Boston, donde todo
viene empaquetado de manera que es imposible conseguir ni siquiera las necesidades
basicas sin amontonar cantidades de basura de plastico y papel. Otros amigos en Bue-
nos Aires dijeron que les encantaba viajar a Montevideo, porque era como volver 50
afios atras, a un estilo de vida mas lento y menos frenético. Eso me hizo pensar en los
muchos estudios que se han hecho en EEUU, revelando que en los tltimos 50 afios
nuestro nivel de riqueza, y de consumo, ha aumentado vertiginosamente, pero nuestro
nivel de felicidad ha bajado. Concluyen que el llamado “desarrollo econdmico” contri-
buye a la felicidad hasta cierto punto, pero llega un momento en el que mas desarrollo
crea mas consumo mientras que destruye la felicidad. Los estadounidenses que viajan
a América Latina suelen idealizar la pobreza y argumentar que los pobres viven mas
felices, porque disfrutan de mas comunidad, mas calor humano, familias mas unidas.
No quisiera caer en ese falso romanticismo... Pero me dio mucha esperanza ver que
una ciudad como Montevideo realmente puede crear condiciones dignas de vida (agua,
luz, transporte publico, educacion, salud, cultura) sin el consumismo loco e insostenible
que tenemos en mi pais.

Y para no olvidar lo académico: fui invitada a Montevideo para ensefar una cla-
se sobre la migracion y la indocumentacion en EEUU. Fue muy interesante para mi
comparar un poco la situacion en los dos paises. ;Qué significa ser un “pais de inmi-
grantes” en EEUU, y en Uruguay? En EEUU, se ha criticado esa ideologia por ser una
manera de ocultar el genocidio contra los indigenas, y la expansion imperial que cred
el “espacio” para los inmigrantes—palabra que se utilizaba por mucho tiempo para
referirse solo a los inmigrantes blancos europeos. (Por ejemplo, cuando a principios
del siglo XX se empezaban a imponer restricciones globales sobre la inmigracion, no
se imponia ninguna en contra de los mexicanos que entraban libremente al pais para
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trabajar, porque no se les consideraban “inmigrantes” sino trabajadores golondrinas.)
Y en Uruguay, ;qué historia tiene ese concepto? Si en EEUU entendemos la actual
inmigracion latinoamericana como producto de las cambiantes relaciones estructurales
y economicas entre EEUU y América Latina, ;cémo se explican las migraciones de
peruanos, bolivianos, etc., a Uruguay? ;Como explicamos la paradoja de que la in-
migracidon y emigracion coexisten en Uruguay? No tengo respuestas para todas estas
preguntas, pero si ofrecieron temas muy interesantes para la clase.
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J. Queiroz y V. Korolkoff — ‘Expo Aprende Ceibal” (269-273)

‘Expo Aprende Ceibal’

Sobre cognicion y aprendizaje situado

Joao Queiroz
Profesor de Semidtica. Universidad Juiz de Fora,
Rio de Janeiro. queirozj@gmail.com

Vladimir Korolkoff

Lic. en Psiclologia. Coordinador de proyectos en Plan
Ceibal. Montevideo. vkorolkoff@plan.ceibal.edu.uy

‘School learning is situated in a setting of a complex social organiza-
tion that contain learners, teachers, curriculum materials, software
tools, and the layout of the physical environment.’

Sawyer & Greeno

Entre los dias 29 e 30 de noviembre de 2012 acontecid, en Montevideo, el evento ‘Expo
Aprende Ceibal’. Su proposito declarado fue de ‘identificar, difundir y documentar
experiencias de integracion de la tecnologia’ contribuyendo a una puesta a punto de
los primeros 5 afos de desarrollo del Plan Ceibal."! Habitualmente se plantea como un
problema comprender la incorporacion de nuevas tecnologias cognitivas, y las formas a
través de las cuales éstas afectan la cognicion en general. En relacion a su introduccion
en la educacion, existe casi un consenso sobre el hecho de que el punto nodal mas cri-
tico del proceso de implantacion eficiente de las nuevas tecnologias, especialmente las
computacionales, es el docente. Observamos durante el evento, en encuentros periféricos
y centrales, diversas discusiones sobre la resistencia ‘natural’ del docente a la incorpora-
cion de las nuevas tecnologias al ambito de la educacion. Se trata de un fendmeno cuasi
‘trivial’ en términos anticipatorios. Es claro que el factor de resistencia mas critico es,
previsiblemente, el docente, cuyas principales actividades dependen directamente de
repertorios asociados a tecnologias que stibitamente parecen obsoletas, o son tratadas

1. Jodo Queiroz ha dictado cursos en la Maestria (FHCE). Participé como invitado del evento para discutir
algunas implicaciones de aquello que en Ciencia Cognitiva es denominado ‘cognicion situada’, en el contexto
mas especifico de las tematicas vinculadas a los procesos de ‘ensefianza y aprendizaje’. Vladimir Korolkoff
participo en la organizacion del evento, colaborando en la planificacion de los coloquios académicos, talleres
y la muestra de experiencias.
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como tales (incluyendo “libros convencionales”, lapiz & papel, “enciclopedias”, etc).
Muchos profesores reclamaron la falta de tiempo para transitar por programas de forma-
cion especificos para la habituacion a las nuevas tecnologias (softwares y aplicativos).

Existe un aspecto ‘politico’ (ademas de los aspectos epistemologicos y cognitivos)
directamente involucrado en esta discusion, que merece ser abordado. Las tecnologias
cognitivas crean, en general, patrones (y estructuras) de participacion. Tanto es asi
que resulta siempre un problema interesante identificar los patrones de interaccion
que especifican la participacion de los inter-actuantes para la obtencion de recursos
exosomaticos (artefactos, softwares, herramientas, etc.), en ambientes mas o menos
estructurados como los salones de aula. Si las estructuras de participacion imponen roles
especificos sobre el profesor y sobre el alumno, y proveen un conjunto de practicas
esperadas, de ambos, se trata de una cuestion relevante entender como la introduccion
de las tecnologias, por ejemplo computacionales, modifican tales estructuras, forzando
a aquéllos roles a asumir nuevas configuraciones.

Este punto es crucial: las tecnologias fijan patrones complejos de interaccion,
inter-agentes e inter-artefactos. Resulta un desafio entender las propiedades de esos
patrones, para usarlos apropiadamente. Por ejemplo, propiedades de conectividad ti-
picas de los colaboratorios virtuales (collaboratories) pueden ser introductoriamente
implantadas a través de herramientas como google-docs, google-groups o Facebook.
Pero el principio de distributividad y el de dispersion, que tienden a seguir mecanismos
de auto-organizacion, producen escenarios donde son mas dificilmente identificadas
relaciones jerarquicas, subordinativas, o de dependencia, tan familiares en los escenarios
mas ortodoxos de ensefianza y aprendizaje.

Estos mecanismos colaborativos y menos jerarquizados que habilitan las nuevas
tecnologias aumentan el ritmo de los cuestionamientos hacia los modelos de educacion.
En este nuevo escenario en los docentes deben adaptarse a un nuevo tipo de relaciones
que interpelan sus practicas y representaciones. Sabido es que a menudo los alumnos
demuestran un manejo mas fluido de estas herramientas, y debido a que en el uso de las
nuevas tecnologias existen niveles en los cuales los docentes ya no son los “portadores
del saber”, su sentimiento de autoridad resulta frecuentemente vulnerado.

Parte del malestar de los maestros parece ser consecuencia de la percepcion de una
amenaza a la sostenibilidad de la posicion relacionada a la “detencion de informacion
relevante” que no es facil abandonar. (El problema se encuentra vinculado ademas a
procesos institucionales y su devenir historico, que exceden este analisis). Este aspecto
se hace mas predominante en los ciclos iniciales, probablemente en funcion a los carac-
teres de desarrollo de los nifios que parecen demandar relaciones con los docentes en
las cuales recae sobre el rol del educador, la necesidad de posicionarse como referente
identitario, y como proveedor de seguridad. De esta forma, se hace mas dificultoso
integrar un principio orientado ya no a la negacion del desconocimiento, sino a su
valoracién como fuente de conocimiento e informacion.

Enreaccion a la situacion de amenaza surgen distintas defensas colectivas (Dejours
2001) tendientes a restaurar ese [des]equilibrio, y ellas contribuyen al rechazo de las
nuevas tecnologias. A pesar de ello este fendmeno no sucede siempre, y se trata solo de
un aspecto de la fuente de malestar de algunos docentes con respecto al uso de las TIC;
en el entorno de esta compleja problematica es necesario ponderar factores vinculados
los cambios en las demandas de los alumnos, y las condiciones de trabajo, entre otros.
No obstante, esta relacion que se encuentra alterada vulnerando aspectos de la identidad
del docente, se instaura como un componente que es necesario considerar en aquéllos
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contextos en los cuales se implementan proyectos de integracion de las tecnologias en
la educacion. Su incidencia es diversa, variando en funcion de la distinta dimension de
aspectos mas concretos como la edad de los alumnos, o mas teéricos como los modelos
pedagdgicos dominantes, las ideologias institucionales o las corrientes de pensamiento
de mayor peso en el contexto historico, regional, cultural.

‘Specification hierarchy’

En diversas discusiones del evento se hace presente el cuestionamiento sobre estar
frente a un caso de specification hierarchy cognitivo, en el que algunas habilidades
funcionan como requerimiento necesario para la adquisiciéon de nuevas habilidades,
mas complejas o especializadas. Esta discusion introduce el problema de determinar
las secuencias mas apropiadas, en términos de especializacion de los repertorios.

Este concepto puede brindar un aporte para poder entender el desfasaje entre los
ritmos de aprendizaje de los nifios y los de los docentes. El diferencial se sitia en aque-
llo que suele referirse en términos de ‘apropiacion’ de la tecnologia. Las tecnologias
introducidas en la ensefianza se tornan mera instrumentalidad si no se logra hacer un
uso innovador y reflexivo, que responda a las necesidades pedagdgicas de los docentes.
La apropiacion logra alcanzarse de manera mucho mas sencilla en aquellos nifios que
se desarrollaron en un contexto de uso de las nuevas tecnologias (ver Prensky 2011),
ya que hacen una utilizaciéon mas ‘fluida’ de los recursos oportunisticamente orientada
a resolver sus demandas ¢ intereses /ocales (la dimension del deseo no deberia ser
ajena a este analisis).

La dificultad que se expresa a menudo para utilizar las nuevas tecnologias tiene
como trasfondo la ausencia de una secuencia fija de especializacion que permita la
incorporacion de las habilidades digitales mas complejas basada en la previa adquisi-
cion de las mas elementales. Se tiende a asumir, tanto por parte de quienes imparten
los cursos como por parte de los aprendices, que dichas habilidades basicas ya estan
presentes. En ocasiones se carece de una identificacion de esas habilidades que permitan
el desarrollo de planes de formacion progresiva.

Por otro lado las tendencias hacia las metodologias de estudio que ponen énfasis
en lo tedrico, mas usuales en los espacios de formacioén académica, retrasan el des-
plazamiento del foco hacia la construccion de habilidades, basada en las practicas.
Frecuentemente al introducir nuevas herramientas tecnologicas en ambitos docentes,
se apunta directamente las aplicaciones especificas y las areas de conocimiento para las
cuales aplican, lo cual a veces impide que se logre un proceso gradual y que mantenga
la motivacion. En este sentido mantienen vigencia modelos de la educacion vinculados
al ‘deber’, particularmente en el ambito de la formaciodn terciaria. Para poder hacer un
uso creativo de las herramientas adquiridas, su uso debe estar incorporado; esto implica
haber transitado por todos las etapas para la apropiacion (la construccion progresiva de
habilidades), y habiendo logrado respuestas satisfactorias a necesidades especificas,
todo lo cual conduce a que puedan consolidarse como recursos.

Cogpnicion situada

Una modesta contribucion tedrica a la discusion general: ‘Cognicion’ es, mas reciente-
mente, descrita como espacio de interaccion entre lo que llamamos de mente, cuerpo,
y el espacio circundante, incluyendo sus recursos materiales técnicos y tecnologicos,
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contexto socio-cultural, histdrico, etc (ver Ata & Queiroz, in press; Wilson & Clark
2009; Clark 2008; Kirsh 2006). Es claro que lo que sabemos sobre ‘aprendizaje’ su-
fre directamente le efecto de tales suposiciones. Si el aprendiz era (a la cognitivismo
ortodoxo) una criatura que resolvia problemas a través de la transformacion de un
‘estado de cosas en otro estado de cosas’, orientado por reglas y leyes declarativas en
un espacio mas o menos estructurado de problemas, que son los inputs, el aprendiz
ahora es diferente. El espacio de problemas es substituido por un espacio de recursos
operacionales, movil y oportunisticamente usado; el aprendiz no transforma, a través
de reglas, estructuras representacionales. El actia, oportunisticamente, sobre artefactos
y tecnologias, que incorpora para mejorar (o simplemente modificar) su performance.

En otros términos, el aprendizaje se torna un resultado de complejos procesos de
interaccion. Por ejemplo, la solucion de un problema matematico es descrita como
emergiendo de la interaccion entre agentes, artefactos, tecnologias y recursos mate-
riales, en situaciones especificas, mas que como productos de operaciones mentales
internas (hay un descentramiento del foco metodologico puesto en los individuos y
agentes hacia las interacciones)

De acuerdo con el cognitivismo, el aprendiz habita “espacios de problemas” (pro-
blem spaces) mas o menos prontos y estructurados de informacion, incluyendo las
tareas, los objetos del problema, la disposicion de los objetos en diferentes estados,
operadores, objetivos y estrategias. La solucion de un problema es descrita como la
busqueda en el espacio por un camino que conduce de un estado inicial a un objetivo.
En esa actividad el aprendiz construye estructuras adicionales de sub-objetivos, avala
cambios en el estado de los problemas, y ‘acciona’ su memoria de tentativas anteriores.
Notese que la idea en situated cognitive science es que no hay un espacio con estructu-
ras estables de informacion. El espacio de problemas es dindmicamente co-construido
por el aprendiz (solver problem) en colaboracion con agentes y recursos materiales.

Contructivismo y aprendizaje situado

Progresivamente se siguen incorporando a los ambitos de formacion los enfoques de
las nuevas tendencias sobre las teorias cognitivas, cuyas raices llevan en realidad mas
de medio siglo (ver Piaget 1950). En la formacion de los docentes de nuestro medio
existe una incidencia tedrica significativa del constructivismo, como oposicion a las
corrientes pedagogicas mas de corte idealista o estructuralista mas clasicas (aunque
claramente influido por este Gltimo).

Se perciben importantes puntos de encuentro entre los planteos del constructivismo,
o incluso mas en teorias subsidiarias como el construccionismo (ver Pappert 1980), y la
situated cognitive science; ambos alejan el foco de la ‘mente’ priorizando la interaccion
y la experimentacion en la construccion del conocimiento, asi como el papel de la me-
diacion. No obstante, se establece una situacion que plantea un dilema: frecuentemente
se expresa una identificacion con el constructivismo en la adhesion al modelo (en la
teoria), sin embargo en la practica se sigue aplicando el modelo clésico. Esto resulta
atn mas contradictorio teniendo en cuenta que aquél se caracteriza por poner el foco
en la practica y no en la teoria. De esta forma se termina afirmando la paradoja basada
en el desarrollo una practica muy ‘teérica’, y una teoria muy ‘practica’, evitando asi
que entren en contacto. En todo caso, parece razonable considerar que hasta que los
cambios no alcancen a las practicas concretas, el alcance de la teoria estara limitado,
tanto a nivel de sus efectos como en sus posibilidades de retroalimentacion.
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Comentarios finales

El término ‘aprendizaje situado’ fue introducido por Jean Lave e Etienne Wenger
(1991). Una perspectiva ‘situada’ del aprendizaje debe impelir y estimular la integracion
con algunas disciplinas, de las cuales las mas importantes son: ‘semidtica cognitiva’,
‘disefio de interaccion de interfaces’ y ‘disefio instruccional’ (instructional design).
Una particular relevancia pasan a ocupar las interfaces y los mecanismos y procesos
de interaccion. Este tiende a ser, en general, el aspecto menos tenido en cuenta en las
discusiones. De acuerdo con este abordaje, nos veremos obligados a revisar, de modo
mas 0 menos sistematico y responsable, el papel de las interfaces sensibles, y de los
actuadores directos para el control de estas interfaces; estaremos impelidos a conside-
rar el papel de la percepcion activa de los procesos que consideramos mas abstractos;
a reconsiderar el papel de los iconos, estructuras semioticas que distribuyen entre un
amplio espectro de construcciones diagramaticas o graficas, imagéticas, frames, mapas
de variados tipos en dominios ampliamente caracterizados como simbolicos desde la
literatura al algebra. Y estaremos forzados a atribuir al llamado designer de interfaces,
o al designer de interaccion, una posicion prominente en la invencion y el desarrollo
de notaciones, herramientas, juegos, y objetos de ensefianza y aprendizaje. En sintesis,
las implicaciones estan apenas comenzando a ser aceptadas mas seriamente, y deben
imprimir una agenda de trabajo interdisciplinar que ponga en consideracion el papel
crucial ejercido por las interfaces.
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La Antropologia Médica y la transicién epidemiolégica

Los antrop6logos de la salud se encuentran bien posicionados y formados para estudiar
la complejidad y consecuencias de la transicion epidemioldgica. Para entender como
una persona vive con una enfermedad cronica, la antropologia debe prestar atencion
a creencias y practicas relacionadas a la salud, las relaciones familiares, el sistema
de la salud, la economia y politica nacional y global en cual se situa la prestacion de
servicios de salud. M. C. Inhorn (2007) pretende que la contribucion unica de la an-
tropologia médica, o de la salud, vendra de su aplicacion en las intersecciones de las
disciplinas. La definicion de la antropologia médica propuesta por Janes (2003) refleja
particularmente bien esta tesis:

“La antropologia médica es una disciplina que se situa en la interseccion de la antro-
pologia y la salud publica. Su contribucion viene de su capacidad de articular el sen-
tido que individuos y comunidades atribuyen a las enfermedades y como eso se situa
dentro de los sistemas de relaciones sociales a nivel mas amplio. Ese trabajo trata de
explicar cdmo los procesos biologicos universales estan sujetos a influencias sociales
y culturales a nivel local” (p. 466)."!

Sin embargo, es importante que los antropdlogos mantengan su teoria de la unicidad
y que apliquen una perspectiva critica a su consideracion de categorias biomédicas
(Browner, 1999). La biomedicina es un producto de su contexto social y cultural (Lock
& Gordon, 1988) y el cuerpo no es una unidad singular en el mundo (Lock & Nguyen,
2010). Estos proponen que la etnografia tenga un rol importante en la evaluacion y
creacion de politicas en salud porque es investigando los testimonios de personas en
la comunidad local que entendemos como las tecnologias biomédicas estan situadas

1. Traduccion de la autora de inglés a espaiiol.
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dentro de un universo social y moral. Bloor (2001) es mas conservador en su opinion
sobre el impacto de la investigacion etnografica. El advierte que los legisladores en
salud atin exigen evidencia cuantitativa y estadistica para impulsar los cambios. Pero,
Bloor razona que la evidencia etnografica tiene el poder de cambiar las practicas de
los profesionales de la salud que trabajan directamente con pacientes. Yo propongo
que la investigacion etnografica tiene el poder de cambiar a la vez politicas y prac-
ticas, y puede lograrlo mientras defienda su orientacion critica. La etnografia puede
contribuir a las discusiones sobre la salud publica, guardando su libertad interpretativa
y tedrica. Necesitamos mas perspectivas antropologicas sobre el tema de la transicion
epidemiologica, particularmente sobre las experiencias de personas mayores viviendo
en centros urbanos en paises en vias de desarrollo (van Eeuwijk, 2003). Entonces, en
esta tesis, agrego una perspectiva antropologica y etnografica a la discusion en una
preocupacion global emergente: La enfermedad pulmonar obstructiva cronica (EPOC),
principalmente en contextos urbanos, proponiendo ejemplos del Uruguay.

Aportes de la tesis

En mi estudio hago énfasis en la consideracion de tres objetivos de la salud publica en
el caso de la EPOC 1) diagnosticar la EPOC mads temprano, 2) Prevenir que la EPOC
diagnosticada no empeore 3) Prevenir la EPOC de manera general a través de una re-
duccion a la exposicion de los factores de riesgo. Reconozco la complejidad del primer
objetivo pero sugiero vias sustentables para trabajar en esa direccion. Propongo que la
organizacion contemporanea de los servicios de cesacion del tabaquismo en Uruguay
y los profesionales de la salud adentro, son recursos importantes. Podria movilizarse
estos recursos humanos e infraestructurales para redefinir la cesacion del tabaquismo
como un tratamiento explicito para la EPOC, igual en términos simbolicos que otros
tratamientos como inhaladores, corticoides y el oxigeno-terapia. Ademas, la impor-
tancia cultural que tiene la calidad del aire sugiere que un énfasis sobre “aire puro y
limpio” serd un buen slogan para campaias de concientizacion de la enfermedad y sus
factores de riesgo. Esa sera culturalmente apta y estara mas en concordancia con los
modelos explicativos de las personas con EPOC. Un enfoque sobre la importancia del
aire puro y limpio coincide también con la evidencia cientifica cada vez mas fuerte
sobre el riesgo para la salud pulmonar de la contaminaciéon doméstica, ambiental y
ocupacional, ademas del humo de tabaco.

Cada capitulo hace una contribucion independiente a diferentes enfoques de la antro-
pologia médica, aunque juntos representan un abordaje amplio del tema, lo que coincide
con el objetivo de la etnografia. Resumo al final las limitaciones del estudio, en particular
la falta de atencidn puesta sobre el trabajo de las enfermeras, y sugiero abordajes futuros
para la investigacion de la EPOC en cada contexto social, cultural y politico.
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Sintesis del trabajo

En los tltimos afos se ha intensificado el papel de la antropologia y la arqueologia
como herramientas para responder a los viejos problemas de identidad — diferencia y
los topicos histdricos acerca de los origenes de la nacionalidad y una supuesta mani-
pulacion politica de objetos, acontecimientos y lugares referidos por la narracion de la
nacion. La pregunta de la tesis fue: ;como es que la arqueologia se puede relacionar
con ésto asuntos? y ademas, tuvo alglin papel relevante en la construccion del relato
de lanacion? jnaturalizo un cierto pasado indigena? El planteo no es caprichoso, pues
la arqueologia estuvo envuelta desde sus origenes en conflictos de identidad politica,
asuntos de limites, ocupacion de territorios... casi siempre en relacion con grupos
étnicos y nacionales. También intent6 dar a esos temas, que fueron de interés de los
historiadores, un perfil disciplinario desafectado de la racionalidad historica, buscando
dotar a los objetos de una base epistemoélogica para dar una via de acceso nueva para
el conocimiento del pasado.

Para el caso uruguayo, se tomo como eje cronoldgico el periodo de 1870 a 1985
por considerar que a partir de aquel afio se perfila un estado nacional con una cierta
percepcion de su pasado, que comienza a generar a ese respecto, relatos de diversa
naturaleza que califican lugares, fechas, personajes y también a las naciones vecinas
de Argentina y Brasil. Un topico acerca de la existencia de un tiempo fundante sirve de
base para dar sentido una época que por ser moderna, genera una relacion de ruptura
con un pasado cualitativamente distinto: de guerras civiles, barbarie e intestabilidad;
que no eran otra cosa que las lacras y las obsesiones que la burguesia combatia con su
proyecto civilizador y positivista.

La “lectura de objetos” que hace la disciplina se empieza a percibir en los informes
de estado que por 1892 hacen funcionarios de gobierno en el “Viaje a San Luis” (Me-
moria Oficial de una expedicion al interior del pais que recoge antigiiedades indigenas
para ser enviadas a una Exposicion Historico — Americana en Madrid en aquel afio). El

279



280

Anuario de Antropologia Social y Cultural en Uruguay, Vol. 11, 2013

surgimiento de la Sociedad de Amigos de la Arqueologia, los museos y los comienzos
de la practica de la arqueologia, delinean los limites del interés por los objetos en rela-
cion con la “reconstruccion del pasado”. Progresivamente esos objetor iran adquiriendo
entidad, hasta espesar el dominio de la existencia de una prehistoria, que sin embargo
nunca llegd a llamarse “nacional” . El otro aspecto de la tesis esta relacionado con este
ultimo punto, vale decir, el modo se ird constituyendo en Uruguay, un pasado “prehis-
torico” denso y complejo y que mantiene una relacion paradodjica con el presente en
que se genera. La arqueologia neopositivista de la época de la época de Salto Grande
desactivo y despreci6 el costado politico de la disciplina en nombre del objetivismo y
la neutralidad. La crisis de este esquema que mostraba a la identidad como algo fijo y
naturalizado, empez0 a sugerir que los mitos de los origenes nacionales europeizantes
y “blanqueadores” eran el suelo epistemologico del planteo de la arqueologia de la
Region del Plata. El trabajo entonces, busca delimitar el papel de la arqueologia en este
complejo proceso historico — politico, identificando los posibles usos de la disciplina en
los relatos nacionales, a la vez que reflexiona acerca de por un lado, la susceptibilidad
de la disciplina a la retorica del saber — poder del estado nacional; y por otro sobre el
caracter de ciencia y su reaccion sobre la posibilidad de proponer un conocimiento del
pasado que también incrimina al que lo narra.
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Esta investigacion se enmarco en la Maestria en Antropologia de la Cuenca del Plata. El
objetivo fue profundizar sobre conocimientos del hecho social de los varones jévenes
que viven en la calle en Montevideo (entre 14 y 30 afios). Propuse hacer hincapié en
la relacion que se establece entre éstos y el espacio social urbano, las modificaciones
culturales que se producen en el proceso de adaptacion y en los cambios comportamen-
tales que generan en su nuevo nicho de vida. Las zonas seleccionadas para trabajar se
han ubicado en el corredor costero de la ciudad de Montevideo, desde la Ciudad Vieja
hasta Buceo. Conté con una beca de Posgrado de la Agencia Nacional de Innovacion
e Investigacion (2009-2011). La Tutora fue la Dra. Sonnia Romero Gorski.

Presentacion

Se trata de un fenémeno social y cultural que no es nuevo ni en nuestra ciudad ni en
el mundo. Pero si hay un emergente: el sujeto que esta ahora en la calle es otro. Sin
padecimientos psiquiatricos evidentes, masculinos, jovenes, en edad biologica y so-
cial productiva, en los cuales la calle adquiere significados diferentes. Es una forma
de pobreza extrema que aparece ligada a los fendmenos del crecimiento urbano y
principalmente en el caso de las grandes ciudades donde el anonimato y la individua-
lidad de los sujetos que forman parte de la urbe son muy pronunciados. La mirada
de la antropologia permitié un acercamiento particular, enfocado desde las pequeiias
particularidades del caso. Es un fendomeno que se viene agravando y repercute en el
surgimiento de categorizaciones particulares, muchas veces construidas a partir de
la mirada sesgada de los observadores; esto genera la conformacion de estereotipos
particulares que en muchos casos exponen a los sujetos a representaciones negativas
por parte del resto de la sociedad. Se habla de la necesidad de incluirlos, en el sistema,
en las politicas, en la vida social; y sin embargo los resultados no ven una resolucion
concreta y sensiblemente rapida ante la necesidad de las personas que viven en estas
condiciones. Esta situacion es la justificacion esencial y basica para la implementacion
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de investigaciones como esta. El tema debe abordarse en su totalidad para lograr re-
vertir ese proceso de huida de los jovenes hacia la calle o al menos tratar de mitigarlo
con alternativas y programas de captacion, recuperacion y realojo que sean acordes
a las necesidades de la sociedad pero también a las necesidades y expectativas de los
sujetos que son parte del problema.

Planteo como idea de problematizacién el fendmeno que se establece en la relacién
que tienen estos jovenes respecto a la apropiacion del espacio publico (plaza-monumen-
to-edificios). Como se instaura el re-ordenamiento de su vida cotidiana-privada (que
se entiende socialmente mas vinculada al espacio privado-familia, pareja, sexualidad,
alimentacion-crianza de los hijos) con relacion al espacio publico (de las zonas mas
céntricas y concurridas de la ciudad- donde se encuentran en una doble situacion de
“exposicion” constante y de “invisibilidad” ante los que transitan).

Observé las diferentes formas que adquiere la vinculacion de los varones jovenes
que viven en la calle con el entorno espacial-barrial, tanto a nivel de la apropiacion
de espacios fisicos, como en lo que se refiere a la vinculacioén con otras personas que
viven o trabajan en la zona en que se instalan. Se encuentran en un proceso dificil de
reconciliar con los elementos y practicas sociales que tienden a incluir a los sujetos
en la red de vinculos filiales, laborales, educativos, sanitarios. Constaté que muchos
provienen de familias con una larga experiencia de pobreza social, de desvinculacion
y de riesgo cultural que va dejando marcas profundas no solo en el cuerpo que se va
construyendo sino en su memoria emocional y en su historia personal. Carga con el
peso de generaciones sucesivas de desarraigo, expropiacion de derechos esenciales de la
vida en una sociedad contemporanea compleja. El psiquiatra Norteamericano Eduardo
Duran! que trabaja con indigenas de Estados Unidos que viven en reservaciones plantea
que tantas décadas y generaciones de expoliacion y desarraigo de los sujetos de sus
valores, territorios, costumbres y familias conlleva a un proceso de “Trauma historico
de generaciones multiples”.

Se tratd de un proceso muy dinamico de enfrentamiento con el objeto, los vinculos,
los c6digos de comunicacion y el involucramiento emocional de mi parte han sido tema
de constante elaboracion y reflexion.

La huida como peregrinaje iniciatico

El acto por el que un varén joven huye de su casa y se dirige a un nuevo lugar donde
establecerse implica un proceso creativo y de disefo de alternativas que le permiten
introducirse en una nueva etapa y en un sistema de conocimientos y relaciones que,
si es seguido fielmente por largo tiempo y practicado continuamente en su vida per-
sonal, transformara su mente y su cuerpo, sus vinculos y practicas y quiza sus valores
y proyectos. Implica un corte, una busqueda y una readaptacion. Esta nueva etapa de
vida se define por situaciones que en parte estan determinadas por el sujeto pero en su
mayoria son dispuestas por el entorno. Esa partida implica, por un lado avanzar hacia
el interior y a partir de alli quebrar con determinados vinculos (familia, pares, barrio),
e ir mas alla de la superficie meramente material de las circunstancias y de las institu-
ciones que lo contienen socialmente. En definitiva el joven se encuentra ante un hecho
de regeneracion vincular y relacional con el entorno urbano y social.

1. Duran Eduardo. et al., 1998; “Healing the American Indian Soul Wounds”, International Handbook of
Multigenerational Legacies of Trauma, Yael Danieli (ed.) (New York: Plenum Publishing).
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El joven toma una decision pero sin embargo, estd ante una situaciéon con pocas
alternativas de opcion; en realidad se trata de una forma de expulsion que se soslaya en
una percepcion de eleccion. La actitud del varon debe entenderse, en este caso, como
una definida e inteligente expectativa hacia la busqueda de recursos alternativos de
vida y de una positiva aspiracion y demanda de transformacion que no encuentra en
el seno de su hogar primario y que en muchos casos no ofrecen las instituciones del
entorno. Cualquiera sea el bagaje intelectual o de aprendizaje académico, o las ideas
filosoficas que tenga desde el hogar, o el credo religioso que profese la familia, aspiran
a obtener un estado mejor de vida que no solo esta dado por aspectos materiales, es
una buisqueda social, cultural, de sentido del sujeto mas alla de los aspectos centrados
en las necesidades bioldgicas. Es una “busqueda de sentido” de la vida. El joven tiene
que prepararse para reconocer y reformular algunas de sus practicas cotidianas.

Estamos ante sujetos que han logrado elaborar su vida y especializar su cuerpo y sus
practicas ante un nuevo espacio urbano que no esta construido para vivirlo. Esto se dio
a tal punto que las prolongaciones que generan resignifican su estar alli, se convierten
en herramientas positivas de adaptacion. Elaboran diversas formas de domestlcacmn
de los objetos, que son reconvertidos en sus funciones y adaptados al nuevo escenario.
Estos jovenes han desarrollado una nueva forma de dimensionar la calle, han reconver-
tido el universo publico en escenario particular de su vida. Su relacién con su nuevo
espacio o medio se vuelve en una ida y vuelta de tallado. El joven elabora el medio y
este configura las posibilidades del joven. Logro generar condiciones de vida en un
nicho no previsto.

En este sentido pude establecer tres etapas definidas en el proceso que son: Etapa
del despojo: instancias en que los jovenes van siendo despojados de derechos y posibi-
lidades de vida. Se produce un quiebre que lo aventura hacia espacios de experimenta-
cion nuevos. Etapa de la experimentacion y busqueda en que se desarrolla un proceso
de investigacion de los espacios urbanos y de los recursos que aportan. Momento de
evaluacion y toma de decisiones en que elige un lugar determinado, revestido de cier-
tas caracteristicas sociales, estéticas, relacionales y de posibilidad de recursos. Etapa
del reajuste: donde el tiempo es factor necesario ya que no se trata de un instante de
quiebre sino de un proceso gradual de desapego y de adaptacion y reconocimiento de
un nuevo espacio urbano y social. Etapa del descubrimiento de un nuevo si mismo.
Implica por un lado a un sujeto que se encuentra ignorante de lo que va a encontrar
en ese otro espacio urbano y social al que se dirige, pero también con ojos abiertos al
descubrimiento de un destino mejor- que en la mayoria de los casos no es tal, pero se
visualiza aun en jovenes que han estado mucho tiempo en la calle como posibilidad,
lo ubican en un punto que siempre esta mas alla del hoy.-

Vinetas, pequeias historias

Angel circula cada mafiana y tarde por la calle Piaggio en el Buceo. Vive en el predio
del museo oceanografico en la Rambla junto con su esposa. Estan esperando gemelos.
El encuentro se dio cuando venia de trabajar en la feria. Lo que llamoé mi atencion fue
el carro que llevaba, saludos correspondientes con alguien que se ve regularmente y
surge la conversacion. Es cuando me entero de su situacion. Cuidadoso al vestir, im-
plementos ordenados. Circula como cualquier vecino de la zona que diariamente se
dirige al trabajo. Es interesante ver en la fotografia, al fondo, en el contendedor otro
joven que busca en el contenedor. Su aspecto es diferente, desprolijo y afectado ya por
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la vida en la calle. Angel no consume alcohol ni otras sustancias adictivas. A pesar de
estar viviendo a la intemperie mantiene un orden sobre la cotidianeidad y las practicas
de vida en sociedad que otros jovenes no mantienen.

Es dificil para muchas personas conseguir vivienda por las dificultades de acceder
a una garantia para alquilar, precios que han aumentado notoriamente y zonas, como
Buceo- antiguo barrio de pescadores y clase media trabajadora que se ha reordenado
como una de las zonas mas buscadas y caras de todo Montevideo, especialmente desde
hace unos cinco afios.

El rescate de lo simple

X es un chico que recogimos de la calle, esperando que alguien le pueda ayudar. Con
15 arios, una noche se peleo con sus padres, cansado de ser victima de violencia do-
méstica y se fue a dormir a la calle con dos amigos mas. Esa noche 13 de enero, un
grupo de malvivientes, lo rociaron con combustible y lo incendiaron. Luego de estar
en coma un tiempo le debieron amputar su pierna derecha para que tuviera alguna
chance de sobrevivir y asi fue. Después de innumerables injertos se le logro salvar
la otra pierna, 4 meses luchar después logro reaccionar y empezar a por si mismo.

Vuelve a su hogar donde las cosas no mejoran, recuerda su ultima paliza en la
cual el padre le partio sus dientes y debio permanecer internado por la golpiza, previo
Diazepan que le obligan a tomar diariamente y cada vez en dosis mayores. Entonces
X vuelve a la calle, regresando a su hogar una vez cada tanto, durmiendo en una
obra en construccion, pidiendo monedas en la puerta del Disco sito en la calle Soca,
sobreviviendo con lo que la gente le da; mientras sus padres cobran una pension que
le otorga el BPS cercana a los $ 10.000 por la discapacidad del adolescente.
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