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1. ABIAYALA. LA OTRA ‘AMERICA’.
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La primera linea de este trabajo de investigacion sugiere recordar una anécdota.

En 1975 el lider aymara boliviano Constantino Lima Chavez (1933) -més conocido
bajo el nombre de Takir Mamani-, tras su participacion en el Primer Congreso Mundial de
Pueblos Indigenas®, decide en su viaje de regreso a Bolivia realizar visitas a varias
comunidades ancestrales del territorio ubicado entre los meridianos 173° E 'y 35° O y los
paralelos 83° N y 56° S. Entre ellas, una de las més significativas, fue en la isla de Usutpu
(Panama) donde reside hasta el dia de hoy la comunidad Kuna®. En aquella ocasion, sus
autoridades llamadas saylas, le declararon: “Todos utilizan el nombre de América para nuestro
continente, pero nosotros tenemos depositado el verdadero nombre que es Abya Yala, que
significa Tierra en permanente Juventud” (Portugal, 2008. p. 7). Desde aquél momento,
Constantino Lima, se percata de que aun no existia un vocablo propio del territorio que
designara conjuntamente al continente. Por ello, en consecuencia con su lucha por la
revindicacion de las comunidades ancestrales y su capacidad de poder participar en foros,
congresos, seminarios y reuniones internacionales, se compromete con la comunidad Kuna
para expandir e introducir el vocablo. De esta forma, tras su visita, solicita en concreto a las
organizaciones y comunidades a reemplazar en sus declaraciones oficiales el nombre de

‘América’ o ‘Latinoamérica’ por el de Abiayala® para referirse al continente.

El debate por la denominacion de este territorio lleva mas de quinientos afios. Tiempo

durante el cual ha recibido distintos nombres, tales como: ‘Colonea’, ‘Colonica’, ‘Colona’,

'Encuentro realizado entre 27 al 31 de octubre de 1975 en la reserva TseShaht, Puerto Alberni, Vancouver,
Canada. En él, Constantino Lima Chavez asistié como representante alterno del Movimiento Indigena Tupac
Katari (MITKA).

2El interés de este lider aymara por visitar la comunidad Kuna, se debe al conflicto que mantuvieron con el
empresario norteamericano Thomas M. Moody, quien en 1969 realizara un contrato de concesion para instalar
una empresa hotelera en el lugar. Sin embargo, con el paso del tiempo, el acuerdo demostré que los ingresos
econdmicos iban excesivamente a favor del empresario en desmedro de la comunidad, la cual tuvo que convocar
al Congreso General Kuna (CGK) para que tomara cartas en el asunto.

3Es asi como se aprecian dos grandes hitos en torno al uso de este nombre de manera oficial. EI primero de ellos,
en 1976, con la creacién de la Editorial Abya Yala por parte del salesiano italiano Juan Bottasso Boetti (1936-
2019) quien se convertiria en uno de los primeros adeptos de esta campafia. Mientras que el segundo, se evidencia
en 1990 con el acta del Primer Encuentro Continental de Pueblos Indios realizado en Quito, Ecuador, entre el
17y 21 de julio de ese afio. En este documento, el uso de este vocablo se ubica en uno de los principales objetivos
del encuentro: “la defensa y la conservacion de la naturaleza, la Pachamama, de la Abya Yala, del equilibrio del
ecosistema y la conservacion de la vida” (Cumbre continental de pueblos y organizaciones indigenas, 1990).
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‘Columbia’, ‘Columba’, ‘Colonia’, ‘Coldnica’, ‘Columbiana’, ‘Isabélica’, ‘Hispanida’,
‘Antillana’, ‘Provincias Ultramarinas’, ‘Nuevo Mundo’, ‘Indias’, ‘Indias Occidentales’,
‘Terra Gracia’, ‘Terra Nova’, ‘Terra Santa Crucis’, ‘Insula Atlantica’, ‘Latinoamérica’,
‘Hispanoamérica’, ‘Iberoamérica’, ‘Americi terra’ y ‘América’; nombre por el cual seria
conocido mundialmente tras los trabajos del cosmoégrafo aleman Martin Waldseemuller
(1470-1520), quien en su obra Universalis cosmographia secundum Ptholomaei traditionem
et Americi Vespucii aliorumque lustrationes (1507) -conocida por Universalis Cosmographia-
bautizé ‘Americi terra’ o ‘América’ a Abiayala®, en honor al explorador y cosmdgrafo italiano
Américo Vespucio (1454-1512), quien a través de sus expediciones descifrd que las tierras
exploradas de aquél entonces no correspondian a las Indias, y que al contrario, se trataba de
un continente. Si bien en esta época se continu6 empleando el concepto de ‘Indias

Occidentales’ los gedgrafos comenzaron a implementar el nombre de ‘América’.

Por otro lado, el debate por la autodenominacién a partir de las comunidades
ancestrales que habitan el territorio, es reciente. Si bien surgieron varias propuestas, tales
como: ‘Isla Tortuga’ (norte del Abiayala), Andhuac® (parte norte y central del Abiayala),
Tahuantinsuyu® (region andina) y Pindorama’ (gran parte de Brasil), cada una de ellas guarda
relacion con una caracteristica del lugar que habita cada comunidad, y no bajo el concepto de
un territorio continental. Es por ello que con el tiempo y varios consensos entre diferentes
agrupaciones, el término Abiayala es el escogido para reivindicar la autodenominacion del

continente.

“*Antes de continuar es importante mencionar que en adelante para hacer referencia al continente y/o delimitacion
del territorio que nos convoca, se utilizara el vocablo ‘Abiayala’. En ese sentido, su cualidad en cursiva solo se
utilizara para clarificar su origen y significado (como lo podemaos ver en este apartado especifico). Por otro lado,
en relacién a su escritura, es preciso mencionar que en distintas actas, revistas, ensayos y otros tipos de textos;
este término aparece separado (‘Abya yala’) y en otras junto (‘Abiayala’) debido a que atin no existe un consenso
Iéxico grafico. En ese sentido, cifiéndose al diccionario gunagaya-espafiol (Oran, Reuter & Wagua, 2010),
precisamos que en el presente material textual se utilizara de manera conjunta.

>Toponimo del valle de México. Del nahuatl alt ‘agua’ y ndhuac ‘cerca de’, ‘junto a’; es decir ‘rodeado de agua’.
Topdnimo del territorio inca. Del runasimi tahua ‘cuatro’ y suyo ‘region’; es decir ‘cuatro regiones’, las cuales
recibieron el nombre de Chinchaysuyo, Antisuyo, Contisuyo y Collasuyo.

7 Top6nimo del territorio brasilefio. Del tupi-guarani ‘tierra de palmeras’.

13



Como bien deciamos, es un vocablo del idioma kuna compuesto por ‘abia’ derivado
de ‘abe’ que significa ‘sangre’ y ‘yala’ ‘montafa; territorio, region, comarca; continente’
(Oran & Wagua, 2010). En especifico designa ‘tierra de sangre’. No obstante, la idea de
‘sangre’, hace referencia al concepto de fertilidad y madurez, entendiéndose mas bien como:
‘tierra madura’, ‘tierra de vida’, ‘tierra en florecimiento’. Sumado a lo anterior esta iniciativa
se destaca por el impetu de la comunidad Kuna, dado que hasta el momento, es la Unica en

generar una propuesta para renombrar el territorio bajo la idea de una colectividad.

En base a lo anterior, para este trabajo de investigacion, como primer paso es
fundamental renombrar su continente. EIl querer identificar los principios corporales de un
territorio colonizado en base a las expresiones de sus comunidades ancestrales forma parte de
un proceso de desaprendizaje, decolonizacidn y construccion hacia una Epistemologia del Sur,

donde la micropolitica de la palabra se erige como gesto de justicia cognitiva.

14



11 EL ESTALLIDO CORPORAL O EL TAKI ONQOY DEL SIGLO XX.

i Elvis, sacUdete en tu cripta!

We are sudamerican rockers

Nous sommes rockers sudamericans.

RN [yl M EECL)M\Ve are sudamerican rockers.
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Para comprender esta tierra en constante maduracion relevaremos un suceso de hace
maés de tres siglos. Nos referimos al Taki Ongoy, movimiento milenarista y de resistencia
Ilevado a cabo por las comunidades ancestrales andinas en la segunda mitad del siglo XV1.

En base algunas cronicas de clérigos espafioles de la época como la de Cristébal de
Molina (1529-1585) Ritos y fbulas de los incas (1575) y la de Cristdbal de Albornoz (1530-
1603) Informacién de servicios, Huamanga, 1570, este movimiento fue visto como una
amenaza para la Iglesia Catolica y gobernadores de aquel entonces, puesto que atentaba
directamente contra los principios y dogmas de la primera, y en el caso del segundo, fomentaba
la posibilidad de un sublevamiento. Para ambas implicaba la pérdida del control de las

comunidades sometidas, y por lo tanto, fue inminente su represion.

Los principios del movimiento se basan en el retorno de las wakas®, entendidas como
aquellas entidades sagradas que tienen la posibilidad de habitar en adoratorios, objetos,
tumbas, animales, astros, elementos del paisaje, entre otros; las cuales, volvian a la escena
colonial en revancha por las medidas de la Iglesia Catolica, las costumbres de sus nuevos
habitantes, y méas aun, por la conversién de algunos y algunas integrantes de sus comunidades.

Las wakas:

[...] Andavan por el ayre secas y muertas de hambre porque los yndios no les
sacrificavan ya ni derramavan chicha, y que avian sembrado muchas chacaras
de gusanos para plantallos en los coragones de los espafioles, y ganados de
Castilla, y los cavallos, y tanbién en los coragones de los yndios que

permanegcen en el cristianismo. Y que estavan enojadas con todos ellos porque

8Waka= Adoratorio, objeto sagrado inka. (AMLQ, 2005. p.706). Al no existir un consenso Iéxico gréafico puede ser hallada
de manera escrita también como huaca.
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se avian bautizado, y que los avian de matar a todos si no se bolvian a ellos

renegando la fe catélica. (Molina, [1575] 2010. p.96)

En concreto, el Taki® Ongoy®® o ‘enfermedad del canto’ se caracterizé por el trance que
protagonizaban algunos de sus adeptos o adeptas. Al ser destruidos los centros de adoracion y
reprimidos sus ritos correspondientes, las wakas, con el objetivo de retornar a sus rituales
andinos e imponerse ante el nuevo orden colonial, se incorporaban directamente y en forma
permanente en los cuerpos (corporalidades/corporeidades) de algunos hombres y/o mujeres de
sus comunidades. Es asi que las cronicas describen que los primeros sintomas de posesion se
manifestaban por medio de temblores que llevaban a los y las poseidas a revolcarse en el suelo,
y en otras ocasiones, a lanzar piedras acompariadas de muecas. No obstante, los y las que
demostraban una interaccion constante con la divinidad eran custodiados y llevados a los

antiguos lugares sagrados, puesto que ademas, las wakas predicaban a través de sus voces.

[...] Dezian que no creyesen en Dios ni en sus santos mandamientos, ni
creyesen en las cruzes ni ymagenes, ni entrasen en las yglesias, y que se
confesasen con ellos y no con clérigos ni padres, e que ayunasen cinco dias en
sus formas como lo tenian de costumbre en tiempo del ynga, no comiendo sal
ni agi ni mayz, ni teniendo cépula con sus mugeres, sino sélo beber una bevida
de azua destenplada sin fuerca, y mandandoles adorasen e ofreciesen de las
cosas suyas naturales como son carneros, aves, tocto, chimbo lampaca y

carapa, e mollos e plata, e cantidad de comida [...] dezian los dichos apostatas

9Taki= S. Ms. Canto, canci6n, himno, msica vocal. || Lit. Género de poesia ghechua cuyo estilo de verso cantado tenia la
mayor amplitud. (AMLQ, 2005. p.605)

1%0ngoy=S. Med. Nombre genérico de las enfermedades, dolencias, padecimientos corporales, indisposiciones o males de
salud. || v. Accion de enfermarse. Estado de enfermedad. (AMLQ, 2005. p.367)
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que estavan peleando con [el] dios de los cristianos, y que presto seria de
bencida y que se acabaria su mita de mandar [...] (Albornoz [1570] citado en

Millones, 1990. p.92-93)

Es asi como los sacerdotes de las comunidades acompafiaban estas prédicas y
motivaban a sus demas integrantes para abandonar la fe impuesta. En consecuencia, las wakas
humanas, al ser reverenciadas con ofrendas de comida, bebidas, bailes y fiestas durante el dia
y la noche a lo largo de varios dias, volvian a revivir los rituales y costumbres reprimidas. Este
nuevo dogma, desde el punto de vista de las comunidades alzadas, formaba parte de una
purificacion. De la idea de liberarse de la epidemia mortal ‘colonizadora’ traida por sus nuevos
y nuevas habitantes que modificaron y monopolizaron su realidad, destruyeron sus espacios
sagrados e impregnaron sus cuerpos (corporalidades/corporeidades) con dogmas ajenos. La
comida, sus nuevas vestimentas, sus nuevos dioses, imagenes, costumbres, lengua, politicas,
nombres, cantos, mausicas, gobernantes, simbolos; eran enfermedades que debian ser
expulsadas pronto de sus corporalidades. Por ello esta sublevacion se centr6 en el cuerpo
(corporalidad/corporeidad) de sus adeptos y adeptas apelando a su restablecimiento en su
tiempo y espacio andino. Una rebelién cultural y corporal que posiciond a este complemento
del Ser como un campo de batalla, dentro del cual, esperaba ser resacralizado para retornar a

su integridad y plenitud ancestral a través de sus propios codigos simbolicos.

Aquella historia corporal, si bien se plasmo en las letras escritas de las cronicas del
‘nuevo continente’ hace tres siglos atrds, permanecid en el cuerpo, las corporalidades y
corporeidades del territorio que con el tiempo buscaron la forma de adaptar sus préacticas. Hoy,
todas ellas buscan su identidad. Se mueven. Se desplazan. Se transforman. Se rebelan, sin
armas. Bailan, cantan, comen, estallan y despiertan sin mas sentido que ellas mismas y su
historia. Sus emociones. Sus sensaciones buscan purificar lo que nunca les contaron, lo que
nunca les hicieron bailar, lo que nunca les hicieron cantar, lo que nunca les hicieron comer.
Entre ellos marchan por las calles del Abiayala Sur buscando sus heridas y vacios

preguntandose ¢cuantas manos son? ¢como fueron cortadas sus cabezas? ¢cuél es el nombre
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del color de su piel? ¢ qué respiran? ;qué escuchan? ;qué miran sus 0jos? ¢ por qué ya no comen
de la tierra? ¢qué dice en su espalda? ;qué dice su boca? ;Como se llama su nariz? ;ddnde
esta su mente? ;Hasta donde llegan sus brazos? ¢cuénto vale su piel? ¢cual su lengua? ¢por
qué sus palpitaciones marcan el paso de un baile extrafio? ¢qué baile? ;qué cuerpo? ;qué son?

¢qué tienen?

Es asi como inconscientemente estas preguntas y la historia corporal de sus ancestros
y ancestras volvieron a inundar el contexto del ultimo tiempo en el Abiayala Sur. En él se
corporeizaron estallidos sociales en paises, tales como: Ecuador, tras el anunciamiento del
Plan de austeridad de Lenin Moreno. En Chile, por el alza del pasaje del metro. En Bolivia
tras el supuesto fraude electoral que llevaria nuevamente a Evo Morales como presidente, y
actualmente en Per(, tras el cansancio de la ciudadania ante una elite politica corrupta. Estos
hechos desencadenaron y desencadenan movilizaciones sociales donde el cuerpo
(corporalidad/corporeidad) vuelve a ser y estar en el campo de batalla, pero esta vez, solo. Las
wakas no vuelven a tomar su lugar. Ahora son ellos quienes andan secos y muertos de hambre
por el aire. Su purificacion o mas bien el encuentro con sus ancestros y ancestras se dio a través

de la concientizacion corporal de tres elementos: la ‘decolonialidad’:

[...] Proceso por medio del cual re-conocemos otras historias, trayectorias y
formas de ser y estar en el mundo, distintas a la légica racional del capitalismo
contemporaneo como expresion, humanizando la existencia en el sentido de
devolver la dignidad a quienes por fuerza del proyecto hegemdnico
moderno/colonial fueron considerados inferiores o no-humanos. (Alban, 2013,

p. 452)

El ‘epistemicidio’, la destruccién de los conocimientos propios de las comunidades

ancestrales causada por el colonialismo europeo, que a su vez genero un imperialismo cultural
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y la consecuente pérdida de experiencias cognitivas (De Sousa, 2010, p.7-8), y ademas, la

‘violencia epistémica’:

Forma silenciosa de genocidio intelectual operada por el “pensamiento unico”,
categoria que circula hoy en los discursos académicos pos-modernos
/posestructuralistas, pero cuyo origen se encuentra [...] en los comienzos
mismos de la politica imperial/moderna/colonial ejercida a partir de la
conquista de América y que viene siendo analizada y deconstruida por algunos

sectores de la academia latinoamericana. (Palermo, 2010, p.82)

Lo mas llamativo de estos tres conceptos es que fueron concientizados tanto de manera
tedrica como desde la préactica, puesto que surgieron manifestaciones y expresiones que dan
cuenta de ello. Esta apertura hacia ‘estéticas de la re-existencia’ “Puntos de fuga que permiten
visualizar escenarios de vida distintos, divergentes, disruptivos, en contracorriente a las
narrativas de la homogeneizacion cultural, simbdlica, econémica, socio-politica” (Alban,
2010, p. 455) fueron llevadas a cabo por cuerpos (corporalidades/corporeidades) que narran 'y
accionan, interviniendo la realidad, la cotidianeidad, la contingencia, el espacio/tiempo;
evidenciando un nuevo despertar corporal, el reencuentro con el ‘cuerpo expresivo’, la
concientizacion de corporalidad, corporeidad y principalmente de la decolonizacion
epistémica a través de practicas simbolicas que abrieron el camino para plantear nuevas
concepciones en torno a la composicion corporal del Ser del territorio, a entender, a encarnar

de otra forma los cuerpos.
Nuestros cuerpos....

Nuestras corporalidades...

Nuestras corporeidades....
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Por ello esta tesis, esta investigacion, esta incomodidad corporal y conceptual, esta

intuicion, este cuerpo, esta corporalidad, esta corporeidad, este texto, este saber; nace a raiz
de la necesidad de entender cdmo opera, se construye, se percibe, se sentipiensa, corazona y
trabaja uno de los principales elementos escénicos: el cuerpo (corporalidad/corporeidad), a
partir de los principios y concepciones que establecen los saberes de comunidades subvertidas
e invisibilizadas de un territorio en el que conviven las consecuencias de la colonizacion

europea iniciada en el siglo XV1, en especifico, en el territorio andino.

A partir de ello se considera que desde el Arte Escénico es imperioso y necesario que,
en primer lugar, el conocimiento practico sea una forma véalida de conocimiento, y por otro,
que los y las artistas escénicas del Abiayala Sur se acerquen a Sus cuerpos
(corporalidades/corporeidades) a partir de las cosmovisiones y saberes de sus propias
comunidades ancestrales asumiendo la historia corporal del territorio en el que habitan y

crean.
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No deberiamos comparar practicas corporizadas de una sociedad con
conceptos o teorias de otra, sino practicas y pensamiento con pensamiento o,
moviéndonos hacia un nivel mayor de abstraccion, su adecuada y mutua
constitucion histérica y sus interrelaciones dentro de las sociedades en
cuestion. Es mas, en tanto que los contrastes mente/cuerpo que encontramos
en diferentes sociedades no cuadran directamente unos dentro de otros, solo
provocando problemas de traduccidn, esas discrepancias deberian ellas mismas

abrir nuevas vias de investigacion. (Lambeck, 107-108)

Tal como lo propone el profesor y antrop6logo canadiense Michael Lambeck (1950),
esto nos motiva a generar problemas. A abrir nuevas vias de investigacion para reflexionar en
torno a si ¢es posible establecer una concepcién propia del territorio en base al principal
elemento que ejecuta la practica escénica: el cuerpo (corporalidad/corporeidad)? En ese caso
¢Qué es lo que lo compone? Cémo se concibe un cuerpo (corporalidad/corporeidad)
colonizado? (Cdémo descolonizarlo? o acaso ¢Existe una nueva nocién de cuerpo
(corporalidad/corporeidad) modificada irremediablemente por el proceso de colonizacién en

el Abiayala Sur?

Intentando tomar cartas en el asunto nos volcamos en la busqueda de elementos que
nos hablaran de aquella ancestralidad. Nuestro territorio es amplio, y en él, comunidades
indigenas persisten hasta el dia de hoy con sus lenguajes y formas de percibir el mundo. Es
asi como en 2023 los y las Mapuches aun reclaman y pelean por el Wallmapu, los y las
Selk’nam siguen exigiendo el reconocimiento de su existencia aunque los maten Iéxica e
histéricamente un millon de veces, los y las Rapa Nui contindan conmemorando el regreso a
su isla del Moai Tau luego de estar en exhibicion en el Museo Nacional de Historia Natural
de Chile por 152 afos, y las y los Changos siguen en procesos burocraticos luego de

convertirse en la décima y ultima comunidad indigena reconocida por el Estado chileno. No
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obstante, a pesar de comprender estas necesarias luchas y logros, las comunidades andinas
nos llamaron la atencion por el complejo entramado cultural e identitario que hoy construyen,
sobre todo a partir de sus instancias festivo-rituales donde el cuerpo

(corporalidad/corporeidad) cumple un rol fundamental.

En ese sentido, retomando el eje central de las preguntas anteriores y asumiendo que
este elemento posee una memoria privilegiada de los distintos procesos del territorio nos
preguntamos si ¢es posible hallar ain en sus expresiones festivo-rituales la naturaleza de este
elemento en el territorio? ¢ Puede identificarse a partir del estudio de sus expresiones festivo-
rituales? ¢Qué es lo que la compone? ¢Cuéles son sus principales elementos? ¢(Cémo se
articula? ¢(Cémo se nombra? Es asi que siguiendo los pasos de un largo camino de
desaprendizaje y re-existencia, la posibilidad de concebir una Fenomenologia Corporal
Andina se transforma en el eje central de este trabajo con el objetivo de construir el pasado,
presente y futuro de sus propias corporalidades y corporeidades, las cuales, hasta el dia de

hoy, se mueven en una constante contradiccion identitaria.
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1.2 Objeto de estudio.

La apuesta por la existencia de una Fenomenologia Corporal Andina, sustentada y
configurada a partir de las propias concepciones de las comunidades ancestrales de esta zona
cultural se presenta como la principal motivacion de este trabajo, puesto que en ellas, se
distinguen categorias, términos y principios que contribuyen a los andlisis e investigaciones
de los Estudios Corporales y la Filosofia de la Praxis Teatral del Abiayala Sur, apuntando de
manera particular a la comprension practica de las corporalidades/corporeidades que lo
habitan, a la de sus expresiones festivo-rituales asi como a los procesos metodoldgicos y

creativos que surgen en su escena artistica.

A decir verdad, si bien hoy se identifica claramente este objeto de estudio, su aparicion
en el trayecto de la presente investigacion fue paulatino. Formo6 parte de un proceso de
decolonizacion epistémica que conllevo a la consecuente visibilizacion de saberes omitidos
por diferentes disciplinas. Omitidos en el sentido de su aplicacion, puesto que su incorporacion
como ‘objeto de estudio’ es extensa. Por ello, en un principio, el analisis de la interpretacion
de la figura ritual del condor, personaje clave dentro de la cosmovision de este territorio, se
posicionaba como el eje central para comprender la concepcion corporal de esta region dentro
de su propia escena festiva y ritual. Es asi que, luego de haber ejecutado los trabajos de campo
(2018-2019), haber realizado lecturas base y haber vivenciado un estallido social y corporal
en el territorio, surgié una problematica: los cuerpos, las propias corporalidades vy
corporeidades que interpretaban a esta ave sagrada, volaban mas alla de las categorias previstas
para su andlisis. ¢ Qué hacer? ¢ Ajustar los trajes de su corporalidad/corporeidad a las medidas
estandares de comprension? o ¢entender sus dimensiones corporales festivas, rituales y

cotidianas asumiendo la propia investigadora una depresion epistémica?

Afortunadamente la depresion dur6 el asombro de una tarde y comenz0 a ser tratada
sistematicamente bajo la perspectiva de una interculturalidad critica (Walsh, 2012) que motivo
la basqueda de aquella naturaleza corporal geografica, climatica, social y cultural asumiendo
también su inevitable trayectoria histdrica. Sin embargo, mas alla de sus anécdotas, su propia
fenomenologia y composicion anatomica se presentaron como los pilares para su

comprension, puesto que aparecia una corporalidad distinta. Aparecian érganos diferentes,
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otras extremidades, otras sensaciones, otros limites, otros musculos, otras materialidades, otras
formas digestivas. Kirpu o Cuirpu fue como le tuvieron que llamar las comunidades
ancestrales del territorio andino para explicar aquello a lo que nunca le pusieron nombre, lo
que nunca concibieron. Aquello que adn tratan de comprender dentro de su todo en el Todo

con Todo.

Ante ello, fue necesario, en primer lugar, derribar la propia construccion oficial, estatal,
estereotipada, patrimonializada, exotizada, folklorizada, extractivizada, comercializada; para
volver a las raices de su cosmovision, esta vez, a partir de sus propios habitantes e idiomas,
como el runa simi y el aymara, asi como también, a partir del lenguaje de su tradicién oral,
musical, gastrondmica y textil, dimensiones que materializaban de otra forma nuestro objeto

de estudio.

De esta forma, teniendo como principal vector la Fenomenologia Corporal Andina se
pudo llevar a cabo una revision y seleccion mucho méas profunda de aquellas disciplinas que
centran sus analisis en los procedimientos, elementos y funciones de la cognicion corpérea,
afladiendo ademas, los avances conceptuales en torno a su concepcion en instancias festivo-
rituales. Esto permitio, mas que una lucha de sentidos, la elaboracion de una base tedrica
interdisciplinar, territorializada y dialogante a partir de los ejes corporales mencionados. Por
ende, el condor, quien en un inicio nos motivd para llevar a cabo esta investigacion,
nuevamente nos abrid el camino, pero esta vez, posicionandose como el sustento para la puesta

en practica de dicho conocimiento.

Gracias a él y sus corporalidades la Fenomenologia Corporal Andina aparece entre
medio de montafias, entre medio de las dunas del desierto, entre santos y virgenes de cara
blanca y morena, entre bailes, cantos, procesiones, saltos, trajes, mascaras, luchas y demandas
para aportar en el camino hacia la identidad del territorio. EI condor, pone en relieve los
parametros culturales sobre los cuales emerge para ampliar las categorias y herramientas de
analisis en torno a la naturaleza festiva y ritual de sus expresiones, para valorar la produccion
de conocimiento a partir del saber corporal que resguardan sus comunidades ancestrales, para

comprender y profundizar el trabajo corporal de los y las artistas escénicas del Abiayala Sur,
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para motivar las investigaciones en torno a la construccion de una metodologia corporal del
territorio y para comenzar a articular la Historia Corporal del Abiayala en un pacha (tiempo
espacio) necesario. De esta forma, sin demorarnos otros tres siglos mas, comenzamos este
viaje para sobrevolar el territorio corporal andino introduciéndonos en los actuales Estudios

Corporales.
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2.

EL CUERPO COMO MATERIA DE REFLEXION DISCIPLINAR

Quiero un zoom anatoémico.
Quiero el fin del secreto.

Gustavo Cerati, (1995). Zoom.
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Durante el siglo XX la nocién de ‘cuerpo’ ha sido constantemente puesta en debate,
reflexion, andlisis e investigacion, asi como también la nocién de la composicion del Ser en
tanto su relacion cuerpo-alma. Los principales campos del conocimiento que se distinguen
corresponden a las Ciencias Sociales, la Filosofia, la Biologia y las Artes, donde se despliega
una diversidad de disciplinas tales como: la Sociologia, la Antropologia, la Etnografia, las
Neurociencias, la Fisiologia, la Anatomia; que combinadas entre si, generan espacios
interdisciplinares tales como: la Antropologia del Cuerpo, la Sociologia del Cuerpo, los
Estudios de Género, las Ciencias Cognitivas, la Neurobiologia, los Estudios de la
Performance, la Fenomenologia del Cuerpo, entre otras, que dan cuenta de la necesidad de
configurar nuevas propuestas conceptuales, desde y para el estudio y reflexion de la
composicion, cognicion y representacion corporal del Ser. Esta amplia gama disciplinaria se
debe a que aln "el cuerpo es una direccién de investigacion, no una realidad en si"" (Le Breton,
2002, p.34). Por lo cual, en la actualidad, se halla en un constante proceso de construccion,
significacion y experimentacion. No obstante, es importante enfatizar que a pesar de su
diversidad tanto en la construccion social de su significacién, terminologia, ideales, posturas
y enfoques; su materialidad, su poder de encarnacion en el sujeto, lo transforma en un
elemento compartido de la experiencia humana (Citro, 2006, p.45). Bajo esta premisa, para
comprender la trayectoria que han tenido los estudios en torno a este complemento del Ser
nos introduciremos en las Ciencias Sociales, ambito que a partir de la Antropologia del
Cuerpo, la Sociologia del Cuerpo y la Etnografia, busca analizar el caracter historico y las
estructuras sociales que atraviesan ‘el cuerpo’ tanto como objeto de estudio y productor de
conocimiento, para luego distinguir el panorama actual de ellos en el territorio del Abiayala,

en especifico, los que surgen en torno a la zona cultural andina.
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2.1 La Antropologia del Cuerpo.

Ha salido un nuevo estilo de baile,
Y yo, no lo sabia,
Y yo, no lo sabia.

Jorge Alvarado, (1987). Un nuevo baile.

El origen de esta disciplina se enmarca a principios del siglo XX en base a una
reflexion antropoldgica sobre la corporalidad a partir de los estudios del antrop6logo y
socidlogo francés Marcel Mauss (1872-1950), quien se transformaria en uno de los primeros
investigadores en tomar como eje de estudio cientifico y reflexion el fendmeno corporal. Para
tal objetivo generd una perspectiva transdisciplinar historico-antropologica del ‘cuerpo’ al
considerar que el "hombre total" (1979, p.340) se compone de factores bioldgicos, socio-
culturales y psicoldgicos. Por esta razon en 1934 dicta una conferencia publicada en L'Année
Sociologique!! sobre Técnicas y movimientos corporales, donde incluye a las 'técnicas
corporales' como un aspecto a desarrollar y teorizar dentro de la Antropologia afirmando la
posibilidad de “hacer la teoria de la técnica de los cuerpos partiendo de un estudio, de una
exposicion, de una pura y simple descripcién de las técnicas corporales. Con esta palabra
quiero expresar la forma en que los hombres sociedad por sociedad, hacen uso de su cuerpo
en una forma tradicional” (p.337). Para puntualizar esta propuesta, a continuacién argumenta:
"El cuerpo es el primer instrumento del hombre y el mas natural, 0 mas concretamente, sin
hablar de instrumentos diremos que el objeto y medio técnico mas normal del hombre es su
cuerpo” (p.342). Bajo esta perspectiva de andlisis y sus trabajos de campo, identifica
variaciones dentro de cada individuo e individua y grupo social -diferentes a las de caracter

cultural como: étnicas, raciales, nacionales, entre otras- en base a los sexos, la edad, “la

11En el ambito de la historia de la disciplina antropoldgica y sociolégica la nomenclatura L'Année Sociologique tiene distintas
acepciones. En primer lugar, hace alusion a la revista fundada en 1898 por el socidlogo y filésofo francés Emile Durkheim
(1958-1917) en la que difundi6 sus investigaciones y las de sus estudiantes, centradas en discutir los nuevos paradigmas
sociolégicos. Por otro lado, denomina al grupo que participd y colaboré en ella, destacandose los franceses Célestin Bouglé
(1870-1940), Maurice Halbwachs (1877-1945), Robert Hertz (1881-1915), Henri Hubert (1872-1927), Marcel Mauss (1872-
1950) y Francois Simiand (1873-1935), y asi mismo, su uso hace referencia al trabajo efectuado por este grupo durante las
primeras décadas del siglo XX.
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educacion, las reglas de urbanidad, la moda™ (p.340), que lo llevaron a instaurar un espacio
de reflexion en relacion a las técnicas, usos y expresiones de este objeto de estudio a partir de

una aproximacion etnogréafica y comprension historica.

Posteriormente su enfoque sera retomado y ampliado por la antropdloga britanica
Mary Douglas (1921-2007), quien a diferencia de Mauss, no considera exclusivamente el
cuerpo como un “objeto y medio técnico” sino que profundiza en su densidad simbolica
volviendo sobre la premisa de que cada grupo humano configura sus propios esquemas
corporales: “el cuerpo social condiciona el modo en que percibimos el cuerpo fisico. La
experiencia fisica del cuerpo, modificada siempre por las categorias sociales a través de las
cuales lo conocemos, mantiene a su vez una determinada vision de la sociedad" (1988. p.89).
En este sentido, es importante destacar que a la hora de generar una interpretacion o estudio
sobre el fendmeno corporal se debe tener presente que la percepcién corporal y el contexto
social-cultural que la determina transforma al cuerpo humano en un receptor y constructor de
metaforas sociales especificas. Por otro lado, la antrop6loga distingue un punto interesante en
relacion a la funcién del cuerpo como medio de expresion debido a que "esta limitado por el
control que sobre él ejerce el sistema social™ (1988. p.94) y, por ende, a medida que este

control va en aumento, la sociedad tiende a ‘descorporeizar’ sus formas de expresion.

Otro de los autores que cabe mencionar, es el misionero protestante y etndlogo francés
Maurice Leenhardt (1878-1954), que si bien produjo un trabajo clave para esta disciplina, sus
reflexiones han sido blanco de muchas criticas. En 1947 publicé Do Kamo, un trabajo sobre
la comunidad canaco de Nueva Caledonia. En él, logra poner en relieve la confrontacién de
la nocion de ‘cuerpo’ y 'persona’ entre occidente, donde predomina la visién dualista, y las
diferentes comunidades originarias donde prevalece una concepcion holista de lo corporal. En
especifico, Leenhardt relata como la comunidad canaco configura su nocién de cuerpo en
relacion a la naturaleza que habita. Por ejemplo, da cuenta que los términos utilizados para
nombrar determinadas partes del cuerpo son también empleados para referir elementos de la

naturaleza.
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Se podria hablar de una vision cosmomorfica. A sus 0jos se corresponden,
entonces, la estructura de la planta y la estructura del cuerpo humano: una
identidad de sustancia los confunde en un mismo flujo de vida. El cuerpo
humano esta hecho de la misma sustancia que verdea el jade, que forma las
frondosidades, que hincha de savia todo lo que vive, y estalla en los retofios y
en las juventudes siempre renovadas. Y porque se halla totalmente repleto de

estas vibraciones del mundo, el cuerpo no se diferencia de él. (1997, p.43)

Sin embargo, a pesar de que este trabajo etnogréafico tenga un apartado especifico sobre
lo corporal, tanto desde su interpretacion, configuracion y percepcion; Leenhardt es
cuestionado por plasmar un caracter analitico literal que deja de lado el contexto cultural en
el que surgen los términos, asi como la dimension simbdlica y variada del lenguaje. De esta
forma, el etndlogo realiza un trabajo comparativo que se sobrepone al objeto de estudio, pues

afirma en este mismo texto:

El primitivo es el hombre que no ha captado el vinculo que lo une a su cuerpo
y ha sido incapaz, por lo tanto, de singularizarlo. Se ha mantenido en esta
ignorancia al vivir el mito de la identidad, que él experimenta sin diferenciarlo
y que se presenta desde entonces como el telon de fondo sobre el cual se

perfilan muchas formas miticas de su vida. (p.44)

Con ello da cuenta de una perspectiva que invisibiliza y anula la percepcion corporal

que tiene la propia comunidad canaco, al considerar que su autopercepcion corporal es erronea
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y que, por ende, existe una tarea pendiente a la hora de objetivar su cuerpo como lo venia

realizando la cultura occidental.

Estos diferentes enfoques y nuevas propuestas comenzaran a erigirse y reconocerse
como una disciplina que deconstruye la idea del cuerpo como un ‘objeto natural’ al admitir
que la corporalidad es un elemento constitutivo del Ser. De esta forma, entendido como una
construccion sociocultural, la Antropologia Corporal tendra su auge durante los afios 70°. En
este periodo apareceran importantes publicaciones tales como The body as a medium of
expression’? compilacion editada en 1975 por los antropdlogos britanicos Ted Polhemus
(1947) y Jonathan Benthall (1941) tras la conferencia organizada bajo el mismo nombre por
el Instituto de Artes Contemporaneas de Londres. Esta obra reuni6 quince trabajos de los que
solo unos pocos poseen una perspectiva antropologica. No obstante, otro hito importante
vendria en 1977 tras la publicacion The Antropology of the Body*?, compilacion de diecinueve
trabajos presentados en el congreso organizado por la Asociacion de Antropélogos Sociales

de Commonwealth, quienes finalmente dan nombre a esta disciplina.

The ASA Conference on The Anthropology of the Body was intended to focus
on the human body as the link between the nature and the culture present in all
human activities. It was not motivated by a desire to emphasize physical
anthropology, ethnology or the problems of inter-especies similarities, but
concerned with the development of social and cultural forms and hence
indirectly with changes in the quality of life of the members of a single species,

homo sapiens sapiens.'* (Blacking, 1977, p.V)

12 [El cuerpo como medio de expresion].
13[La Antropologia del cuerpo].

14[La Conferencia de la ASA sobre La Antropologfa del Cuerpo tuvo como objetivo centrarse en el cuerpo humano como
vinculo entre la naturaleza y la cultura presente en todas las actividades humanas. No fue motivado por un deseo de enfatizar
la antropologia fisica, la etnologia o los problemas de similitudes entre especies, sino que se preocup6 por el desarrollo de
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En ella, el etnomusicologo y antropdlogo social britanico Jhon Blacking (1928-1990),
incluye estudios corporales sobre comunicacién no verbal, etnomusicologia, danza, género,
sexualidad y medicina. Por otro lado, durante este periodo, se destacan los trabajos del
antropdlogo cultural escocés Victor Turner (1920-1983) y el profesor fundador de los Estudios
de la Performance estadounidense Richard Schechner (1934) quienes se unen para dar cabida
a un campo interdisciplinar entre la Antropologia del Ritual, los Estudios Teatrales y la
préactica artistica experimental. Una relacion transdisciplinar que profundizaremos en el

apartado 4 del Capitulo I.

formas sociales y culturales y, por lo tanto, indirectamente por cambios en la calidad de vida de los miembros de una sola
especie, homo sapiens sapiens]
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2.2 La Sociologia del Cuerpo.

Aprieto firme mi mano

Y hundo el arado en la tierra
Hace afios que llevo en ella

¢ Como no estar agotado?

Vuelan mariposas, cantan grillos,
la piel se me pone negra

y el sol brilla, brilla, brilla.

El sudor me hace surcos

yo hago surcos a la tierra

sin parar.

Victor Jara, (1966). El arado.

Gracias a los enfoques de la disciplina anterior se da inicio a la profundizacion de
tematicas, andlisis y categorias en torno al cuerpo por parte de autores y autoras ligadas a las
Ciencias Sociales que derivaran en nuevas investigaciones, aportes conceptuales y visiones
interdisciplinares como lo es el caso de la Sociologia del Cuerpo. Para su definicion hallamos
las propuestas de dos autores. Por un lado la de Anthony Giddens (1938) sociologo inglés
quien afirma que esta disciplina "se centra en como las influencias sociales nos afectan
fisicamente™ (1998. p.185). Esta perspectiva propone indagar como las acciones que guian el
actuar de un Ser humano en un contexto especifico determinan su constitucién fisica,
entendida esta Ultima como el conjunto de sus caracteristicas morfoldgicas, fisiologicas y
psiquicas, que a su vez, definen también su personalidad. En otras palabras, es el estudio de
las formas de socializacion del Ser a través de su corporeidad. Por otro lado, hallamos la
definicion del antropdlogo y socidlogo francés David Le Breton (1953) quien la propone como
“parte de la sociologia cuyo campo de estudio es la corporeidad humana como fendmeno

social y cultural, materia simbolica, objeto de representaciones y de imaginarios” (2002. p.7).
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Bajo esta mirada Le Breton propone el estudio de la constitucion y manifestacion corporal del
Ser devenida en corporeidad, la cual le permite hacer “que el mundo sea la medida de su
experiencia. Lo transforma en un tejido familiar y coherente, disponible para su accion y
permeable a su comprension” (p.10). Es decir, esta disciplina analiza la capacidad con la que
el Ser humano puede actuar desde lo cognitivo, lo ético y lo practico para apropiarse,
transformar, dialogar y establecer significaciones precisas ‘en’ y ‘al’ espacio y tiempo que le
acontece. No obstante, este autor a pesar de producir estudios y andlisis en torno al sentido y
uso del cuerpo en contextos historicos especificos evidencia aun la falta de una teoria

consistente.

Por ello la Sociologia del Cuerpo se nutre de otros importantes aportes conceptuales
tales como los de Pierre Bourdieu (1930-2002), sociologo francés quien también se opone al
pensamiento tradicional intelectual que considera al cuerpo como un elemento secundario
para la generacion de sentido asi como un obstaculo para el conocimiento préctico. Por ello
afirma: "Lo que se ha aprendido con el cuerpo no es algo que uno tiene, como un saber que
se puede sostener ante si, sino algo que uno es"” (2007. p.118). Dados sus grandes y variados
aportes epistemoldgicos, para este apartado, centrado especificamente en conceptos en

relacion al cuerpo, nos detendremos en dos: el ‘habitus' y las 'hexis corporales'.

Apelando a la relacion intrinseca que mantienen ‘la mente y el cuerpo’, este pensador
concluye que un o una individua conoce y piensa el mundo supeditado a las condiciones
sociales que le otorga de manera constante un grupo humano. Es asi, que bajo este recorrido
reflexivo desarrolla el concepto de habitus:

Sistemas de disposiciones duraderas y transferibles, estructuras estructuradas
predispuestas a funcionar como estructuras estructurantes, es decir, como
principios generadores y organizadores de practicas y de representaciones que

pueden ser objetivamente adaptadas a su meta sin suponer el propdsito
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consciente de ciertos fines ni el dominio expreso de las operaciones necesarias

para alcanzarlos, objetivamente ‘reguladas’ y ‘regulares’ sin ser para nada el

producto de la obediencia a determinadas reglas. (2007. p. 86)

Con esta idea Bourdieu toma al cuerpo como un punto de encuentro entre lo ‘objetivo’
y lo ‘subjetivo’ donde se reproducen las relaciones de dominacion y poder a partir de un
engranaje de practicas individuales y/o colectivas establecidas. En otras palabras, un cuerpo
que, condicionado por el habitus y la atribucion de categorias simbolicas y semanticas
especificas, construye y contribuye a naturalizar un orden social. Con este concepto busca

profundizar el analisis del vinculo que mantienen las estructuras sociales y las practicas de los
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y las agentes®® para develar "la historia hecha cuerpo™ (1999. p.198), para visibilizar como
esta se manifiesta concretamente en la préctica. De esta forma incorpora a sus estudios el
término de 'hexis corporal' el que define como "mitologia politica realizada, incorporada,
vuelta disposicion permanente, manera perdurable de estar, de hablar, de caminar, y, por ende,
de sentir y de pensar” (2007. p.113). Vale decir, la forma especifica en la que un o una agente
-a partir de su contexto social particular- mantiene y lleva a cabo sus précticas cotidianas a
través de lo corporal.

Continuando con esta perspectiva donde las propuestas de analisis del cuerpo se
centran en la préactica social mas que en su capacidad como materia simbdlica 0 medio
expresivo, es importante atender también a los postulados del fildsofo, historiador, psicélogo
y sociélogo francés Michael Foucault (1926-1984), autor que centrd sus investigaciones en el
analisis del Poder identificando sus formas de construccidn, control y distribucion por medio
de diferentes instituciones (militares, educacionales, eclesiasticas, politicas, hospitalarias,
entre otras) que determinan y vigilan el comportamiento individual a través del cuerpo.
Foucault indica que a partir de la edad clasica, el cuerpo ha sido considerado como blanco de
poder y como un objeto que puede ser manipulado y educado para mantener su obediencia,
habilidades o multiplicar sus fuerzas. En base a ello propone la existencia de ‘cuerpos dociles’,
entendidos como elementos que pueden ser sometidos, utilizados, transformados y
perfeccionados (2002. p.140). Una docilidad propiciada por la ‘disciplina’, o sea, el conjunto
de formas de control minucioso de las operaciones del cuerpo que garantiza la sujecién
constante de sus fuerzas, imponiendo, ademas, una relacién de docilidad-utilidad. La
disciplina de los ‘cuerpos dociles’ puede ser ejecutada transversalmente por medio de
técnicas, como ‘la escala del control’ que vigila y divide las partes del cuerpo con el objetivo
de volverlo preso en su mecdnica (movimientos, gestos, actitudes, rapidez); la de ‘objeto del
control’, que mide y ejercita su economia, eficacia de movimientos, organizacion interna y
coaccion de sus fuerzas, y por altimo, la de ‘la modalidad’ que ejerce una coercion constante

y busca la precision del tiempo, espacio y movimientos de las actividades de un cuerpo.

15En 1a mayoria de los trabajos de Pierre Bourdieu el Ser humano se distingue bajo el concepto de ‘agente’. Término que
hace referencia a un o una individua que reproduce préacticas acorde a la posicién que ocupa en el espacio social.
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Sumado a las categorias anteriores, se rescata su nocion de ‘anatomopolitica’ y
‘biopolitica’. La primera atiende a la forma en que se educa y disciplina el cuerpo de un o una
individua con el fin de generar “el  aumento desus  aptitudes, el
arrancamiento de sus fuerzas, el crecimiento paralelo de su utilidad y su
docilidad, su integracion en sistemas de  control eficaces y econdmicos” (1991. p.168),
mientras que el de 'biopolitica’ hace referencia al modo en que se regula la vida de una
poblacion a través de diferentes formas politicas. Estos dos conceptos, bajo la mirada de
Foucault, son “técnicas de poder presentes en todos los niveles del cuerpo” (1991. p.170)
reguladas por lo que ¢l denomino el ‘biopoder’. Una tecnologia del poder que toma la vida
como 'objeto de saber' y 'objeto de aplicacion' que invade “el cuerpo viviente, su valorizacion
y gestion administrativa de sus fuerzas" (1991. p.171) a partir de lo corporal-individual, en el

caso de la ‘anatomopolitica’, y desde lo corporal-social, en el caso de la 'biopolitica’.
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2.3

La Etnografia y sus dimensiones corporales.

Las tardecitas de Buenos Aires tienen ese queé sé yo, ¢viste?
Salgo de casa por Arenales, lo de siempre en la calle y en mi...
Cuando, de repente, detras de un arbol, se aparece él.
Mezcla rara de penultimo linyera

y de primer polizonte en el viaje a Venus.

Medio mel6n en la cabeza,

las rayas de la camisa pintadas en la piel,

dos medias suelas clavadas en los pies

y una banderita de taxi libre levantada en cada mano.
Parece que solo yo lo veo,

porque él pasa entre la gente y los maniquies le guifian,

los seméforos le dan tres luces celestes

y las naranjas del frutero de la esquina

le tiran azahares.

Y asi, medio bailando y medio volando,

se saca el melén, me saluda,

me regala una banderita y me dice...

Horacio Ferrer, (1969). Balada para un loco.

Otra disciplina que ha reflexionado profundamente en torno a lo corporal es la

Etnografia. De acuerdo a las apreciaciones de la antropdloga argentina Rosana Guber (1957)

esta posee una triple acepcion de enfoque, método y texto que busca comprender los

fendmenos sociales desde la perspectiva de sus miembros (entendidos como ‘actores’,

‘agentes’ o ‘sujetos sociales’) (2011). No obstante, es importante poner atencién que en su

acepcién metodologica surgen categorias y cuestionamientos en torno a la validez del

conocimiento generado por la experiencia personal y corporeizada del o la investigadora.

En primer lugar, debemos entender que la Etnografia surge desde la Antropologia

Social impulsada por el antrop6logo polaco Bronislaw Malinowski (1884-1942) quien

identifica la necesidad de producir un conocimiento basado en el 'trabajo de campo':
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Hay toda una serie de fendmenos de gran importancia que no pueden recogerse
mediante interrogatorios ni con el analisis de documentos, sino que tienen que
ser observados en su plena realidad. Llamémaosles los imponderables de la vida
real. Aqui se engloban cosas como la rutina del trabajo diario de los individuos,
los detalles del cuidado corporal, la forma de tomar los alimentos y de
prepararlos, el tono de la conversacion y la vida social [...] Todos estos hechos
pueden y deben ser cientificamente formulados y consignados [...] Esta es la
razon por la que el trabajo de observadores cientificamente cualificados, una

vez se encauce hacia el estudio de estos aspectos intimos, producira -estoy

seguro- resultados de valor incomparable. (1986, p.36)
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Con la instauracion del ‘trabajo de campo’ como herramienta metodoldgica, la figura
del o la investigadora se vuelve central ya que pone a disposicion su reflexividad para traducir
0 evocar la informacion que obtiene de su trabajo etnografico. Dentro de este acto, Guber
identifica tres perspectivas reflexivas que determinaran sus apreciaciones. La primera tiene
relacion con la reflexividad que produce en tanto que es miembro de una cultura. La segunda
hace alusion a la que efectia como investigador o investigadora formada por una perspectiva
tedrica particular, referentes académicos especificos, habitus disciplinarios y su propio
epistemocentrismo; mientras que la tercera, se origina junto a las reflexividades del grupo
humano que estudia (2011). Todo este acto reflexivo es llevado a cabo por la técnica
metodoldgica imponderable de la Etnografia: la ‘observacion-participante’. Esta herramienta
tiene como objetivo detectar por medio de la presencia del o la investigadora las situaciones
en que se expresan y generan los universos culturales y sociales. Su nombre evidentemente se
compone de dos términos: la ‘observacion’ y la ‘participacion’, acciones que pasaremos a
profundizar para exponer los actuales cuestionamientos y propuestas en torno a esta técnica y

su enfoque, que implican necesariamente un debate en torno a lo corporal.

Como indicamos anteriormente el o la investigadora compromete su percepcion y
experiencia directa en el trabajo de campo. Por un lado, tiene la posibilidad de ‘observar’
sistematica y controladamente -ubicandose fuera del acontecimiento- todo lo que acontece en
su entorno, y por el otro, la facultad de ‘participar’ integrandose a las actividades de la

comunidad que estudia. Como aclara Rosana Guber:

La diferencia entre observar y participar radica en el tipo de relacion cognitiva
que el investigador entabla con los sujetos/informantes y el nivel de
involucramiento que resulta de dicha tensidn. Las condiciones de la interaccién

plantean, en cada caso, distintos requerimientos y recursos. (2011. p.57)
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Es asi como en la actualidad surgen investigadores e investigadoras ligadas al &mbito
de la Sociologia, la Antropologia y las Artes Escénicas que ponen su punto de atencién en la
experiencia corporal del o la investigadora. Enfasis que podria conformar una cuarta
perspectiva reflexiva -tanto desde su estado de observacion y/o participacion- para la

construccién del conocimiento etnogréafico.

Por otro lado, en la actualidad, una de las nuevas propuestas metodoldgicas que motiva
debates y busca su legitimidad dentro de este &ambito es la Autoetnografia. Desde los afios 70’
en adelante, a partir del cuestionamiento al positivismo que imperaba en las Ciencias Sociales,
aparece una de las discusiones centrales en torno a la informacidn recopilada en el trabajo de
campo, es decir, el paradigma de la objetividad/subjetividad. La inquietud, estimulada por los
trabajos etnograficos que aparentaban solidez, veracidad y coherencia textual, produjo
reticencia y duda en torno al propio deseo de objetividad, lo que derivé en un nuevo enfoque
de trabajo basado en la eleccion del objeto de estudio, una narrativa textual elaborada en
primera persona y una metodologia que involucra la experiencia sensorial del o la

investigadora.

Una estrategia que prioriza y describe la propia experiencia vivida y las
variaciones en el modo de otorgarle sentido. El investigador es parte de esa
“cultura” que investiga, esta socializado en ella, se pone en juego elementos
personales y sociales. Por lo tanto es una estrategia experiencial. Emergen los
propios temores en tanto hay un mostrarse del investigador, asumiendo que las
criticas tedricas y metodoldgicas que pretenden poner un dique a lo afectivo
son también un modo de ‘proteccion’ a la aparicion de las vivencias del mismo.
La auto-etnografia significa dar cuenta de lo que se escucha, lo que se siente y
del propio compromiso no solo con la tematica sino con la accion, al

reconstruir la propia experiencia. Como ya se ha insinuado, hay una doble
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implicacion: el investigador ‘es arte y parte’ del fendmeno que quiere narrar.

(Scribano y De Sena, 2009. p.8)

Desde una perspectiva similar pero diferente, se aprecia la postura y experiencia de
Loic Wacquant (1960) sociélogo francés, investigador de temaéticas relacionadas con la
violencia y desigualdad urbanas, la discriminacion racial y teoria socioldgica. Este
investigador, si bien no relaciona sus experiencias biograficas con su quehacer y eleccion de
tematicas, si evidencia la necesidad de un involucramiento corporal para la generacion de
conocimiento. Es por ello que desde su disciplina no solo apela a considerar el cuerpo como
un objeto de estudio, sino que también como una "herramienta de investigacion y vector de
conocimiento™ (2006. p.16). Cabe destacar que bajo esta reflexion, Wacquant llegé incluso a
convertirse en un aprendiz de boxeo, entrenando tres veces a la semana en el Woodlawn Boys
Club ubicado en el lado sur de Chicago en Estados Unidos. Un trabajo etnografico que casi lo
lleva a renunciar de su carrera, pero que finalmente se expresé en un interesante libro de teoria
socioldgica publicado en 2006 Sobre las cuerdas. Cuadernos de un aprendiz de boxeador del

que rescatamos la siguiente cita.

La sociologia debe intentar recoger y restituir esta dimension carnal de la
existencia, especialmente Ilamativa en el caso del pugilista, pero que realmente
todos compartimos en diversos grados, mediante un trabajo metddico y
minucioso de deteccion y registro, de descifrado y escritura capaz de capturar
y transmitir el sabor y el dolor de la accion, el ruido y el furor de la sociedad
que los pasos establecidos por las ciencias humanas ponen habitualmente en

sordina, cuando no los suprimen completamente. (p. 15)
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Asi mismo desde el Abiayala Sur la antropdloga, bailarina, performer argentina e
integrante del Equipo de Antropologia y la Performance de la Universidad de Buenos Aires,
Silvia Citro, se suma a este enfoque afirmando que el trabajo de campo es ante todo una
instancia donde nuestros cuerpos se insertan e involucran de manera experiencial en un
contexto social que buscamos comprender (2004. p.8). Por esta razon, junto a su equipo
proponen una etnografia 'de y desde los cuerpos' que integre reflexiones en torno a las
“practicas cognoscitivas que involucran mas decididamente las experiencias corporales,
estético-sensibles y emocionales intersubjetivas, incluidas aquellas provenientes de los modos
de saber-hacer propios de nuestras tradiciones socioculturales indigenas y afroamericanas”
(2014. p.11). Junto a este objetivo proponen no solo dar visibilidad e importancia a la reflexion
corporal, sino que también, a la manera en que 'ese' conocimiento es finalmente producido.
Para evidenciar su postura descomponen la propia palabra 'etno-grafia’ para apelar a la
produccidn de ‘etno-performance’; es decir, una metodologia que busca "proponer y facilitar
investigaciones participativas y nuevos modos de comunicarlas [con la posibilidad de]
convertirse en 'etnografias performaticas' o 'performances etnograficas” (Aschieri & Puglisi,

2010. p.146-147).

Y por otro lado, pero dentro del mismo territorio, cabe mencionar el surgimiento de la
‘corpografia’. Concepto y metodologia de investigacion acuiado y profundizado por las
brasilefias Paola Berenstein (1968), arquitecta y urbanista, y la investigadora de danza Fabiana
Dultra, quienes buscan evidenciar y problematizar la relacién existente entre lo corporal y el
ente Ciudad como un intento de romper patrones establecidos que alienan comportamientos

en espacios urbanos.

As corpografias formulam-se como resultantes da experiéncia espaco-
temporal que o corpo processa, relacionando-se com tudo o que faz parte do

seu ambiente de existéncia: outros corpos, objetos, ideias, lugares, situacdes,
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enfim; e a cidade pode ser entendida como um conjunto de condicdes para essa

dinamica ocorrer.® (Dultra, 2010. p.14)

Dada que su finalidad es designar un tipo de registro de la ciudad en el cuerpo, este
término ha sido incorporado en el ambito escénico, sobre todo en investigaciones y creaciones
desarrolladas en el espacio publico. Esto se debe a que las propias investigadoras denotan la
necesidad de un enfoque interdisciplinar -en este caso desde la Arquitectura, el Urbanismo,
las Artes y la Danza- para el estudio de la relacion cuerpo/ciudad, la cual aporta una discusion
critica sobre las formas en que estas nociones se procesan en las practicas y discursos
producidos en diferentes campos del conocimiento (Berenstein & Dutra, 2008). De esta forma,
la ‘corpografia’, articula aspectos procesales y configurativos involucrados entre estos dos
objetos de estudio con el fin de establecer nuevas condiciones para la continuidad de esta
compleja relacion reciproca, puesto que a la vez que “dos corpos ficarem inscritos e
contribuirem na formulacdo do tracado das ruas, as memorias destas ruas também ficam
inscritas e contribuem na configuragio de nossos corpos”!’ (Berenstein, 2010. p.114). No
obstante, desde el &mbito de lo corporal, este concepto es utilizado en la actualidad como una
metodologia de registro etnogréafica, entrenamiento actoral, creacion artistica, y ademas, como
una practica de intervencién critica, puesto que al trabajar de manera consciente las
caracteristicas y aspectos que entrega la urbanidad sobre las corporalidades, genera un tipo de
conocimiento que desarticula la espectacularizacion y pacificacién de las ciudades y

sociedades que las habitan. Es decir, se transforma en una etnografia critica y activadora.

De esta forma gracias a estas propuestas se deja en evidencia los principales
cuestionamientos, enfoques y avances metodologicos del conocimiento etnografico que

buscan abrir un espacio a la subjetividad al validar el involucramiento de la propia biografia,

18[LLas corpografias se formulan como resultado de la experiencia espaciotemporal que el cuerpo procesa relacionandose con
todo lo que forma parte de su contexto de existencia: otros cuerpos, objetos, ideas, lugares, situaciones, en fin; y la ciudad
puede entenderse como un conjunto de condiciones para que ocurra esta dindmica.] (Traduccion propia).

[Los cuerpos que quedan inscritos y contribuyen a la formacion del trazado de las calles, las memorias de estas calles
también quedan inscritas y contribuyen a la configuracion de nuestros cuerpos.] (Traduccion propia).
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la participacion, critica y reflexividad corporal y emotiva del o la investigadora en el trabajo
de campo. Una experiencia que ademas no solo tiene la posibilidad de ser escrita, sino que

también tiene la posibilidad de ser corporizada.
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2.4  Atisbos y avances corporales en el territorio.

Asumiendo que si bien nuestro objeto de estudio aln no se encuentra visible en forma
detallada y minuciosa en la mayoria de los analisis, si es posible hallar esbozos o serias

intenciones de concebirlo en investigaciones actuales del territorio del Abiayala.

Tal como lo veniamos indicando es fundamental el aporte que ha realizado a los y las
investigadoras de la region el Equipo de Antropologia y la Performance de la Facultad de
Filosofia y Letras de la Universidad de Buenos Aires, quienes desde 2004 llevan a cabo un
trabajo de investigacion interdisciplinar, intercultural y de trabajo colaborativo en torno a la
corporalidad y la performance plasmado en publicaciones, traducciones, organizacion de
congresos, seminarios, talleres y cursos que, tras una larga y nutrida trayectoria, en 2022 se
conformaron en una Diplomatura en antropologias de y desde los cuerpos con perspectiva
latinoamericana. Asi mismo, como bien se menciond y se reiterara en el presente material
textual, una de sus principales integrantes es la antropéloga argentina, investigadora, bailarina,
performer y creadora del equipo, Silvia Citro, quien ademas lidera la Red Latinoamericana de
Investigadores en Antropologia de y desde los Cuerpos, motivando los Encuentros
Latinoamericanos de Investigadores sobre Cuerpos y Corporalidades en las Culturas. No
obstante, es preciso destacar su trabajo con comunidades ancestrales del Chaco argentino
como los Tobas (2003)%8,

En el caso chileno destacamos el trabajo recopilado y puesto en tension por la
historiadora chilena y directora del Archivo Central Andrés Bello de la Universidad de Chile,
Alejandra Araya, en el proyecto Fondecyt Historia del cuerpo y colonizacién del imaginario.
El caso de la Capitania General de Chile, quien ademas, concibe una trayectoria de estudios
en relacion a este tema distinguiendo un primer periodo en torno a los ‘Estudios del Cuerpo’

comprendido entre los afios 1990 y 2002 iniciado por las Ciencias Sociales (2015)*°. Esto lo

18Citro, Silvia (2003). Cuerpos significantes una etnograffa dialéctica con los toba takshik. [Tesis de Doctorado]. Buenos
Aires Argentina: Universidad de Buenos Aires.

¥Curiosamente y de manera colaborativa este articulo aparece en la publicacién Cuerpos y Corporalidades en las culturas
de las Américas compilado por la Red de Antropologia de y desde los Cuerpos.
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atribuye al fin de la dictadura civico-militar, la apertura hacia la libertad de los cuerpos y la
necesidad de aportar a la visibilizacion de la terrible problematica que enfrentan, valga la
redundancia, ‘los cuerpos’ victimas de las desapariciones forzadas, torturas y exilio. Una
trayectoria que en forma paralela también tomo vuelo en el campo del Arte a partir de la
performance con los trabajos del dramaturgo e investigador Mauricio Barria (1967) reunidos
en el libro La intensidad del acontecimiento. Escrituras y relatos en torno a la performance
en Chile (2011)%°, asi como en el Arte Feminista a través de los andlsis de la historiadora y
artivista performancera feminista Julio Antivilo (1974) en Entre lo sagrado y lo profano se

tejen rebeldias: Arte feminista nuestroamericano (2015)%.

Sumado a ello identifica y destaca publicaciones como Fragmentos de una historia del
cuerpo en Chile (2010)% ademas de importantes encuentros y ndcleos de investigacion
universitarios, caracterizados en su mayoria por estar al alero de las Ciencias Sociales, la
Antropologia y la Sociologia. Tal es el caso del Nucleo de Sociologia del Cuerpo y las
Emociones formado en 2009 en la Universidad de Chile. Por otro lado, destaca el interés
adyacente en las tesis de grado y de postitulo de esta misma institucion asi como de la
Universidad Academia de Humanismo Cristiano, puesto que han surgido durante el Gltimo
tiempo interesantes reflexiones tanto desde los Estudios de Género, la Historia, la Filosofia, el
Derecho y las Artes Escénicas. No obstante, en torno a la concepcién fenomenoldgica del

territorio indica:

En relacién con nuestra sociedad, poco sabemos respecto de las concepciones
indigenas o africanas sobre el cuerpo y sobre cuales podrian ser los puntos de

conexion con occidente. En un modo ilustrado de conocer, hemos puesto

20Barria, Mauricio & Sanfuentes, Francisco (2011). La intensidad del acontecimiento. Escrituras y relatos en torno a la
performance en Chile. Santiago, Chile: Ediciones Departamento de Artes Visuales Facultad de Artes U. de Chile, 2011.
ZLAntivilo, Julia (2015). Entre lo sagrado y lo profano se tejen rebeldias: arte feminista nuestroamericano. Bogota,
Colombia. Ediciones Desde Abajo.

22Géngora, Alvaro & Sagredo, Rafael (2010). Fragmentos para una historia del cuerpo en Chile. Santiago, Chile. Editorial
Taurus.
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demasiada atencion en los elementos que conforman el pensamiento claro y
distinto, enunciado desde la voluntad y relativo, explicitamente, al poder o a la
guerra. Si se toma el modo de recoger datos de la antropologia en sociedades
no occidentales, tenemos que, ante la dificultad de comprender a partir de la
lengua, se toman registros de gestos, actitudes y précticas del cuerpo. ¢Podria
ser éste un camino para reconocernos en una historia que las palabras castran

dolorosamente? (2004, p.68)

En ese sentido, para ir acercandonos a los atisbos de nuestro objeto de estudio, la
Fenomenologia Corporal Andina, hemos podido apreciar que durante el Gltimo tiempo, es
decir, desde 2010, se distingue la necesidad de analizar el comportamiento de las
corporalidades y/o corporeidades en el espacio publico debido al aumento de expresiones
sociales en este lugar. Asi surgen los analisis en tesis universitarias en torno a la utilizacion de
danzas rituales andinas como el tinku en marchas de la capital chilena (Arancibia, 2015)%, la
exploracion y experiencia performatica a partir de los sentidos corporales, estéticos y emotivos
de carnavales andinos en la zona norte de Chile (Chamorro, 2019)?* asi como también sobre
las manifestaciones visuales de las festividades andinas que se han incorporado a estas
acciones populares (Aliaga, 2013)?°. No obstante, es importante sefialar los trabajos del tedrico
chileno e investigador de teatro latinoamericano Juan Villegas, quien en 2005 en su libro
Historia multicultural del teatro y las teatralidades en América Latina realiza un apartado

sobre Practicas escénicas y discursos teatrales en la zona del Imperio Incésico, o el y los

B Arancibia, Jaime (2015) La resignificacion de la danza andina como instancia de resistencia y rebelion al sistema
neoliberal desde la experiencia del colectivo "Churi Kanaku" Santiago 2011-2015. [Tesis de Licenciatura en Historia].
Santiago, Chile. Universidad de Chile.

24Chamorro, Andrea (2019). Danzar en el carnaval andino Inti Ch’amampi, con la fuerza de sol de Arica. Cuerpo y
performance como representacion y experiencia festiva [Tesis de Doctorado]. Antofagasta, Chile. Universidad Catdlica del
Norte & Universidad de Tarapaca.

ZAliaga, Jocelyn (2013). Enmascararse y transfigurar la realidad: principios y elementos de disefio en el danzante
enmascarado de la Escuela Carnavalera Chinchintirapié. [Tesis de Titulo]. Santiago, Chile. Universidad de Chile.
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recopilados por la antropologa peruana Gisela Canepa (1964) en el libro Identidades

representadas Performance, experiencia y memoria en los Andes de 2001.

El interés tedrico en la fiesta y los rituales andinos, asi como en las formas de
cultura expresiva como la danza y la musica, para estudiar los procesos a través
de los cuales se participa de las realidades globales y se las crea localmente,
no reside pues en su ‘localismo’, sino mas bien en su calidad de
manifestaciones performativas, y por lo tanto, como argumenta Connerton

(1989), especificamente corporales. (p.23)

Por otro lado, desde la practica del Arte Escénico, ambito y dimensidn que nos convoca
y motiva, hallamos este interés en artistas que cuestionan tradiciones escénicas posicionando
sus investigaciones a partir de diferentes necesidades, como por ejemplo: en torno a la
concepcion de una metodologia pedagdgica territorial como el proyecto de investigacion
Ballet para cuerpos andinos (Schonffeldt, 2019)? el cual apuesta por la creacion de una
pedagogia de la técnica académica del ballet que considera los diversos cuerpos instalados en
la region de Los Andes. Asi mismo, pero desde el Ecuador, la propuesta de investigacion que
busca centrar una metodologia a partir del concepto de ‘presencia’ de Eugenio Barba con
principios y categorias anatémicas de la cultura andina (Yunga, 2019)%’. Proyectos y/o
colectivos artisticos compuestos por comunidades ancestrales y artistas escénicos como: la
Compaiiia Kimvn Teatro, El Colectivo Epew, Teatro a lo Mapuche y Compafiia Fraternidad

Ayllu-UCSH?, Teatro del Territorio, el Colectivo Rumel miilen, el colectivo La Méascara

265chonffeldt, Nicole (2020). Propuesta metodoldgica de la técnica académica para cuerpos andinos. Proyecto financiado
por el Fondo Nacional de las Artes Chile, Linea de investigacion.

27Yunga, Marfa (2019). Estudio de las nociones Munay, Ruay, Yachay para la consecucion de cuerpo dilatado del actor
Eugenio Barba. [Tesis de Licenciatura] Cuenca, Ecuador. Universidad de Cuenca.

ZEntidades que formaron parte del Primer Encuentro de Artes Escénicas Indigenas de la Regién Metropolitana (2019)

organizado por el Depto. de Pueblos Originarios del Servicio Nacional del Patrimonio Cultural de Chile, la Vicerrectoria de
Extension y Comunicaciones y el Teatro Nacional Chileno de la Universidad de Chile.
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Danzante, en el caso de Chile; el Grupo de Teatro mapuche El Katango en Argentina; el
Colectivo Yama en Ecuador o el caso de la gran trayectoria del grupo Yuyachkani de Perq,
quienes se lanzan en la exploracion de nuevos medios escénicos como el sonoro y el
audiovisual, asi como a la investigacion de la escena festiva, ritual, corporal y linglistica de
sus pertinentes comunidades y culturas. Asi lo deja en evidencia el investigador peruano,
dramaturgo, director de la compafiia Yuyachkani, Miguel Rubio (1951) quien en una capsula
de 2022 para la serie de videos Palabras del Bicentenario del Centro Inca Garcilaso de Perq,

reflexiona sobre el término ‘teatro’ y su principal intérprete en esta importante fecha.

En un territorio como el peruano en el que se baila desde siempre, no podemos
sino hacer nuestra la nocion de actor-danzante ya que encuentra sentido y
verificacion en las expresiones tradicionales donde aparece el danzante cuyo
cuerpo aporta memoria que se escribe en su danzar. Esa ha sido una ruta
integradora de dos caminos que suelen aparecer separados: actor y danzante.
[...] Encontrar el camino del actor-danzante ha sido como recuperar un eslabén
perdido. Nos parece indispensable si hablamos de teatro en el Peru reconocer
en el danzante una condicion de actor multidisciplinar. EI cuerpo del actor-
danzante contiene una compleja elaboracion simbdlica en los diferentes niveles
de representacion. La trama de secuencias fisicas que sustentan sus respectivas
narrativas asi como los trajes y accesorios, especialmente en las mascaras con
las que los actores danzantes terminan de componer Su presencia,
expandiéndola hacia todo lo que esta vivo, seres humanos integrados a la
naturaleza como parte de ella, fusionados con animales o deidades [...]
Procurar tener una mirada integral de la teatralidad nos permite tomar en cuenta

otras fuentes en el comportamiento y la representacion de los roles en lo festivo
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y religioso. La dramaturgia es espectaculo que opera especialmente en la
presencia del bailarin que danza en el Perl desde los origenes mismos de

nuestra civilizacion con una mitologia que la sustenta. (Rubio, 2022.

min.08:51)

Para finalizar, mencionamos uno de los trabajos méas cercanos a nuestro objeto de
estudio. Si bien su elaboracidn corresponde a un territorio lejano al Abiyala Sur (Abiayala
Norte) su tematica y objeto de estudio es similar al nuestro. Nos referimos al trabajo de la

historiadora cultural canadiense especializada en Historia de los Sentidos e investigadora del
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Centre for Sensory Studies?®, Constance Classen, quien 1990 realiz6 su tesis doctoral titulada
Inca Cosmology and the Human Body en la Facultad de Estudios Religiosos de McGill
University de Canada. Este trabajo tuvo por objeto de estudio la relacion entre el cuerpo y la
cosmovision del territorio andino junto con la percepcion de su conquista por parte de la
invasion espafiola. En ese sentido Classen busca instalar la investigacion a partir del saber de
esta cultura y por lo tanto desarrolla un marco teérico en el que revisa parte de sus principios,
mitos y rituales para enfocarse en algunos apartados a la sensorialidad, subjetividad y

colonizacién del cuerpo.

In the process of imposing their own order on the Andeans, the Sapanish
caused a mass disruption and destruction of Andean bodies: the body of the
cosmos, the body of the Inca, the social body, the bodies of huacas, and the
bodies of individual Andeans. The disorder produced by the Spanish Conquest
in actual and metaphorical Andean bodies was experienced by the Andeans
through the symbols of the dismembered body, the body stepped on by another
body, and the inverted body, in which the high was low and the low, high.

(1990. p.287)%

De esta forma, gracias al aporte de Constance Classen, investigadora que se acerco
desde un lugar y tiempo lejanos a la tematica de la presente investigacion, continuamos la

labor por comprender y profundizar la Fenomenologia Corporal Andina.

2Entidad que promueve la investigacion sobre la historia y vida social de los sentidos, los estudios sensorio-juridicos, el
marketing sensorial, la estética multisensorial y el desarrollo de tecnologias para ampliar lo sensorial de forma innovadora.
30[En el proceso de imponer su propio orden a los andinos, los espafioles provocaron una ruptura y destruccién masiva de
los cuerpos andinos: el cuerpo del cosmos, el cuerpo del Inca, el cuerpo social, los cuerpos de las huacas y los cuerpos de los
individuos Andinos. El desorden que produjo la conquista espafiola en los cuerpos andinos reales y metaforicos lo vivieron
los andinos a través de los simbolos del cuerpo desmembrado, el cuerpo pisado por otro cuerpo y el cuerpo invertido, en el
que lo alto se hacia bajo y lo bajo, elevado] (Traduccion propia).
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3. HIPOTESIS Y OBJETIVOS.

Si bien los Estudios Corporales presentan una clara y amplia trayectoria a partir de
disciplinas como la Biologia, la Fisiologia, la Anatomia o la Medicina, es posible apreciar el
vuelco que han tenido estos estudios a partir de las Ciencias Sociales, la Filosofia y el Arte -
considerando este Gltimo a partir de su teorizacion- aportando a la valorizacion del cuerpo
como productor de conocimiento durante el siglo XX. Como hemos podido apreciar los
actuales Estudios Corporales se componen de una amplia gama de disciplinas que de manera
interdisciplinar amplian sus perspectivas, enfoques, analisis asi como sus herramientas
conceptuales, metodologicas y tecnoldgicas con el objetivo de renovar el avance de sus

investigaciones posicionando al cuerpo humano como objeto o medio de estudio.

Esta impronta también ha llegado al territorio del Abiayala Sur, y en especifico, a la
zona cultural andina, motivando principalmente la produccidn de investigaciones en torno a
las formas en como el cuerpo ha sido construido a partir de las consecuencias de la
colonizacion, el logocentrismo, el patriarcado, la industrializacion, el capitalismo, la
patrimonializacion y la folklorizacién en sus diferentes culturas. Un conjunto de tematicas
que en especifico han despertado el interés por parte de diferentes disciplinas del Arte
Escénico que utilizan el propio cuerpo como medio y forma de expresién, puesto que ademas,
han sido un elemento fundamental en las expresiones de las manifestaciones sociales del
ultimo tiempo en el territorio. Esto, con el objetivo de entender los elementos culturales,
sociales, histdricos y fenomenoldgicos que participan en su composicion y produccion, los
cuales, finalmente también actGan dentro de sus puestas en escena asi como dentro de sus
instancias festivo-rituales. No obstante, aln se hace necesario evidenciar la problematica
existente en torno a la construccion epistemoldgica actual que presentan estos estudios,
puesto que la mayoria de ellos se posicionan desde una perspectiva hegemonica del saber -
principalmente occidental- repercutiendo en los analisis de diversos territorios que a su vez
replican esta base conceptual sin involucrar los saberes que erigen su propio contexto, o por

otro lado, perpettian la vision de sus culturas en los altares del ‘objeto de estudio’.
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En ese sentido, cabe preguntarse ¢ Existen saberes de las comunidades ancestrales del
territorio andino que aporten a los Estudios Corporales? ;Puede identificarse un cuerpo,
corporalidad o corporeidad particular del territorio andino? ¢Es posible asumir la existencia
de una Fenomenologia Corporal Andina? Si existe, ¢ Qué disciplinas de los actuales Estudios
Corporales podrian colaborar en este proceso de visibilizacion y reconocimiento? ¢Podria la
interpretacion del céndor, una de sus principales figuras ancestrales y sagradas, ser una
evidencia de la Fenomenologia Corporal Andina?

Las respuestas a simple vista parecen ser afirmativas. Sin embargo en ellas se asume
por cuerpo, corporalidad o corporeidad conceptos propios de la Fenomenologia del Cuerpo
establecida, y lo ‘andino’ se limita simplemente a una categoria geografica. En ese sentido
se busca instaurar un aspecto esencial para el analisis de esta investigacion: La nocion de
cuerpo (corporalidad/corporeidad) es un elemento que requiere pasar por un ejercicio de
decolonizacion epistémica, puesto que dentro de la cosmovision e idiomas de esta zona
cultural se identifican ‘nuevas’ o mas bien ‘invisibilizadas’ categorias en torno a la
concepcidn y cognicion corporal que aportarian al analisis de sus manifestaciones festivo-
rituales. En ese sentido nuestra hipdtesis plantea la existencia de una Fenomenologia
Corporal Andina que puede ser reconocida a través de la interpretacion de una de sus
principales figuras rituales, el condor.

Por ello los objetivos de esta investigacidn se centran en:

Obijetivo General

Reconocer la existencia de una Fenomenologia Corporal Andina a partir del analisis
de la interpretacion de una de las figuras ancestrales mas relevantes de esta zona cultural, el
coéndor, con el fin de enriquecer los estudios en torno a las expresiones festivo-rituales del

territorio.

Obijetivos especificos
Examinar las principales perspectivas, herramientas y avances conceptuales de

disciplinas que centran sus estudios en el proceso y construccion filosofica, fisiologica y
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cultural de la cognicion corporal humana, es decir, la Fenomenologia del Cuerpo, las Ciencias

Cognitivas, la Fisiologia y los Estudios de la Performance.

Identificar la concepcion y categorias que componen la Fenomenologia Corporal
Andina a partir de los principios que rigen la cosmovision de esta zona cultural y dan forma a

las manifestaciones festivo-rituales.
Analizar las inscripciones sensorio-emotivas de intérpretes de la figura ritual del
céndor en tres festividades del territorio andino en base a la perspectiva fenomenoldgica

corporal de esta zona cultural.

Reflexionar en torno a la invisibilizacién de los saberes de las comunidades ancestrales

andinas y el aporte que pueden generar a los Estudios Corporales del territorio.
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5. METODOLOGIA

4.1  Corpusy estructura.

Asimilando el significado académico de este concepto, el cual, bajo la tematica de esta
investigacion nos interpela para llevar cabo el propio analisis del proceso de corporeizacion
del presente material textual; indicamos que sus principales drganos se articularon para
visibilizar la fenomenologia corporal de un territorio marcado por un imponente proceso
colonial: Los Andes Centrales. Por ello las disciplinas de estudio, los y las investigadoras
referenciadas, los ejemplos, los conceptos, las graficas, textos y principios, fueron
seleccionados para, en primer lugar, sustentar la valorizacion del ‘cuerpo’ como productor de
conocimiento; en segundo, para dar cabida a la concepcion y estructura corporal de
comunidades ancestrales andinas, y en tercer lugar, para evidenciar la necesidad de un enfoque

decolonial y transversal del saber.

En base a lo anterior y apuntando al primer objetivo, la presente investigacién se
propuso llevar a cabo una recopilacion de herramientas conceptuales de diferentes disciplinas
que consideran al ‘cuerpo’ como objeto de estudio, materialidad, soporte del Ser, punto de
partida metodolégico, lugar de percepcion y/o cognicién con el objetivo de tener un panorama
general de sus modos de utilizacion en estudios. Gracias a este ejercicio se revela el marcado
didlogo multi, inter y transdisciplinar que sostienen diversos ambitos, puesto que recurren a
otras disciplinas para hallar los conceptos o principios especificos que requieren para sus
andlisis. Bajo este contexto, a modo introductorio, se escogio a la Antropologia del Cuerpo,
la Sociologia del Cuerpo y la Etnografia para dar cuenta de la trayectoria y contexto actual en
el que se insertan los andlisis sobre este tema; y por otro, a la Fenomenologia del Cuerpo, las
Ciencias Cognitivas, la Fisiologia y los Estudios de la Performance para elaborar una base
argumentativa en torno a la concepcion, composicién, cognicion y funcion corporal humana

que, posteriormente, dialogue con los saberes del territorio andino.

De esta forma se articula un primer capitulo titulado Herramientas conceptuales para
la comprension de las conciencias corporales que toma como eje central a la Fenomenologia

del Cuerpo para comprender el paradigma historico en torno a la composicion del Ser y la
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participacion de lo corporal en él. Por ello se introducen los postulados del filosofo y
matematico aleman Edmund Husserl (1859-1938) en relacion a la Fenomenologia, para dar
cuenta de como una corriente filosofica de caracter idealista y subjetiva -dedicada al estudio
de los fendmenos de la conciencia a partir de su experiencia perceptiva con el mundo- otorga
a inicios de la primera mitad del siglo XX en Europa una nueva perspectiva de analisis en
torno a ‘lo corporal’. En consecuencia a través de los términos husserlianos de korper y leib
se da inicio a un recorrido conceptual que, a continuacion, serd nutrido por los avances y
discrepancias de la teoria ‘encarnada’ de uno de los principales referentes de esta disciplina,
el fildsofo existencialista y fenomendlogo francés Maurice Merleau-Ponty (1908-1961) quien,
bajo esta perspectiva, reconfigura la composicion del Ser encarnando el alma y humanizando
el cuerpo. Gracias a esta introduccion se presenta un primer apartado que da cuenta del trabajo
reflexivo que sostuvo el filosofo francés -durante gran parte de su carrera- para superar el
paradigma de la vision dual del Ser, tradicion filosofica originada a partir del cartesianismo.
Por ende, para comprender las bases de esta disyuntiva, se repasa la teoria del matematico,
fisico y fil6sofo francés René Descartes (1596-1650) exponiendo sus principales postulados
sobre la existencia, composicién y adquisicion de experiencia del Ser asi como las
consecuencias de las traducciones de sus conceptos clave como ‘ame’y ‘corps’, para luego
contrarrestar esta perspectiva a través del desarrollo de la idea de ‘cuerpo propio’ de Merleau-

Ponty, la articulacion de existencia corporea y visién monista del Ser de este autor.

En consecuencia, para complementar y nutrir el planteamiento anterior, se elabora un
segundo apartado que profundiza la propia teoria fenomenol6gica de Merleau-Ponty. Es asi
que partiendo por la especificacion del uso que hace del término ‘Quiasmo’ se exponen y
desarrollan los conceptos que daran cuenta de su concepcion unidual del Ser asi como de sus
distintos estados de conciencia corporal, vale decir, la ‘Corporalidad’ y la ‘Corporeidad’,
pilares fundamentales de este trabajo de investigacion. Sumado a ello, se presentan sus nuevas
variantes conceptuales y problematicas actuales con el objetivo de clarificar su concepcion y
utilizacion tanto en trabajos de analisis como a lo largo del presente material textual. De igual
forma, pero con la finalidad de resaltar y rescatar el desarrollo e implicancia en la composicion
del Ser de estos dos términos, en un tercer apartado, se da paso a la ‘Intercorporeidad’ a través

de la presentacion de su antecedente conceptual: la ‘intersubjetividad trascendental’ de
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Husserl, para luego exponer el trabajo filosofico que llevé a cabo Maurice Merleau-Ponty con

la intencion de reconfigurar la concepcion de una corporalidad/corporeidad compartida.

Tras tener un panorama actualizado de los principios y conceptos clave de la
Fenomenologia del Cuerpo se dispone una segunda seccidén dedicada a las Ciencias
Cognitivas. Una disciplina que, similar a la anterior, se configura como un punto de
convergencia para diversos campos de estudio al centrar sus anéalisis en la comprension del
conocimiento asi como en los procesos de cognicion humana y/o artificiales, los cuales,
durante el ultimo tiempo, han demostrado un gran interés tanto en lo corporal como en la
aplicacion de una metodologia de investigacion a partir de ello. De esta forma, la seccion se
inicia con el aporte de diferentes investigadores para otorgar una definicion clara de este
ambito junto con un breve repaso por las distintas etapas en las que se ha clasificado la
produccién de conocimiento a lo largo del siglo XX. Por ello, para efectos de esta
investigacion, se desarrolla con detencidn la etapa y propuesta ‘enactivista’ articulada gracias
a los estudios y analisis de la dupla de bidlogos y filésofos chilenos Humberto Maturana
(1928-2021) y Francisco Varela (1946-2001) puesto que relevan la importancia de lo corporal
en la construccion de conocimiento. De este modo se repasan sus aportes mas importantes: la
‘autopoiesis’ y la ‘accion del conocimiento’, destacandose ademds las nomenclaturas
utilizadas en torno a la corporizacion del conocimiento, los nuevos enfoques en relacion a la
descentralizacién cerebral cognitiva asi como las propuestas metodoldgicas y/o de
investigacion que buscan ampliar las posibilidades corporales. Ideas que corresponden a los
subapartados de cognicion corpdrea, cognicion situada y cognicién expandida,

respectivamente.

A partir de lo anterior, en una tercera seccion, se da paso a la Fisiologia para indagar
en la capacidad y el proceso fisico de percepcidon, cognicion y reflexién del fendmeno corporal
de un organismo a partir de sus sistemas, mecanismos, organos y funciones. Por ello, en
primer lugar, con el objetivo de comprender las bases de este fenomeno, se elabora un apartado
para detallar el recorrido fisiol6gico que lleva a cabo el Sistema Nervioso describiendo sus
divisiones, funciones, etapas y elementos que lo conforman. De esta forma se revisa el trabajo

en conjunto que desarrolla -bajo la influencia de un estimulo- el Sistema Nervioso Somatico,
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el Sistema Nervioso Central y el Sistema Nervioso Periférico, destacando sus tres niveles de
accion: ‘receptor’, de ‘circuito’ y ‘percepcion’ asi como los tipos de receptores y categorias
de percepcion que son profundizadas en los subapartados de exterocepcion e interocepcion.
Por otro lado, para nutrir la perspectiva fisica corporal, se elabora un segundo apartado en
torno al Sistema Nervioso Entérico, vale decir, el ‘cerebro visceral” para dar cuenta por medio
del repaso de sus principales componentes y funciones cémo este sistema ha Ilamado la
atencion de investigadores e investigadoras provenientes de &mbitos cientificos -como las
Neurociencias y Biologia (Neurobiologia y Microbiologia)- y artisticos que buscan sustentar
y desarrollar sus propuestas tedrico/practicas. Sumado a ello, en un subapartado, se integra la
descripcion de su principal componente: el Nervio Vago, el cual, al inervar importantes
organos y llevar a cabo determinantes funciones motoras y sensitivas del organismo humano,
ha logrado aportar al entendimiento de la conexién de las visceras con el cerebro a partir de

sus investigaciones.

De este modo, teniendo en cuenta cdmo se han articulado los estudios sobre la
concepcidn, cognicion y composicion corporal humana, se da cabida a los Estudios de la
Performance con el objetivo de cerrar este capitulo poniendo en relieve las bases sobre las
cuales actualmente se analiza la relacion corporal en las distintas comunidades culturales y
expresiones rituales. Sin embargo, en un primer apartado, se hace necesario exponer la
trayectoria de esta disciplina/in-disciplina para dar cuenta de las necesidades de su
conformacién como ambito de estudio, focos de interés y trayectoria reflexiva hacia lo
corporal. Por esta razon se toma como eje central las inquietudes, motivaciones, trabajos,
investigaciones y colaboraciones que sostuvo y sostiene hasta el dia de hoy el director teatral
y dramaturgo estadounidense Richard Schechner (1934) para ser complementado
principalmente con aportes del antrop6logo cultural escocés Victor Turner (1920-1983) y la
tedrica mexicana Diana Taylor (1950). De esta forma, considerando sus contribuciones, a
continuacion se exponen las caracteristicas y principios fundamentales en torno a las
‘performance’, vale decir, ‘twice-behaved behaviors’ [conducta practicada dos veces],
‘restored behavior’ [conducta restaurada], los ‘strips of behavior’ [secuencias de conducta],
la temporalidad extracotidiana y la liminalidad; herramientas conceptuales que han sido

ampliadas y perfeccionadas por investigadores e investigadoras que durante el Gltimo tiempo
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han centrado sus analisis en las expresiones culturales y modos de creacion artisticos donde
lo corporal va tomando relevancia. Por ello, tomando como titulo uno de los aciertos
fundamentales de la citada Diana Taylor, en relacién a los saberes corporizados que generan
las performances, se elabora un apartado titulado El repertorio corporal. En €l se recogen las
propuestas conceptuales de investigaciones que evidencian el interés particular por describir
y analizar el fendmeno de percepcion corporal de los y/o las participantes de practicas
performativas, y en especifico, de practicas rituales. De este modo se da paso a las
‘inscripciones sensorio-emotivas’, el ‘principio transcultural de amplificacion’, los ‘modos
somaticos de atencion’, los medios ‘autoplasticos’ y ‘aloplasticos’, incorporando ademas, el

nuevo enfoque con el que se utiliza la ‘sensopercepcion’.

Es asi que tras concebir una base tedrica -e inevitablemente préctica- se configura el
segundo capitulo titulado Principios de un territorio para la visibilizacién de una
Fenomenologia Corporal Andina en el que se exponen los principios fundamentales que rigen
la cosmovision de esta zona cultural con el objetivo de identificar y comprender la concepcion
corporal particular de esta. Por ello, a modo introductorio, se establece un apartado para
delimitar cultural y geograficamente el territorio de estudio, el cual, es influenciado
directamente por uno de los elementos naturales que da vida y nombre a esta zona cultural,
objeto de anélisis topograficos, geogréaficos, climaticos, quimicos, fisicos, mineraldgicos,
volcanicos, orograficos, botanicos, zooldgicos, médicos, paleontoldgicos, arqueoldgicos,
astrondémicos, sociolégicos, antropologicos, y del que consideramos aportar desde un &mbito
fenomenoldgico y teatroldgico; es decir, la Cordillera de Los Andes. De esta forma, a partir
del esclarecimiento de su origen nominativo, se desarrollara lo que se concibe y vivencia como
‘cultura andina’ con el proposito de dar a conocer la relacion directa que manifiestan los y las

habitantes de esta zona con el territorio.

Sumado a ello, aportando a las préacticas descolonizadoras del saber, la segunda
seccion de este capitulo se propone como punto de partida para dar cuenta de los propios
conceptos que configuran la concepcion y percepcién de esta zona cultural. Bajo esta logica
y teniendo como base el idioma runa simi -y en ocasiones el aymara para ampliar y

complementar significados- se da cabida a una metodologia de descripcién morfologica,
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linguistica y conceptual que visibiliza el inherente e inevitable contraste subjetivo que surge
a partir de la comparacion con concepciones occidentales. De este modo, partiendo por
traducir el propio término de ‘cosmovision’, vale decir, pachayachachiq; se presenta uno de
los componentes linguisticos mas importantes: el pacha (espacio/tiempo) término
plurisignificativo del que se repasan sus distintas acepciones. Sin embargo, dado que el
término pacha se constituye como un importante factor de la realidad andina se elabora una
una seccion para explicar su nocion unificada de Lugar y Tiempo, y a su vez, profundizar en
su caracter multidimensional. Por ello, abarcando sus categorias espaciales compuestas por el
Hanan pacha, el Kay pacha y el Ukhu pacha, asi como de sus disposiciones temporales
cotidianas como el p'unchay, los killas y el wata; y simbolicas como los pachakutiq, el fiawpa
pacha y el quepa pacha; se contextualiza la base sobre la cual se erige el pachayachachiq

andino y las corporalidades/corporeidades que lo habitan.

Gracias a esta descripcion la siguiente seccion se centra en exponer, describir y
explicar los principios que rigen estas dimensiones tomando como base los trabajos de dos
investigadores en funcidn de su experiencia y perspectiva tanto territorial como extranjera. En
el primer caso, dispondremos de los trabajos del especialista ecuatoriano en medicina
intercultural y profesor del idioma runa simi Luis Enrique ‘Katsa’ Cachiguango (1963), quien
ademas de formarse de manera autodidacta en &mbitos como la Antropologia, la
Agroecologia, la espiritualidad andina, el chamanismo e interculturalidad, se destaca por ser
un facilitador de la cultura andina actualizando, analizando y proponiendo nuevas formas de
didlogo. Y en el segundo caso, expondremos los analisis y propuestas del filésofo y tedlogo
suizo Josef Estermann (1956), quien a partir de una etnografia participativa ha dedicado su
carrera a los estudios interculturales, teoldgicos y filosoficos de comunidades andinas del
Abiayala Sur. En virtud de ello y considerando un orden de comprensién y complejidad, este
apartado se organiza a partir del trabajo investigativo e interpretativo del filésofo suizo
plasmado en el texto Filosofia andina: Sabiduria indigena para un mundo nuevo de 2006,
con el objetivo de ser complementado y ampliado con las propuestas del facilitador
ecuatoriano y los aportes conceptuales y linguisticos de la socidloga, activista, tedrica
contemporanea e historiadora boliviana Silvia Rivera Cusicanqui (1949). Esto dard como

resultado una estructura conceptual que, teniendo como eje el principio del Kawsaypacha
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(todo tiene vida), dard paso a la comprension del Tinkupacha (la relacionalidad), el
Rigchpacha (la correspondencia), el Yanantinpacha (la complementariedad) y el Ayni (la
reciprocidad) principios que, actuando particular y conjuntamente con el Chawpipacha (el
equilibrio) y el Muyupacha (el conjunto), dan forma al principio fundamental que rige al

territorio andino: el Sumaqg Kawsay (Buen vivir).

Posteriormente, tras concebir las bases fundamentales que construyen la realidad de
este territorio, se elabora una quinta seccion para profundizar en detalle la concepcion propia
del Ser del Ser Humano andino exponiendo en un primer apartado el contraste conceptual y
perceptual que existe en relacion a la idea dual de ‘alma/espiritu’ y ‘cuerpo’ asi como de lo
corporal colectivo, con el objetivo de demostrar la concepcion de una
corporalidad/corporeidad integrada e interrelacionada. Bajo esta premisa se elabora un
segundo apartado para afinar en detalle la concepcidn corporal de este territorio incluyendo,
en primer lugar, los aportes del economista, sociologo y filésofo peruano, ex director del
Instituto Sumaq Kawsay de Peru y recientemente fallecido, Javier Lajo (1951-2021); puesto
que distribuye y relaciona simbolicamente el ‘cuerpo fisico’ en tres zonas corporales: el
munay, el yachay, el ruay o llankay; siendo esta Gltima zona complementada con aportes
linglisticos de la citada investigadora Silvia Rivera Cusicanqui, los trabajos etnogréficos y
analiticos del profesor en Antropologia estadounidense Joseph W. Bastien (1935) vy el
antropélogo, musico y cantautor ecuatoriano Patricio Guerrero. Y, en segundo lugar, se
incluyen las propuestas corporales del profesor Luis Enrique ‘Katsa’ Cachigunago, quien
ademas, a lo largo de su carrera como facilitador de la cultura andina, ha distinguido cinco
tipos de corporalidades y cuatro tipos de conciencias corporales del Ser humano que incluso
han sido difundidas en el Programa de Formacion Continua del Magisterio Fiscal de 2013
del Ministerio de Educacién del Ecuador y la Direccion Nacional de Educaciéon Intercultural
Bilingle; texto del cual rescatamos su clasificacion. Ellos y ellas son: el ‘cuerpo fisico’, el
‘cuerpo mental’, el ‘cuerpo emocional’, el ‘cuerpo energético’ y el ‘cuerpo espiritual’ que se
disponen de manera interrelacionada con el Runayay (consciencia corporal de si mismo), el
Runa-Kay (conciencia corporal del Ser Humano integrado en y con su entorno) y las
conciencias corporales colectivas como el Aylluyay (ancestral familiar) y el Llaktayay

(comunitaria) abarcadas en una tercera seccion.
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Finalmente, con el objetivo de reconocer y dar cuenta de la densidad y complejidad
simbolica y fisica que constituye la Fenomenologia Corporal Andina, el Capitulo I, concluye
con una sexta seccion que otorga a través de la composicion de un esquema visual y un relato
descriptivo, la revision unificada de los principios y dimensiones corporales que constituyen

la corporalidad/corporeidad del Ser que habita esta zona cultural.

Posteriormente, la visibilizacion de una Fenomenologia Corporal Andina sera puesta
en practica en el Capitulo 111, teniendo como base los trabajos de campo efectuados para esta
investigacion, los cuales, apelando a identificar préacticas rituales propias del territorio donde
lo corporal participa como un componente importante de la accién, se centran en el analisis
de los estados de conciencia corporal e inscripciones sensorio-emotivas que manifiestan los y
las intérpretes de una de las figuras sagradas y ancestrales mas importantes, el condor. De este
modo, dado que la mayoria de las festividades rituales del territorio se manifiestan a través de
la danza, se escogio a La Fiesta Religiosa de la Virgen del Carmen de La Tirana (Chile), El
Carnaval de Oruro (Bolivia) y La Fiesta Patronal del Apostol Santiago ‘El Mayor” (Per() por
ser instancias en las que, aparte de integrar a la figura ritual antes mencionada, se configuran

como importantes nucleos de construccion y reafirmacion identitaria.

Por este motivo el capitulo se inicia con el apartado Expresiones festivo-rituales del
Pachayachachig Andino reconociendo, en primer lugar, el valor de lo corporal como un
soporte de almacenamiento y transmision de practicas ancestrales, para luego resaltar la
importancia de una de sus manifestaciones corporales mas relevantes, la danza, como medio
de conocimiento, construccion y legitimacion de la cultura andina. Sumado a ello se distingue
el caracter ritual y festivo que adquiere este tipo de précticas para dar cuenta, respectivamente,
de su uso como medio de accién directa para el equilibrio del pacha en sus distintas

dimensiones y como medio de expresion para conmemorar la reproduccién de la vida.

Aportando a los detalles de esta premisa y la trayectoria corporal del territorio -al igual
que el capitulo anterior- se incorporan aportes conceptuales y reflexiones de investigadoras e
investigadores extranjeros y del territorio, como los del bailarin, coreégrafo, maestro e

investigador hingaro Rudolf VVon Laban (1879-1958) y el sociologo holandés e investigador
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de la cultura andina Juan van Kessel (1934) ya que refuerzan la idea de la danza como un
mecanismo de construccion de la realidad. Por otro lado, se incorpora el trabajo del
antropdlogo boliviano, especialista en museologia etnografica y profesor en Estudios
Culturales Javier Romero (2017), ya que otorga una mirada critica a la trayectoria, historia y
actualidad en la que se desarrollan este tipo de expresiones rituales y festivas basada en la
‘pedagogia de la enajenacion’, la ‘colonizacién’, la ‘mercantilizacion’ y la
‘patrimonializacién’ de lo festivo. Gracias a ellas, se construye un relato que explica la
reinterpretacion simbolica y la evolucion del formato de los cultos andinos a partir de las
reflexiones historicas del arquedlogo chileno Lautaro Nufiez (1938), el investigador e
historiador francés especializado en estudios andinos Pierre Duviols (1928) y, nuevamente,
las de Diana Taylor, puesto que otorga un nuevo enfoque de andlisis para comprender la
sobrevivencia de las expresiones festivo-rituales del territorio a través del concepto de
‘actualizacion’. Asi mismo es importante mencionar la incorporacion del trabajo del cronista
peruano Felipe Guaman Poma de Ayala (1534-1615) debido a que sus relatos -leidos desde
una perspectiva critica- sustentan y otorgan detalles de las précticas festivo-rituales del

territorio.

De esta forma, con el objetivo de evidenciar el complejo proceso de enajenacion
cultural e introducirnos en una de las figuras rituales mas importantes del pachayachachiq
andino, en la segunda seccion de este capitulo nos sumergimos en la fauna del territorio para
comprender la figura ritual del Condor puesto que sus distintas representaciones también
influyen en la percepcidn corporal de sus protagonistas. Por ello, en primer lugar, con el
objetivo de entender el propio comportamiento de esta entidad animal, se realiza un repaso
descriptivo de su clasificacion zooldgica, composicion fisica y problematicas
medioambientales para luego realizar una recopilacién de sus acepciones simbolicas y
presencia cotidiana en distintas comunidades del territorio considerando su incidencia tanto
en el &mbito politico, literario, musical, popular, historico y social. De esta forma se elabora
un tercer apartado para dar cuenta especificamente de su significado cultural y carécter
sagrado en el pachayachachiqg andino describiendo sus funciones, jerarquia, representaciones,

utilizaciones y presencia en festividades y rituales del territorio, tales como: el Yawar fiesta,
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en la que participa directamente el ave, asi como en las que es interpretado por devotos y

devotas danzantes como ocurre en los trabajos de campo seleccionados.

En virtud de ello, a través de tres apartados dedicados a cada instancia festivo-ritual
seleccionada se pondran en evidencia componentes de la Fenomenologia Corporal Andina
dando a conocer la historia particular de cada una en tanto su conformacion como culto,
elementos principales, modalidades de expresion, actualidad y problemaéticas, para luego dar
pie y contexto a las distintas historias, impresiones, interpretaciones, emociones y sensaciones
de los y las intérpretes de esta figura ritual, parte de un territorio que comprende lo corporal

como una materia fundamental e inherente.
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4.2 Fuentes. EI camino hacia una decolonizacion del saber.

Cabe mencionar que las fuentes consultadas también han sido vivenciadas,
corporalizadas, leidas, declamadas, cantadas, tocadas, bailadas, sudadas, bordadas, invertidas,
discutidas, heredadas y llevadas a la practica, con la intencion de construir un analisis
multidisciplinar. Por ello, a partir de los distintos campos del conocimiento y territorios
culturales seleccionados y sus propios saberes, la metodologia propuesta para su seleccion
apunté a configurar una reflexion integral y dialogante tanto en su material textual como en
su puesta en practica. De esta forma la naturaleza de las fuentes utilizadas se clasifican de la

siguiente manera.

4.2.1 Fuentes vivenciales.

Apelando nuevamente a la valorizacion del cuerpo (corporalidad/corporeidad) como
productor de conocimiento, otorgamos un primer lugar a este tipo de fuentes puesto que se
constituyen como las bases fundamentales en las que se inicid, gestd y erigid finalmente esta
investigacion. Cabe mencionar que estas, al estar concentradas en el territorio del Abiayala
Sur, hoy en dia, atraviesan un proceso de concientizacion corporal que paulatinamente ha ido

evidenciando el choque corporal-cultural que afecta al territorio desde tiempos coloniales.

4.2.1.1 Autoetnografia ch "ixi.

A partir de la Gltima idea planteada, en primer lugar, es importante transparentar una
de las fuentes fundamentales de esta investigacion para que los y las lectoras del presente
material textual comprendan la contextualizacion de su produccion. En ese sentido, es preciso
indicar que se puso a disposicién la propia experiencia, perspectiva y reflexividad corporal de
la investigadora que, como cuerpo (corporalidad/corporeidad) del Abiayala Sur, se articula
bajo un territorio y herencia cultural que actualmente atraviesa por un proceso de
cuestionamiento y decolonizacion. Vale decir, se dispuso una perspectiva autoetnografica que,
concientizada a partir de los tres enfoques reflexivos propuestos por Rosana Guber -apartado
2.3 de la Introduccion- en torno a la metodologia etnografica llevada a cabo por los y las

propias investigadoras, es concebida a partir del cuerpo (corporalidad/corporeidad) de:
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Una mujer.

Una mujer del Abiyala Sur.

Una mujer del Abiyala Sur, morena.

Una mujer del Abiyala Sur, morena, de 1,59 de altura.

Una mujer del Abiyala Sur, morena, de 1,59 de altura, con rasgos
indigenas, apellido esparfiol y alemén.

Una mujer del Abiyala Sur, morena, de 1,59 de altura, con rasgos
indigenas, apellido espafiol y aleméan que nacio en el fin de una dictadura.
Una mujer del Abiyala Sur, morena, de 1,59 de altura, con rasgos
indigenas, apellido espafiol y aleman que nacid en el fin de una dictadura,
educada en un colegio catolico, atea, artista, actriz e investigadora escénica.
Una mujer del Abiyala Sur, morena de 1,59 de altura, con rasgos indigenas,
apellido espafiol y aleman que nacid en el fin de una dictadura, educada en
un colegio catdlico, atea, artista, actriz e investigadora escénica, consciente
de su proceso de decolonizacién en pleno auge virtual, en el paso hacia la
segunda década de un nuevo milenio, en una nueva oleada de demandas y
propuestas feministas, en medio del avance de la crisis del extractivismo y
calentamiento global.

Una mujer del Abiyala Sur, morena de 1,59 de altura, con rasgos indigenas,
apellido espafiol y aleman que nacio en el fin de una dictadura, educada en
un colegio catolico, atea, artista, actriz e investigadora escénica, consciente

de su proceso de decolonizacion luego de un estallido social en su pais, una
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pandemia mundial, una nueva guerra televisada y una plebitusa3! que adn

perdura.

En concreto, un contexto y fuente corporal que se reconoce y acepta en lo ch ixi®?,

término aymara propuesto por Silvia Rivera Cusicanqui (1949) quien lo define como:

Algo que es y no es a la vez, es decir, a la l6gica del tercero incluido. Un color
gris ch’ixi es blanco y no blanco a la vez, es blanco y también es negro, su
contrario [...] Plantea la coexistencia en paralelo de mdltiples diferencias
culturales que no se funden, sino gque antagonizan o se complementan [...]
Asume un ancestro doble y contencioso, negado por procesos de aculturacién
y “colonizacion del imaginario”, pero también potencialmente armonico y
libre, a través de la liberacion de nuestra mitad india ancestral y el desarrollo
de formas dialogales de construccion de conocimientos. (Rivera, 2010. p.69-

71)

Es decir, una perspectiva que asume y acepta su diferencia y antagonismo tanto en su
contenido y composicién. Por ello, mas que presentarse como una hibridez sanadora o bajo
un mestizaje oficial, el sentido de una autoetnografia c/ "ixi es concebir una fuente dindmica

y dialéctica que evidencie y conforme una perspectiva reflexiva y de dialogo, en y con sus

31Este término pertenece a la jerga colombiana y se ha difundido en Chile tras los procesos constitucionales que ambos paises
han llevado a cabo. En especifico, el término se compone de dos conceptos. El primero ‘plebi’ hace referencia a la palabra
plebiscito y tiene relacion directa con el Plebiscito por la Paz de 2016 en Colombia. Y la segunda, alude al término ‘tusa’,
palabra que en el argot de algunas regiones de este pais se entiende como una desilusién amorosa o despecho. En
consecuencia, de acuerdo a la antropologa colombiana Deissy Perilla (2018) “[...] la ‘plebitusa’ vendria a ser entonces una
emocion [rabia, dolor, indignacion, etc.] parecida a la del despecho y desamor frente a los resultados del Plebiscito por la Paz
del 2 de octubre” (p.174).

32 Término que sera retomado en el apartado dos de la cuarta seccién del Capitulo I1.

69



propios opuestos complementarios, en este caso, conformados por una cultura ancestral del

Abiyala Sur y otra de caracter occidental.

Sumada a esta perspectiva reflexiva y a partir del segundo enfoque, se menciona la
formacion como actriz en la carrera de Actuacion Teatral de la Universidad de Chile entre los
afios 2008 y 2011, periodo caracterizado por una formacion basada en técnicas, metodologias,
poéticas, dramaturgias y lenguajes escénicos de investigadores e investigadoras tales como:
los rusos Konstantin Stanislavski (1863-1938), Vsévolod Meyerhold (1874-1940), Anton
Chéjov (1860-1904) y Mijail Chéjov (1891-1955); los polacos Jerzy Grotowski (1933-1999)
y Tadeusz Rozewicz (1921-2014), el aleméan Bertolt Brecht (1898-1956) y alemana Susana
Bloch (1931), el italiano Eugenio Barba (1936), el austro-hungaro Rudolf VVon Laban (1879-
1958), el francés Antonin Artaud (1896-1948), la britanica Cicely Berry (1926-2018), el
sudafricano Roy Hart (1926-1975) y los chilenos Ramon Griffero (1954) y Alberto Kurapel
(1946). Semidlogos, linguistas y fildsofos tales como los franceses Roland Barthes (1915-
1980) y Algirdas Greimas (1917-1992), el suizo Ferdinand de Saussure (1857-1913), el
italiano Umberto Eco (1932-2016), el griego Aristoteles (384 a.C. 322 a.C), el ruso Roman
Jakobson (1896-1982), el estadounidense Charles Sanders Peirce (1839-1914), los teéricos
teatrales como el aleméan Hans-Thies Lehmann (1944-2022), el francés Patrice Pavis (1947),
la tedrica teatral alemana Erika Fischer-Lichte (1943) y la historiadora teatral cubana Magaly
Mugercia. Una densidad teorico-practica complementada por la revisién de dramaturgia
griega, espafiola, estadounidense, rusa, chilena y del Abiyala eminentemente masculina -con
excepcion de la mexicana Sor Juana Inés de la Cruz (1648-1695)-, técnicas y estéticas del
Teatro en Verso y Commedia dell'Arte, técnicas acrobaticas y también corporales de la India
como el Kalaripayattu y el Yoga, asi como un pequefio electivo de Danza Afro y Danzas en

general que incluyeron la cueca (baile nacional chileno), la salsa, el rock and roll y el vals.

En definitiva un recorrido que da cuenta de la formacion escénica, teorica y corporal,
asi como de los escasos referentes del territorio que llevaban a propiciar trabajos escénicos
con un preponderante sello corporal asiatico que incorporaba una mirada europea para
escenificar problematicas sociales del Abiyala Sur. De esta forma, posterior a este periodo

universitario, se recurrid a la autoformacion e incursion en danzas andinas formando parte del
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grupo de baile de la agrupacion folklorica Banda Renacer desde 2013 a 2017. Sumado a ello
y en paralelo al transcurso de esta investigacion se destacan seminarios y cursos tomados para
profundizar y ampliar las técnicas y tipos de danzas del Abiyala Sur, técnicas textiles
(bordado), literatura y lenguas de la zona andina (runasimi y aymara), asi como también en
torno a las corporalidades/corporeidades y Filosofia del Teatro desde un enfoque
territorializado, llevados a cabo respectivamente, con el Equipo de Antropologia del Cuerpo
y la Performance de la Universidad de Buenos Aires en 2018 y el critico e historiador teatral
argentino Jorge Dubatti (1963) en 2020.

Por ello, al tener una formacion en el &mbito teatral, surge la necesidad de contribuir
y expandir los espacios de reflexion en torno a las Ciencias del Teatro/Teatrologia y la
Filosofia de la Praxis Teatral de este territorio, entendiendo y creyendo en la capacidad de
esta disciplina para producir diferentes tipos de conocimientos obtenidos mediante la
experiencia y el razonamiento en forma rigurosa, sistematica, critica y fundamentada, de la
cual surgen principios y leyes generales. Bajo esta premisa entenderemos por conocimiento,
insumo tedrico-practico o pensamiento teatral, el saber generado por los y las artistas, los y
las técnicas artisticas y/o los y las agentes de produccion teatral quienes investigan desde, para
y sobre la practica del Teatro (Dubatti, 2020, p.13) Con estas categorias la autora de la presente
investigacién se reconoce como una artista-investigadora, que pone a disposicion su saber
practico, reflexivo y sensible para generar, visibilizar, identificar, transmitir y registrar
insumos tedricos que colaboren en el desarrollo del campo de la Filosofia de la Praxis Artistica
del Abiyala Sur que, en la actualidad, ha comenzado a cuestionarse la necesidades corporales
de su escena local.

Por ultimo, considerando el tercer enfoque, se incorporan las vivencias y reflexiones
surgidas a partir de los trabajos de campo, sus comunidades y protagonistas clasificados de la

siguiente manera.

4.2.1.2 Fuentes vivenciales de primer orden.
Esta categoria la componen los trabajos de campo seleccionados para esta

investigacion, vale decir, La Fiesta Religiosa de la Virgen del Carmen de La Tirana (Chile)
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realizado en julio de 2018, asi como el Carnaval de Oruro (Bolivia) y La Fiesta Patronal en
Honor al Apdstol Santiago ‘El Mayor’ (Per() ejecutados respectivamente en febrero y julio
de 2019. Todos ellos se constituyen como instancias festivo-rituales que, en primer lugar, se
llevan a cabo en el territorio andino. Segundo, a pesar de formar parte de un proceso colonial,
sus creencias Yy tradiciones ancestrales mantienen su vigencia gracias a la actualizacién de sus
manifestaciones. Tercero, se distingue el uso del cuerpo (corporalidad/corporeidad) como uno
de sus principales medios de expresion y construccion identitaria, y cuarto, en todas ellas se
presenta una de las figuras rituales mas importantes de la cosmovision andina, el céndor, a
través del cuerpo (corporalidad/corporeidad) en movimiento de intérpretes que se reconocen
bajo esta entidad animal. De esta forma, para contextualizar la cultura corporal de cada
instancia, se darén a conocer detalles geograficos, climaticos y sociales de su territorio asi
como también historicos, en tanto su conformacion como festividad, trayectorias, procesos de
actualizacion cultural, mitos y leyendas asociadas, personajes principales y problematicas
actuales, para posteriormente dar voz a sus propios protagonistas respetando sus expresiones
y construcciones linguisticas, puesto que también en ellas, dan cuenta de la construccion y

composicidn corporal que ellos y ellas buscan expresar.

En el primer caso, se incorporan las entrevistas realizadas a dos intérpretes que se
mantienen por decision propia fuera de las reglamentaciones de fraternidades religiosas -
agrupaciones de baile que componen principalmente esta festividad- construyendo su
expresion de fe y ofrenda corporal de manera personal. Vale decir, se constituyen
popularmente como ‘figurines sueltos’ que, no obstante, respetan las convenciones sociales a
nivel general de la festividad. Es asi que se presentan las vivencias corporales del devoto
nortino, oriundo de la ciudad de Iquique (Region de Tarapacéa, Chile), Juan Neira, quien con
mas de 20 afios de experiencia es reconocido como uno de los danzantes de condor mas
insignes de esta fiesta religiosa, y por otro, las de Carolina Abarzla, habitante de la Ligua
(Region de Valparaiso, Chile) y bailarina devota desde 2011 quien se ha transformado en una
de las pocas mujeres que interpreta a esta figura ritual. Ambos, al identificarse tanto con las
caracteristicas bioldgicas y anatémicas del ave, asi como con sus simbolos culturales
ancestrales y actuales, otorgan un profundo e interesante abanico de percepciones, emociones

y sensaciones que evidencian la construccion de una particular corporalidad del territorio.
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En el segundo caso, Oruro, al ser una festividad con una amplia trayectoria y renombre
a nivel mundial tras su reconocimiento como Obra Maestra del Patrimonio Oral e Intangible
de la Humanidad por la UNESCO en 2001, el trabajo de campo fue nutrido por la
conversacion y observacion de las practicas de diferentes danzantes, habitantes, comerciantes
y turistas que evidenciaron el entramado de sensaciones, opiniones y analisis que motiva
actualmente esta festividad. Sumado a ello, en concreto, aprovechando la entidad universitaria
que se erige en la propia ciudad y con el objetivo de tener una perspectiva analitica de sus
propios habitantes, se exponen las relevantes reflexiones del doctor y director boliviano del
programa de postitulo de la Facultad de Antropologia de la Universidad de Oruro, Jorge
Llanque Ferrufino; quien, aparte de sugerir interesante material textual, entregé diferentes
detalles y un sincero analisis critico en torno a las précticas de las fraternidades asi como de
los y las devotas danzantes. Sumado a ello se incorpora como eje central la experiencia de
Pablo Luis Guerra (1990), constructor boliviano de La Paz y danzante devoto de figurin
coéndor, quien integra una de las agrupaciones folkléricas mas antiguas de esta festividad, la
Gran Tradicional Auténtica Diablada Oruro, mas conocida como la ‘Tradi’. Gracias a su relato
es posible dar cuenta de una experiencia corporal marcada, valga la redundancia, por la
‘tradicion’, puesto que nos permite comprender como un cuerpo (corporalidad/corporeidad)
se involucra, compromete y participa activamente en el mantenimiento de una herencia
festivo-ritual marcada por la actualizacion de sus practicas, simbolos y figuras ancestrales
andinas, su fe catolica e identidad nacional a través del baile y la figura del condor asumiendo
estrictas normas y convenciones sociales instauradas principalmente desde el periodo

colonial.

Y en el tercer caso, las fuentes vivenciales integradas corresponden a la experiencia
de bailarines y bailarinas de Trujillo y Santiago de Chuco debido a la naturaleza que presentd
el trabajo de campo en esta zona cultural e instancia festivo-ritual. En primer lugar, es
importante indicar que la figura del condor dentro de esta festividad participa en el marco de
una danza dramatizada conocida como el Quispe Céndor, leyenda popular de la zona que con
el tiempo ha ido desapareciendo de la escena festiva. A pesar de ello, cabe mencionar que en
La Fiesta Patronal en Honor al Apostol Santiago ‘El Mayor’ de 2019, la figura del condor fue

llevada a cabo por un infante de un recinto educacional de la zona que, orgulloso, interpreto
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su danza. En ese sentido, sin caer en un adultocentrismo, reconocemos el gran valor de su
capacidad corporal e interpretativa, la cual, decidimos complementar con la experiencia del
profesor peruano y autodidacta en danzas autdctonas del Departamento de la Libertad, Juan
Alex Sanchez Paredes (1991), habitante de Santiago de Chuco que desde los seis afios de edad
ha adquirido un gran repertorio. Si bien el profesor no participd en esta ocasion interpretando
esta leyenda, integramos su experiencia para nutrir la perspectiva corporal que adquiere esta
figura. Es asi que en paralelo, para complementar ain mas esta nocion, sumamos los relatos
del profesor peruano autodidacta Jonathan Varas Cabrera (1990), creador y director de la
Asociacion Cultural Danzantes Libertefios de Trujillo y de una de sus integrantes, la bailarina
peruana y en autoformacion Lucia Rodrina (1998), para dar cuenta del arraigado sentimiento
de orgullo nacional que provoca este tipo de danzas, reflejado en un constante
perfeccionamiento y profesionalizacion, que genera a su vez, la proliferacion de festivales,
cursos especializados y competencias folkloricas donde la destreza, coordinacion, estética y
energia de sus ejecutantes se transforman en elementos fundamentales para el trabajo de

concientizacion corporal de sus intérpretes.

4.2.1.3 Fuentes vivenciales de segundo orden.

Dada la caracteristica de esta investigacion, sus preguntas y motivaciones fueron
seleccionadas para ser parte de dos residencias artisticas que incluyeron el encuentro con
comunidades ancestrales de cada territorio que contribuyeron a las reflexiones del presente

material.

La primera, llevada a cabo en junio y julio de 2019 por el Colectivo Yama y Chawpi
en las ciudades de Tumbaco, Quito, Cotacachi y Peguche de Ecuador, titulada Raymipacha-
Teatralidades Festivas. La instancia buscO incentivar la investigacion y creacion de
teatralidades festivas en dialogo con el calendario agro-festivo del territorio de los Andes y
facilitar la formacion de redes de colaboracion con artistas, gestores y gestoras culturales
provenientes de diversas regiones andinas en el contexto de la celebracion del Inti Raymi. Por
ello, apelando al entendimiento sobre los ciclos espacio-temporales de la cosmovision andina
y su vision integral, el proceso de trabajo junto a las residentes de Colombia, Pert y Ecuador

se enmarcd en la celebracion del Inti Raymi. Ello contempldé caminatas al cerro Ilalo, sitios
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ceremoniales ancestrales en el centro histdrico de Quito, una visita al reloj solar de Quitsato,
un taller de masica tradicional, confeccion de mascaras de Aya Uma vy la participacion en el
Hatun Punlla con la comunidad kichwa de aldea de Santa Barbara. Todo ello, con el objetivo
de identificar y crear una exploracion escénica a partir de las teatralidades presentes en la
fiesta popular y ritualidades andinas, abarcando sus sonoridades, personajes, vestimenta, uso
de mascaras, cuerpo (corporalidad/corporeidad), voz y espacio, asi como las tematicas y

contenidos poéticos que se expresan para propiciar la vivencia ritual.

Y la segunda, titulada Practicas de Escucha, llevada a cabo en la ciudad de Rio de
Janeiro y Paraty de Brasil por un colectivo de profesionales de la Danza Contacto
Improvisacion de este pais, Chile y Uruguay en febrero de 2020. Un territorio escogido por
su amplia biodiversidad (mar, bosque, selva, montafa y urbanidad) que, ademas de propiciar
la investigacion de précticas de relacion corporal propia y colectiva a través de la ‘escucha’ y
el ‘encuentro’, incentivo la investigacion corporal en torno a la observacion, la calidad de la

presencia, conexion y receptividad en y con entornos naturales y/o culturalmente intervenidos.

75



Para ello gener6 puntos de encuentro y practica en Reservas Nacionales de Brasil asi como

con la comunidad Pataxé de la aldea Iriri Kand Pataxi Uy Tanara.

4.2.2 Fuentes escritas.

Desde esta perspectiva el material utilizado tuvo como fin hallar un sustento teérico
coherente que, por un lado, diera cuenta de los distintos ambitos, propuestas, preguntas,
debates y avances conceptuales actuales en torno a lo corporal, asi como también guiara y
enunciara las reflexiones de los trabajos de campo, y ademas, visibilizara de manera textual

el saber y perspectiva epistemologica del territorio andino.

En ese sentido, en primer lugar, cabe mencionar que este tipo de fuentes estan

compuestas por investigaciones, reflexiones, posturas y alcances de investigadores e
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investigadoras que, como mencionamos, provienen de diferentes disciplinas, principalmente
de la Antropologia Corporal, la Sociologia del Cuerpo, la Etnografia, la Fenomenologia
Corporal, las Ciencias Cognitivas, la Fisiologia, los Estudios de la Performance, los Estudios
Culturales y Decoloniales. Esto responde a la actual necesidad que tiene cada disciplina de
teorizar desde su propio ambito los saberes, perspectivas y/o metodologias corporales
generando una amplia gama de conceptos que, a su vez, son parte de trabajos
interdisciplinarios. Por ello, entendiendo la naturaleza de su construccion tedrica, la presente
investigacion fue nutrida por insumos textuales que se dispusieron para generar un dialogo

interdisciplinar.

Sumado a ello y de manera transversal, uno de los ejes fundamentales que configura
la seleccion, lectura, presentacion y orden de este tipo de fuentes es la apuesta por la
construccién de un marco teérico configurado a partir de una Epistemologia del Sur, entendida

como:

El reclamo de nuevos procesos de produccion, de valorizacion de
conocimientos validos, cientificos y no cientificos, y de nuevas relaciones
entre diferentes tipos de conocimiento, a partir de las précticas de las clases y
grupos sociales que han sufrido, de manera sistematica, destruccion, opresion
y discriminacion causadas por el capitalismo, el colonialismo y todas las
naturalizaciones de la desigualdad en las que se han desdoblado [...] Sur que

no es geografico, sino metaforico. (De Sousa Santos, 2011. p.35)

Esta perspectiva deriva de la necesidad de evidenciar una de las principales
problematicas a la que se enfrent6 la presente investigacion. Nos referimos a la colonialidad

del saber, consecuencia innegable de los procesos de colonizacion del territorio que incidieron
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en la produccion de conocimiento de sus comunidades. En concreto, esta problematica fue
evidenciada a través de tres aspectos. En primer lugar, cabe precisar que la mayoria de las
disciplinas mencionadas poseen referentes del territorio europeo, que si bien otorgan grandes
aportes dentro de sus propios ambitos, poseen una experiencia territorial y contexto de
produccidn de conocimiento ajeno a determinadas necesidades de analisis y coherencia de la
presente investigacion. En ese sentido, con ello no se apela a una discriminacion o negacion
de aquél saber, si no que mas bien, se apuesta a generar un dialogo horizontal, en este caso,
con el saber de comunidades ancestrales andinas, referentes intelectuales y corporales del
territorio, asi como también con el de especialistas, puesto que no todos y todas se encuentran
en la academia institucional. Vale decir, una horizontalidad en el que este Gltimo grupo de

saberes:

No pueden ser simplemente caracterizados como ancestrales/tradicionales o
como subalternos porque no estan congelados en un pasado utdpico-ideal, sino
que se construyen en el presente, a partir de interpretaciones y reinvenciones
de una memoria historica ubicada en subjetividades, espacios y lugares que
encuentran su sentido en la actualidad. [...] Articulaciones y negociaciones que,
como cualquier encuentro entre culturas, implican conflictos, ambigliedades,

contradicciones y asimetrias. (Walsh, 2012. p.49)

Una decision que conlleva a un comprometido trabajo de lectura critica y seleccion,
consciente de cada contexto y territorio cultural de las voces integradas. Gracias a este
gjercicio, en segundo lugar, se evidencio otra de las consecuencias de la problematica
planteada: la colonialidad interna del saber, puesto que diferentes trabajos, ensayos y analisis
del territorio replican una base del saber hegemonica sin tener en consideracion los saberes

bajo los cuales se enmarcan sus propios objetos de estudio, y por ende, en tercer lugar, se
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distingue que las practicas de comunidades ancestrales, 0 asi mismo, las propias comunidades
ancestrales, continuan en el pedestal del ‘objeto de estudio’ sin tener atin una participacion o

incidencia contenciosa de su propia produccion de conocimiento en los trabajos de
investigacion.
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Por ello se lleva a cabo un ejercicio de concientizacion de la produccion y contenido
de las fuentes textuales, asumiendo que han sido vivenciadas, identificadas, exploradas,
investigadas, estudiadas, analizadas, clasificadas, complementadas, difundidas y debatidas
por investigadores e investigadoras extranjeras y autéctonas del territorio en un contexto
especifico, en los cuales se generaron aportes conceptuales, linglisticos, creativos y
pragmaticos. Por lo tanto, para aportar a la visibilizacion de sus saberes otorgando una
referencia espacio temporal de cada uno o una de ellas, se establecio el apartado Material
referenciado territorializado, y dentro del propio cuerpo de la tesis, se incorporaron las
nacionalidades y fechas de tiempo -en su mayoria- de los y las investigadoras citadas, para
guiar al lector y lectora en una mirada critica y reflexiva en torno a la valorizacion y

construccion del conocimiento que reunié la presente investigacion.

Sumado a ello se considerd importante destacar la participacion femenina puesto que

también fue otro factor importante en la produccion de conocimiento. Es asi como, ademas,
en el apartado de Material referenciado territorializado, se incorpora el siguiente simbolo ’

para destacar el trabajo de investigadoras, el de investigadores, ‘& colectivos y el ’ para
instituciones; con el objeto de hacer evidente la gran brecha de participacion femenina que

aln gueda por deconstruir.

Y, por otro lado, si bien es innegable que mujeres y hombres son diferentes, comparten
el mismo derecho de ser y existir. Por lo tanto el lenguaje, asi como su utilizacion, debe
contribuir hacia una representacion equitativa que evidencie la existencia de ambos sexos: “El
conjunto de unas y otros son las personas, pero la palabra ‘hombre’ no representa a la mujer
y se hace, por tanto, necesario nombrarla” (Alario et al., 1995, p.15). Por esta razéon
considerando las apreciaciones de la profesora catalana y doctora en filologia romanica,

Eulalia Lled6 (1954) y la comision NOMBRA®3, el presente trabajo evitara el uso de aquellas

33Comision Asesora sobre el Lenguaje del Instituto de la Mujer. Creada en junio de 1994 por “la necesidad de poner en
palabras lo femenino” (Alario et al., 1995, p.5). Esta comision a través de los afios ha realizado diferentes trabajos tales como
la organizacién de encuentros y seminarios especializados en torno al lenguaje, analisis y seguimiento de las ediciones
constantes de la RAE, la elaboracion de recomendaciones en pos de un lenguaje inclusivo en el &mbito administrativo, la
difusion de modos de empleo para nombrar en masculino y femenino, asi como también en la edicion de recursos didacticos
de sus trabajos para su utilizacién en el aula y distintas instituciones.
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practicas que perpetdan el androcentrismo lingiistico, minimizado en argumentos

morfoldgicos gramaticales o una economia del lenguaje.

Son necesarios, pues, los cambios en el lenguaje para nombrar a las mujeres;
y, por lo tanto, debemos realizarlos: los prejuicios, la inercia, o el peso de las
reglas gramaticales, que, por otra parte, siempre han sido susceptibles de

cambio, no pueden ni deben impedirlo. (Alario et al., 1995, p.9)
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El pretender unificar las diferencias de genero en base a términos masculinos, el no
concientizar este tipo de précticas y el hecho de no apelar a estos cambios, va en detrimento
del protagonismo que han tenido las mujeres en distintos &mbitos del conocimiento. Por ello
la redaccion del presente documento hara uso de un lenguaje inclusivo de género conforme
las actuales reglas gramaticales de la RAE3#, teniendo solo como punto de inflexion el uso del
género masculino como presunto genérico. De esta forma, ademas, se pretende otorgar un
reconocimiento simbolico a la labor que durante afios han efectuado las distintas profesionales

y especialistas en la produccién de conocimiento.

4.2.3 Fuentes artisticas.

En tercer lugar, y de forma paralela, cabe mencionar la inclusion de citas de
expresiones artisticas en el soporte textual de esta investigacion, tales como: obras gréaficas,
fotograficas, visuales, musicales y audiovisuales; con el objetivo de otorgar una espacio para
el reconocimiento del Arte como eje productor de conocimiento. De esta forma se presentan
obras artisticas en el inicio de algunos capitulos, apartados y notas al pie de pagina, para
introducir, complementar, ampliar, ejemplificar u otorgar otra forma de expresion a las ideas,

conceptos y saberes planteados.

Asi mismo, es importante mencionar que este tipo de referentes pertenecen
mayoritariamente al territorio del Abiayala, con el objetivo de poner en relieve la geografia

humana y sensible de esta zona cultural.

34Este énfasis de un uso no sexista del lenguaje, se enmarca ademas bajo las propias iniciativas de la Universidad Auténoma
de Barcelona, ya que en 2011 edita la Guia para el uso no sexista del lenguaje en la Universitat Autonoma de Barcelona
elaborada por el Servicio de Lenguas de la UAB por encargo del Observatorio para la Igualdad de la UAB.
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CAPITULO |
HERRAMIENTAS CONCEPTUALES PARA LA COMPRENSION DE LA
CONCIENCIA CORPORAL
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1. LA FENOMENOLOGIA DEL CUERPO

Como quitarme del alma

lo que me dejaron negro.
Siempre estar vuelto hacia afuera
para cuidarse por dentro.

Palomita verte quiero.

Victor Jara, (1966). Paloma quiero contarte.

Esta disciplina surge en Francia en el siglo XX tras la influencia de la Fenomenologia
y la Filosofia Existencial, perspectivas filosoficas que abren un camino para la construccion
de una teoria del Cuerpo enfocada en definir su lugar en la constitucion del Ser asi como en
su capacidad de produccién de conocimiento. Por ello asume como objeto de estudio la
existencia corporea y el sujeto encarnado, con el objetivo de restaurar la unidad de la
existencia humana, y por ende, generar un punto de partida metodolégico para nuevos anélisis
que contemplen al ‘cuerpo’ como una dimensién del Ser mas que como un objeto de la

realidad.

Para entender como surgio la necesidad de una teoria fenomenoldgica corporal
debemos, en primer lugar, remontarnos a los postulados del filésofo y matematico aleman
Edmund Husserl (1859-1938) quien buscando una salida al pensamiento positivista y
naturalista de aquella época -presuntuoso de su calidad objetiva en su modo de producir
conocimiento- propone una corriente filosofica de carécter idealista subjetiva dedicada al

estudio de los fendomenos de la conciencia que define como Fenomenologia:
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Un nuevo método descriptivo que hizo su aparicion en la filosofia a principios
del siglo [xx] y una ciencia aprioristica que se desprende de él y que esta
destinada a suministrar el 6rgano fundamental para una filosofia rigurosamente
cientifica, y posibilitar en un desarrollo consecuente, una reforma metodica de

todas las ciencias. ([1925] 1992. p.35)

Es decir, una ciencia que parte de la vivencia del sujeto y que es intencional -puesto
que la necesidad se origina desde la conciencia de quién experimenta un estimulo y no desde
este- para analizar la forma en cdmo se capta el mundo. En consecuencia, quién experimenta
un estimulo, una vez que se ha interrogado por como estos son llevados a cabo, les otorga un

sentido y significado con el fin de construir una objetividad que lo trascienda.

Bajo este razonamiento, donde se reivindica la subjetividad y la experiencia desde su
experiencia, comienza a aparecer en las reflexiones de Husserl el sentido de lo corporal. Un
elemento que en el acto de conciencia, al tener una funcién perceptiva, ayuda a establecer el
valor subjetivo de toda realidad. Asi distingue en y para sus analisis dos visiones con las que
el Ser humano aprehende su cuerpo: una, en tanto kdrper, ‘cuerpo fisico', entendido como un
objeto que forma parte de la naturaleza fisica en un determinado tiempo y espacio; y la otra,
en tanto leib®, 'cuerpo vivo', cuerpo acontecido en su propio organismo. Bajo este esquema,
la esencia del 'yo’ se produce en la unidad de la relacion cuerpo-alma puesto que el Ser se
origina, contiene y determina en el momento en gue el alma habita un cuerpo-fisico (kdrper).

Husserl lo expresa de la siguiente manera:

35Tanto Koper como Leib son términos del idioma aleméan que comprometen dificultades en su traduccion; més adn, al ser
propuestos a partir de un tratado filosofico. No obstante, en diferentes trabajos se alude al mismo concepto para cada término
con un leve cambio de palabras. Por esta razon referenciamos la traduccion de José Gaos y Miguel Garcia Bar6 del libro
Meditaciones Cartesianas de 1996 referenciado en el apartado Material de consulta territorializado de este trabajo.

85



Todo lo propiamente 'subjetivo’, yoico, se halla del lado espiritual (del lado
que encuentra expresion en el cuerpo), mientras que el cuerpo en virtud de esta
animacién se dice 'yoico' [...] En la peculiaridad de la animacion radica que lo
corporal y finalmente TODO lo corporal desde cualesquiera puntos de vista,

pueda adquirir significado animico. ([1952] 2005. p.131)

El alma siente, percibe y se expresa a través de un cuerpo-fisico con el cual accede al
mundo. Por este motivo Husserl llega a denominarlo como un ‘érgano del espiritu' ya que el

cuerpo-fisico solo adquiere subjetividad en la medida en que 'yo-alma' habito en él.

Con el paso del tiempo y los avances dentro de la disciplina fenomenol6gica, esta
vision vendria a ser contrarrestada por uno de los mayores exponentes y fundador de la
Fenomenologia del Cuerpo. Nos referimos al fildsofo existencialista y fenomenologo francés
Maurice Merleau-Ponty (1908-1961), quien durante toda su carrera realiz6 un desarrollo
sistematico de la perspectiva filoséfica de la condicion corporal de la existencia humana. En
ese sentido, su aporte radica en construir un camino reflexivo desde la Fenomenologia
(Husserl) propiamente tal, hacia la especificidad y teorizacion de una 'Fenomenologia de la
Carne'. Segun su vision "para muchos pensadores, a finales del [siglo] xx, el cuerpo, era un
trozo de materia, un haz de mecanismos. El [siglo] xx ha restaurado y profundizado la nocién
de la carne, es decir del cuerpo animado” ([1960] 1964a, p.286). Para Merleau-Ponty la
percepcion humana es una experiencia encarnada. Sin embargo cuando hace referencia al
concepto de ‘carne' no alude a una materialidad de la existencia sino que, en palabras del

fenomenologo:

La carne = ese hecho de que mi cuerpo es pasivo-activo (visible-vidente), masa

en si misma y gesto- [...] La carne = el hecho de que lo visible que yo soy es
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vidente (mirada) o, lo que quiere decir lo mismo, tiene un adentro + el hecho
de que lo visible exterior es también visto, [...] tiene una prolongacion, en la

muralla que rodea mi cuerpo, que forma parte de su ser. ([1964] 2010, p.239)

La encarnacién propone una nueva concepcion de la subjetividad a partir de la
humanizacion del cuerpo que trasciende desde dos perspectivas; una desde la nocion cuerpo-
objeto a un cuerpo-sujeto y otra desde una entidad inmaterial (espiritu, alma, mente,

conciencia) que se enraiza en un cuerpo.
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11

Dualismo y monismo.

Si quiero me toco el alma.

Luis Alberto Spinetta, (1965). Barro tal vez.
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Para poder establecer que la experiencia es en primer lugar una experiencia encarnada,
la mayor tarea de Merleau-Ponty fue superar el dualismo metafisico de cuerpo/alma y/o
cuerpo/conciencia. Un debate que hasta el dia de hoy genera amplias miradas y humerosos
cuestionamientos dentro de la Antropologia del Cuerpo, puesto que incluso la propia discusion
se ha concebido como un objeto de estudio bajo los términos 'monismo v/s dualismo'®. Esto
ha motivado la aparicion de una gran cantidad de estudios comparativos desde una posicion
de oposicion, y otros, que recurren a nuevas variantes epistemolégicas y enfoques sobre el
tema. Por este motivo, para comprender el origen y las bases de este paradigma, nos
adentraremos en los postulados del matematico, fisico y filosofo francés René Descartes

(1596-1650), figura clave en la filosofia occidental que abre la puerta al Racionalismo.

Apelando a que la filosofia también pudiera hallar certezas a través de un método,
Descartes emprende la tarea de configurarlo bajo la premisa de ir desde lo méas simple a lo
maés complejo. Con este objetivo da origen a la 'duda metddica’, una herramienta metodolégica
de cuatro leyes que, dispuestas en un orden sistematico, corresponden a: 'la evidencia', que
busca garantizar la verdad de las ideas iniciales; 'la division' o andlisis, encargada de examinar
los distintos componentes del elemento anterior; 'la sintesis', que procura establecer la
coherencia del nuevo conocimiento, y 'la revision', que finalmente asegura la sistematizacion
de todo lo anterior. Bajo este esquema Descartes somete todo lo existente al proceder de la
duda metddica descartando principios y elementos, tales como los sentidos, por inducir -en

palabras del filésofo- a ‘engafios'.

Desde hace mucho tiempo habia observado que, en lo que se refiere a las

costumbres, es a veces necesario seguir opiniones gque tenemos por muy

36Un debate posible de apreciar en los articulos: Asymptote of the inefable: Embodiment, alterity, and the theory of religion
(2004) [Asintota de lo inefable: Encarnacion, alteridad y teoria de la religion] del antrop6logo estadounidense Thomas
Csordas, Cuerpo y mente en la mente, cuerpo y mente en el cuerpo. Algunas intervenciones antropolégicas en una larga
discusion (2011) del antrop6logo canadiense Michael Lambeck (1950), Modernity and forms of personhood in Melanesia
(1998) [Modernidad y formas de personalidad en Melanesia] del antropélogo cultural estadounidense Edward Lipuma (1951),
Repensando el debate monismo versus dualismo en la antropologia del cuerpo (2014) del antropélogo argentino Rodolfo
Puglisi, y por supuesto en la obra tedrica La sociologia del cuerpo ([1992] 2002) del antrop6logo y sociélogo francés David
Le Breton (1953); textos referenciados en el apartado Material de consulta territorializado de este trabajo.
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inciertas como si fueran indudables, segun se ha dicho anteriormente; pero,
dado que en este momento solo pensaba dedicarme a la investigacion de la
verdad, pensé que era preciso que hiciera lo contrario y rechazara como
absolutamente falso todo aquello en lo que pudiera imaginar la menor duda,
con el fin de comprobar si, hecho esto, no quedaba en mi creencia algo que
fuera enteramente indudable. Asi, /puesto que nuestros sentidos nos engafian
algunas veces, quise suponer que no habia cosa alguna que fuera tal como nos

la hacen imaginar. ([1637] 1987, p.46)

Desconfiando de la construccion de certezas de estos factores en el proceso de
conocimiento del Ser, al poco andar de su reflexion y haciendo uso de su propio método, se

halla ante una verdad absoluta. Un principio exento de toda duda porque agrega:

Adverti que mientras queria pensar en ese modo que todo es falso, era
absolutamente necesario que yo, que lo pensaba, fuera alguna cosa. Y
observando que esta verdad: pienso, luego soy, era tan firme y tan segura, [...]
juzgué que podia admitirla como el primer principio de la filosofia que

buscaba. (Descartes, [1637] 1987. p.46-47)

Con esta trascendental frase, que en su idioma original corresponde a ‘Je pense, donc
je suis’, deriva toda una corriente filosofica donde el existir del Ser se erige netamente en base

a un alma que lleva a cabo la experiencia y su aprehension, a diferencia del cuerpo, que bajo
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su condicion mecanicista, se limita a ser un objeto que lleva a cabo estos procesos®’. Dos

distinciones que pasamos a citar para su comparacion.

El pensamiento es un atributo que me pertenece, siendo el nico que no puede
separarse de mi. Yo soy, yo existo [...] Hablando con precision, no soy méas que
una cosa que piensa, es decir, un espiritu, un entendimiento o una razon [...].

([1642] 1977. p.25-26)

Y aunque acaso (o0 mejor, con toda seguridad, como diré enseguida) tengo un
cuerpo al que estoy estrechamente unido, con todo, puesto que, por una parte,
tengo una idea clara y distinta de mi mismo, en cuanto que yo soy solo una
cosa que piensa -y no extensa-, y, por otra parte, tengo una idea distinta del
cuerpo, en cuanto -que él es solo una cosa extensa -y no pensante-, es cierto
entonces que, ese yo (es decir, mi alma, por la cual soy lo que soy), es
enteramente distinto de mi cuerpo, y que puede existir sin él. ([1649] 1997. p.

66)

No obstante, es preciso puntualizar algunos detalles en torno a la perspectiva de
Descartes. Como mencionamos anteriormente el idioma original de sus obras fue el francés.
En ellas utiliza los términos ‘ame’ y ‘corps’ que en esparfiol significan 'alma’ y 'cuerpo’ para

identificar los elementos que constituyen el Ser. Mas, las traducciones que han tenido una

37Es 1lamativo agregar que Descartes identifica que el cuerpo material es apropiado por el alma especificamente en “[...] una
pequefia glandula en el cerebro, en la que el alma ejerce sus funciones de forma mas particular que en otras partes [...]"
([1649] 1997, p.102). Es decir, lo que se identifica como la glandula pineal pasaria a ser, en palabras del filosofo, ‘la sede
principal del alma’.
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mayor difusion dentro de la Antropologia Social son las inglesas donde esta relacion es
transcrita bajo los términos de 'mente’ y ‘cuerpo'. Esto provocd que el planteamiento de una
entidad 'alma’, concebida desde lo intelectual, emocional y espiritual, pasara a ser
comprendida solo desde su dimension cognitiva, es decir, se limité a una entidad intelectual
(Moreno, 2006). Asi mismo es importante destacar que Descartes concibe el ‘cuerpo humano'

como un cuerpo material especifico y particular puesto que:

Un cierto tipo de cuerpo estd mas estrechamente unido a nuestra alma que
todos los otros que existen en el mundo [...] estd unida a una cosa extensa que
se mueve en virtud de la disposicion de sus 6rganos, que se llama propiamente

el cuerpo de un hombre. ([1644] 1995. p.72-73)

Vale decir, el 'cuerpo humano', al ser superior a otras formas naturales es considerado

como una morada digna para el alma.

Esta perspectiva, expresada en diversos estudios bajo la nomenclatura de ‘dualismo’,
es retomada por Merleau-Ponty para erigir su propuesta, concibiéndola como el " {estrabismo
) de la ontologia de la filosofia occidental™ ([1964] 2010. p.149). Es asi como en otros
trabajos tales como La estructura del comportamiento (1942) y la Fenomenologia de la
percepcion (1945) esta critica se extiende bajo los conceptos de vitalismo/mecanicismo y
empirismo/intelectualismo respectivamente. Con estos términos busca expresar su Vvision
dicotémica del dualismo donde el Ser se ve enfrentado entre su conciencia-alma y su cuerpo,

entendido este Ultimo como un elemento cosa. Por ello busca:

Re-establish the roots of the mind in its body and in its world, going against

doctrines which treat perception as a simple result of the action of external
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things on our body as well as against those which insist on the autonomy of

consciousness.® (1964b. p.3-4)

Para superar este paradigma se propone rehabilitar la fenomenologia centrandose en
los procesos de percepcion y experiencia del Ser a partir del entendimiento de la existencia de
una corporeidad subjetiva bajo el término de ‘cuerpo propio' (corps propre). Un concepto que
en ocasiones sera asimilado al de la propuesta husserliana de 'cuerpo vivo' (Leib), pero que en
el caso de Merleau-Ponty seré utilizado para referir a un 'cuerpo sujeto’ entendiéndose méas
bien por un estado activo del Ser que permite el "Yo puedo'. En otras palabras, busca establecer
el "Yo pienso’ en el "Yo percibo' asimilando que el ‘cuerpo propio’ es una subjetividad
encarnada en un ‘cuerpo vivo' que permite el acceso e intervencién en el mundo junto y con

0tros cuerpos Vivos.

De este modo, bajo el esquema anterior, la idea de 'cuerpo propio’ se plantea como una
instancia previa a la conciencia reflexiva. Acorde a los postulados de Merleau-Ponty es
importante entender que el pensamiento surge desde la palabra, la cual, se construye a partir
del gesto expresivo del cuerpo y no desde el poder constituyente de una conciencia reflexiva.
En consecuencia, sus analisis lo llevan a evidenciar la existencia de un 'cogito tacito', es decir,
el estado previo de la expresion verbal donde el 'cuerpo propio' adquiere su autoconciencia
originaria al hallar su sentido de ser del Ser en su capacidad de percepcion y posibilidad de

experiencia con el mundo. Segin Merleau-Ponty:

Todo el problema radica en comprender bien el Cogito tacito, en no poner en

él méas de lo que verdaderamente en el mismo se encuentra, y en no hacer del

38[Restablecer las raices de la mente en su cuerpo y en su mundo, en contra de las doctrinas que consideran la percepcion
como un simple resultado de la accion de las cosas externas sobre nuestro cuerpo, asi como contra aquellos que insisten en
la autonomia de la conciencia] (Traduccion propia).
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lenguaje un producto de la conciencia so pretexto de que la conciencia no es
un producto del lenguaje. Ni el vocablo, ni el sentido del vocablo son, en

efecto, constituidos por la conciencia. ([1945] 1993. p.411)

Con esta nocion finalmente identifica el trasfondo ‘trascendental’ de la subjetividad, al
ubicar la experiencia de la conciencia en un estado pre-objetivo que incluye el elemento de lo
corporal. Asi logra oponerse de manera legitima a la primacia intelectualista en torno a la
reflexion de la existencia corpérea dando paso al 'monismo' -que en contraposicion al
‘dualismo’- no distingue una separacion entre el cuerpo-alma, cuerpo-conciencia, cuerpo-

espiritu.

94



1.2 El quiasma: Corporalidad y Corporeidad.

No soy de aqui, ni soy de alla.
No tengo edad, ni porvenir

y ser feliz es mi color

de identidad.

Facundo Cabral, (1970). No soy de aqui ni soy de alla.

Si profundizamos en la vision monista de Merleau-ponty hallamos propuestas que
delimitan diferentes estados de conciencia corporal del Ser, ‘modos-de-ser-en-el-mundo’ en
relacion al organismo que habita. Para adentrarnos en ellos de manera estructurada seré

necesario iniciar por la categoria de '‘Quiasmo’.

Este término del griego yiaoudc (palabra compuesta que hace referencia a letra ‘chi’,
o sea, X, apelando a su disposicion cruzada), es conocido en el mundo literario por ser una
figura retorica que repite una estructura sintactica a través de un paralelismo cruzado en
relacion a los componentes empleados, como por ejemplo: ‘los tltimos seran los primeros y
los primeros seran los ultimos’; y por otro, se le conoce en Anatomia para identificar el punto
de unién de los nervios oOpticos del ojo derecho e izquierdo en el que se complementa la

informacion del estimulo visual entre uno y otro.

A partir de su significacion cruzada el ‘quiasmo’, dentro de la Fenomenologia del
Cuerpo, es una nocién que une ‘lo visible y lo invisible’ empoderandose como una nueva
concepcion ontologica, o sea, una tercera posibilidad del Ser. Merleau-Ponty teorizo sobre
ello en sus ultimos trabajos, sobre todo en su obra péstuma Lo visible y lo invisible (1964)
donde establece que “hay un cuerpo del espiritu y un espiritu del cuerpo y un quiasmo entre

ellos” (2010. p.228). Con ello el autor se refiere al quiasmo como el entrecruzamiento, la
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complementariedad y la reciprocidad a la que estan ligados el alma-espiritu-conciencia y el
cuerpo, asi como la autopercepcion subjetiva y objetiva del Ser. Del mismo modo, esta
relacion apela al equilibrio del entendimiento de estas acepciones, vale decir, concebir que el
cuerpo no es tan solo un objeto de experiencia ni un mero sujeto experimentante sino que una
dualidad reflexiva en una unidad donde asimila la posibilidad de ser un cuerpo-vivido y un

cuerpo-tenido.

Quiasmo yo-el mundo,

y0-0tro -

quiasmo mi cuerpo-las cosas, realizado por el desdoblamiento de mi cuerpo en
adentro y afuera - y por el desdoblamiento de las cosas (su adentro y su
afuera).

Es posible porque hay esos 2 desdoblamientos: la insercion del mundo entre
las 2 hojas de mi cuerpo, la insercién de mi cuerpo entre las 2 hojas de cada
cosa y del mundo.

Esto no es antropologismo: al estudiar las 2 hojas debemos encontrar estructura
del ser -

Partir de esto: no hay identidad, ni no-identidad o no-coincidencia, hay adentro

y afuera girando uno en torno al otro -. ([1964] 2010. p.232)

En definitiva el Quiasmo instala una nueva forma fenomenoldgica del Ser que va mas
alla del dualismo sujeto/objeto e interior/exterior. Es el lugar de cruce entre el sujeto y el
mundo, entre su interioridad y exterioridad asi como entre su actividad y pasividad que lo
consolidan como un ser carnal, vivencial y sensible. Es asi que bajo esta visién integradora

unidual, el ‘cuerpo’ se convierte en un punto de referencia para todo tipo de reflexion puesto
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que ayuda a constituir, expresar y fundamentar acciones como la experiencia, la significacion,
la razon, la identidad, el valor, la vitalidad, la continuidad, la transformacion, la relacion, la
agencia y la intencionalidad (Lambeck, 2010. p.107) que generan el enraizamiento con el

mundo.

Sumado a ello dota al Ser de una doble reflexividad corpoérea que posibilita el ‘ser-
corporal-en-el-mundo’ asi como ‘ser-en-el-mundo’. Estas dos nociones corresponden a los
términos de ‘corporalidad’ y de ‘corporeidad’ a las que se debe prestar atencidon puesto que
en ocasiones son empleadas de manera indiscriminada para referir a lo ‘corporal’ sin tener en
consideracién que se trata de términos que indican estados reflexivos corporales diferentes.
Si bien ambas apuntan a una totalidad, entenderemos por ‘corporalidad’ la conciencia de
‘tener’ un cuerpo, mientras que por ‘corporeidad’ la conciencia de ‘ser’ un cuerpo. Merleau-
Ponty afirma que la ‘corporalidad’ es la condicion material de posibilidad de la ‘corporeidad’,
ya que en primer lugar, el ‘cuerpo’, se dispone como un Ser encarnado al mundo, Yy luego,

como un ‘cuerpo’ que acciona y se implica en €l.

Yo no soy el autor de mi cuerpo, no he decidido nacer, y una vez nacido, yo
mismo broto a través de mi cuerpo, haga lo que haga. Y no obstante, este
cuerpo no es un accidente o hecho que sufro, puedo encontrar en él goce y
satisfaccion o encontrar en él un recurso contra si mismo, como sucede en una
decision que me compromete. Me miran y me miro, me siento, siento y me

sienten, este es mi cuerpo, yo soy mi cuerpo. ([1945] 1993, p.48)

La ‘corporalidad’ -el ‘tener' un cuerpo- es una reflexion que surge en la dimension de
la materia dual a partir de su estructura y presencia ante el mundo, admitiendo una serie de
caracteristicas y particularidades. Por ejemplo, el hecho de tener una masa con una cierta

contextura regida por leyes mecanicas naturales, el ocupar un espacio, el existir en un tiempo
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determinado, moverse de una manera especifica, poseer sentimientos, conocimientos,
experiencias, asi como su disposicion a todas ellas, entre otras. En la corporalidad se admite
que el ‘cuerpo’ "estd hecho de la misma carne que el mundo (es un percibido), y que ademas
esta carne de mi cuerpo es participe del mundo, él la refleja, €l la invade y ella lo invade a éI"
(Merleau-Ponty, [1964] 2010. p.219). De acuerdo a esta cita, es la 'corporalidad’ junto a la
'sensacion de mundo' donde se origina la necesidad de 'corporeidad’, de 'ser' una corporalidad
que lleva a cabo acciones en el mundo para adquirir significaciones que a su vez lo
transformen. Una relacion de intercambios que le permite ver siendo visible, tocar siendo

tocado, sentir siendo percibido: ser-en-el-mundo.

Bajo esta perspectiva conceptual es interesante también rescatar la nocion de
‘dualidad’ propuesta por David Le Breton ([1992] 2002) que difiere del concepto de
‘dualismo’. Este término -similar al de quiasma- alude a la doble posibilidad del Ser de ‘ser’
un ‘cuerpo’ y de ‘poseerlo’. No obstante, este término surge a partir de la cotidianeidad de la
conciencia de arraigo corporal de la presencia humana (Pag. 93) que, en el diario vivir, se ve
enfrascada en una sensacién de vaiven y ambigiedad existencial a raiz de la reiteracion de
situaciones y percepciones sensoriales que invisibilizan el cuerpo y lo hacen reaparecer en
periodos de tension. Similar es la propuesta del profesor en filosofia estadounidense Drew
Leder (1954) el cual sostiene que en el dia a dia el ‘cuerpo’ esta ‘ausente’ al ser utilizado como
un elemento perceptivo del sujeto mas que como un objeto de atencién (Leder, 1990, como
se citd en Puglisi 2014). Por ejemplo, rompe esta disposicion en estados de enfermedad donde
el ‘cuerpo’ se vuelve el centro de atencidn al provocar una disfuncionalidad que resuena como

algo distinto en la configuracion del Ser.

En sintesis, la teoria carnal, concibe el ‘cuerpo’ como una fuente de sensaciones
dobles. Un ‘cuerpo quiasmatico’ que puede ser tenido y vivido “capaz de {ver) y {sufrir
Y ” (Merleau-Ponty, [1945] 1993. p.112), en el que ademas, se identifica el cuerpo-cosa,

objeto, fisico, natural, dotado de leyes propias; el encarnado, el cuerpo-tenido-pensado-

objetivo que, a su vez, posibilita el cuerpo propio-animado-agente-subjetivo.
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1.3 Intercorporeidad.

Algo en tu cara me fascina
Algo en tu cara me da vida
¢ Seréatu sonrisa?
¢Sera tu sonrisa?

Pequefia, échate pa'ca

Elvis Crespo, (1998). Tu sonrisa.

Como mencionamos, la corporalidad es nuestro anclaje en el mundo. Permite la
encarnacion del existir del Ser en un lugar y tiempo donde existen ademas otros Seres con
corporalidades. A partir de ello esta se transforma en un drgano de reconocimiento,
comunicacion y socializacion a través de la ‘intersubjetividad’. Una capacidad generada en
comunidad a partir de la 'intercorporeidad’, puesto que la existencia propia es intrinsecamente

también una co-existencia.

La idea de ‘intercorporeidad’ tiene sus bases en los trabajos de los autores
mencionados anteriormente, Edmund Husserl y Maurice Merleau-Ponty. En el caso de
Husserl, se identifica el concepto de 'intersubjetividad trascendental’ empleado para sostener
que el Ser se relaciona con otros para crear un ambiente intersubjetivo, puesto que no podria
desarrollarse bajo un mundo impersonal. Por esta razon, el filosofo reconoce en los ‘cuerpos’
(Korper) de otros Seres a ‘sujetos de experiencia’ (Leib). Sumado a ello considera a la
'intersubjetividad trascendental' una base para la produccion de subjetividad, puesto que a

partir de un referente intersubjetivo se pasa a la configuracion de un espacio intrasubjetivo.

Con el paso del tiempo, Merleau-Ponty siguiendo las propuestas de Husserl, devela la

posibilidad de un Ser carnal que se construye e identifica en relacién con el entorno habitado
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por otras existencias corporeas. De esta forma, se trataria de un sujeto encarnado que habita

en la ‘intercorporeidad' junto a otros y otras.

Para sumergirnos propiamente en el concepto debemos, en primer lugar, admitir que
el reconocimiento de un otro u otra es un acto perceptivo. A partir de este acto distinguimos
evidencias corporales, es decir, otras corporalidades que expresan distintas subjetividades,
fuentes de sentido, de simbolizacion y de significacion, capaces de cumplir las mismas
funciones que se atribuye asi mismo el Ser. No obstante, esta diversidad de subjetividades
encarnadas identifica el sentido de un ‘cuerpo-propio’ que las lleva a compartir un mundo en
comun. Bajo este principio, la corporalidad pasa a ser una intermediaria de la intersubjetividad
corpdrea entre el Ser y sus pares, puesto que, al reconocer otras corporalidades con sus mismas
caracteristicas y capacidades motrices, sensoriales, cinestésicas, linglisticas y/o cognitivas se

vincula de manera intima con ellas. En palabras de Merleau-Ponty:

Just as my body, as the system of all my holds on the world, founds the unity
of the objects which | perceive, in the sameway the body of the other—as the
bearer of symbolic behaviors and of the behavior of true reality—tears itself
away from being one of my phenomena, offers me the task of a true

communication.39 (Merleau-Ponty, 1964b. p.18)

En este encuentro la corporalidad de otro Ser pasa a distinguirse de las cosas
mundanas, de los objetos agotables; a diferencia del Ser que se percibe como un perceptor de
la misma realidad y/o mundo cultural. Por lo tanto, en esta instancia de reconocimiento mutuo

surgen actos que atestiguan esta relacion poniéndose en marcha elementos de un todo

39[Asi como mi cuerpo, como sistema de todas mis posesiones sobre el mundo, funda la unidad de los objetos que percibo,
del mismo modo el cuerpo del otro —como portador de los comportamientos simbdlicos y del comportamiento de la
verdadera realidad— se arranca de ser uno de mis fenémenos, me ofrece la tarea de una verdadera comunicacion] (Traduccion

propia).
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estructurado, tales como la comunicacion. Si bien la corporalidad, en tanto su caracter
intersubjetivo tiene la facultad de crear nuevas formas, atribuir significaciones, construir
estructuras culturales; su calidad fisica, se transforma en un soporte imprescindible para la
comunicacion humana (gestual o verbal). Gracias a esta relacion los elementos que construyen
una cultura son compartidos y entendidos por un ente similar que los percibe. Esta idea la

desarrolla Merleau-Ponty a través de la ejecucion de los gestos.

La comunicacion o comprension de gestos llega a través de la reciprocidad de
mis intenciones y de los gestos de los otros, de mis gestos e intenciones
perceptibles en la conducta de otra gente. Es como si la intencion de la otra
persona habitara mi cuerpo y mi cuerpo habitara el suyo [...] Hay una
confirmacion del otro por mi y de mi por el otro [...] Hay que reconocer como
irreducible el movimiento por el que me presto al espectaculo, me uno a él en
una especie de reconocimiento ciego que precede la definicion y la elaboracion

intelectual del sentido. ([1945] 1993. p.202)

En conclusion, la intercorporeidad, permite desde la practica de la corporeidad y/o
corporalidad descubrir y concebir la existencia de otro Ser. Una relacion en coexistencia, en
correlacion y reciprocidad que deriva en un mundo-con-el-otro u otra, y que ademas, provoca
una alteridad en la propia reflexion corporea del Ser al develar una manera diferente del yo -
en tanto un yo-perceptivo y un yo-inter-otro u otra- con el cual construye y asimila una

relacion que es del mundo y que es el mundo.
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2. LAS CIENCIAS COGNITIVAS

Tu imaginacion me programa en Vivo.

Roberto Jacoby & Federico Moura, (1985). Luna de miel en la mano.

Como indicamos al inicio de este capitulo otra de las disciplinas que genera nuevos
aportes a los analisis del cuerpo (corporalidad/corporeidad) son las Ciencias Cognitivas. Un
ambito de estudio que se transformo en el paradigma mental méas influyente de finales del
siglo XXy comienzos del XXI, debido a que se centra en estudiar el pensamiento de manera
cientifica e interdisciplinar. Para ahondar en su perspectiva repasamos definiciones de
distintos investigadores, tales como: Francisco Varela (1946-2001), bidlogo chileno e
investigador en Neurociencias y Ciencias Cognitivas, quien la propone como "el analisis
cientifico moderno del conocimiento en todas sus dimensiones” (1998. p.11). La de Paul
Thagard (1950) fil6sofo y cientifico cognitivista canadiense que la concibe como el "estudio
interdisciplinar de la mente y de la inteligencia" (2020. parrafo 1). La del psicélogo e
investigador estadounidense Howard Gardner (1943) quien la establece como “ciencia que
responde a interrogantes epistemolégicos de antigua data, en particular a los vinculados a la
naturaleza del conocimiento, sus elementos componentes, sus fuentes, evolucién y difusiéon”
([1985] 1996. p.21), y la del cientifico y profesor emérito en Ciencias Cognitivas
estadounidense Donald Norman (1935), que la propone como una "disciplina creada a partir
de una convergencia de intereses entre los que persiguen [...] la busqueda de la comprension
de la cognicion, sea ésta real o abstracta, humana o mecanica" ([1981] 1987. p.13). En todas
ellas, se aprecia la naturaleza interdisciplinar que este objeto de estudio retine y que lleva a
esta ciencia a redefinir constantemente sus limites. Por esta razon su nombre se concibe de
manera plural puesto que da cabida a la Psicologia, la Inteligencia Artificial, la Linguistica, la
Filosofia, la Neurociencia y la Antropologia; disciplinas en las que se ha podido profundizar,
estructurar, investigar, explorar, definir, conceptualizar y detallar el aprendizaje humano, sus

variantes y caracteristicas.
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Si bien las Ciencias Cognitivas tienen su origen en la década de 1940, la concepcién
del 'procesamiento de informacion' y 'mente’ ha variado. Desde entonces hasta la actualidad
se reconocen cuatro etapas‘®. La primera, estructurada a partir de la construccion de las
primeras computadoras modernas, el asentamiento de las bases de la inteligencia artificial y
la aparicion de unateoria general de los sistemas y de la informacion, dio origen a la propuesta
‘cibernética’. En ella el cerebro humano se concibe como una unidad controladora central que
alberga neuronas; entendidas como dispositivos que se conectan entre si, activandose y

desactivandose para permitir la generacion de operaciones logicas.

La segunda, es el 'modelo cognitivo clésico’, denominada también como etapa
'representacionalista’, 'simbolista’ o de 'procesamiento secuencial’. En ella se desarrolla la idea
de que todos los sistemas procesadores de informacion -incluyendo el cerebro humano- tienen
los mismos principios. Por ende, la mente es concebida como un sistema computacional; un
programa software que funciona en un hardware cerebral que procesa informacion del entorno
(percepcion) para traducirla en simbolos de acuerdo a un algoritmo (pensamiento). Bajo esta
mirada, la cognicion, es entendida como un proceso de representacion mental regido por
reglas de caracter simbolico que tienen por finalidad ejecutar una accién siguiendo los

resultados obtenidos (conducta) de manera secuencial.

Por otro lado, surge la tercera etapa: el ‘conexionismo'. En él se desecha la idea de que
el cerebro es una unidad central, y que ademas, el procesamiento de informacion funciona de
manera distribuida y paralela. En contraposicion, se propone la existencia de un sistema de
unidades interconectadas que reciben, transmiten, modifican y finalmente envian estimulos al
exterior de acuerdo al valor deseado. Es decir, la informacién o el conocimiento surge de la

estructura, de las conexiones de la red.

Finalmente, una cuarta etapa surge a partir de los actuales debates en el &mbito

filosofico, en los que se reconoce “la descripcion de nuestros procesos cognitivos a través de

40Estas etapas no deben considerarse como un relato historico sucesivo sino que mas bien como periodos sin cierre, que entre
si, evidencian problematicas, postulan nuevos cuestionamientos y crean nuevas propuestas.
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la relacion cuerpo, mente y entorno (mundo)” (Silenzi, 2013. p.96). Con ello, se apuesta por

desarrollar una etapa 'enactivista’, perspectiva que profundizaremos en el siguiente apartado.
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2.1 Enactivismo.

Cambia lo superficial.
Cambia también lo profundo.
Cambia el modo de pensar.
Cambia todo en este mundo.
Cambia el clima con los afios.
Cambia el pastor su rebafio

y asi como todo cambia

que yo cambie no es extrafo.
Julio Numhauser, (1982). Todo cambia

T e e e ™
15

El Enactivismo es una teoria que rechaza las posturas que conciben el conocimiento
como un logro abstracto, netamente intelectual, producido por mecanismos rigidos de carécter
computacional que llevan a relacionar al Ser con una maquina y a desechar el papel activo de
este en la construccion de su experiencia. En respuesta a ello, la 'enaccion’ se posiciona como
una teoria que propone la inclusion de la vida, el ‘fendmeno de la vida' como base de todo
conocimiento. Su origen deriva principalmente de las investigaciones de Francisco Varela -
citado anteriormente- a partir de los trabajos realizados junto al bidlogo y filésofo chileno
Humberto Maturana (1928-2021), quien desarroll6 una perspectiva de analisis e investigacion
del conocimiento a partir del "operar bioldgico completo del ser vivo" (Maturana & Varela,

[1984] 2003b. p. XXI) que denomind 'Biologia de la Cognicién'. Para comprender la
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estructura del enactivismo es preciso antes repasar los conceptos que llevaron a su

conformacion.

En primer lugar, Maturana y Varela asumen que un sistema -conjunto de elementos
que forman un todo- no es posible de ser explicado a cabalidad por medio de la descripcion
de sus partes 0 componentes, sino que mas bien, se debe considerar su organizacion total para
entender sus propiedades. Bajo esta postura ‘el conocer' se relaciona con la forma en que los
organismos estan constituidos y la interaccion que tienen ‘con’ y 'en’ su contexto determinado.
Por esta razdn rechazan la idea de una realidad externa, puesto que todo se configura a partir
de lo que constituye y hace un organismo. Es asi que el profesor Maturana establece el
concepto de 'autopoiesis'’; término del &mbito bioldgico -utilizado en primera instancia- para
designar la particularidad del funcionamiento de los sistemas vivos en su minima expresion,
es decir, a nivel molecular. En especifico ‘autopoiesis' 0 ‘autopoyesis' del griego noinoic, es
un neologismo construido bajo los Iéxicos auto (asi mismo), poiein (hacer) y el sufijo sis
(accion), que denota la cualidad de un sistema para organizarse y producirse asi mismo.

Una maquina autopoiética es una maquina organizada como un sistema de
procesos (relaciones) de produccion de componentes concatenados de tal
manera que producen componentes que: i) generan los procesos (relaciones)
de produccion que los producen a través de sus continuas interacciones y
transformaciones, y ii) constituyen a la maquina como una unidad en el espacio

fisico. (Maturana & Varela, [1994] 2003a. p.69)

Con el tiempo el referente 'maquina’ derivara en 'sistema’, 'organismo' o 'identidad’
puesto que la autopoiesis al ser una caracteristica de los sistemas vivos se halla en una

diversidad de grados. Estos pueden clasificarse en una 'autopoiesis molecular o de primer
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orden’, que a su vez, posibilita la autopoiesis de organismos de niveles superiores tales como
un 'organismo multicelular o de segundo orden' y/o de 'sistemas sociales o de tercer orden'.
No obstante, cabe recalcar que las autopoiesis de segundo Yy tercer orden son configuradas por
las relaciones autopoiéticas de sus componentes y no por estar compuestas por ‘elementos
autopoiéticos'. En resumen, cuando se destaca la cualidad autopoiética de los seres vivos se
alude a la capacidad de auto-organizacién, generacion y sostenimiento de su unidad bajo una

relacion circular y reciproca entre sus partes y el todo en el proceso del vivir.

Tras entender estos principios es indispensable comprender que una unidad
autopoiética mantiene una estrecha relacion con su entorno, con el contexto que le rodea. En
él halla estimulos externos que van adquiriendo sus caracteristicas a medida que son
percibidos e interpretados en el proceso de modificacion de las estructuras de la unidad. Como

lo indican los investigadores, cada unidad posee una ontogenia particular:

La ontogenia es la historia del cambio estructural de una unidad sin que ésta
pierda su organizacion. Este continuo cambio estructural se da en la unidad, en
cada momento, o0 como un cambio gatillado por interacciones provenientes del
medio donde se encuentra 0 como resultado de su dindmica interna. Sus
continuas interacciones con el medio, la unidad celular las clasifica, las ve de
acuerdo con su estructura en cada instante, la que a su vez esta en continuo

cambio por su dindmica interna. (Maturana & Varela, [1984] 2003b. p. 49)

Un proceso de interaccion con el medio, donde la unidad, al poseer una identidad auto-
constituida y auto-organizada, establece un campo de interacciones recurrentes y/o similares

con un valor significativo, que en su devenir, construyen un sentido propio para el sistema.
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In defining what it is as unity, in the very same movement it defines what
remains exterior to it, that is to say, its surrounding environment. A closer
examination also makes it evident that this exteriorization can only be
understood, so to speak, from the ‘‘inside’’: the autopoietic unity creates a
perspective from which the exterior is one, which cannot be confused with the
physical surroundings as they appear to us as observers, the land of physical
and chemical laws simpliciter, devoid of such perspectivism. (Varela, 1997.

p.78)*

En otras palabras, una unidad autdnoma procesa los estimulos recibidos a partir de las
determinaciones de su estructura incluyendo una perspectiva de significacion con la que
finalmente construye su mundo. Por esta razon se establece que un sistema vivo produce su
accionar manteniendo un dialogo activo con el entorno en base a los términos de sentido que
configura continuamente. Un dialogo reciproco y permanente que concluye en la teoria
enactiva del conocimiento expresada pictéricamente en la Figura 15 del inicio de este

apartado.

Tras haber identificado sus bases, sefialamos que la palabra ‘enactivismo' es una
castellanizacion del neologismo del idioma inglés ‘enaction’ derivado de ‘to enact’ que
significa 'poner en ejecucion’, asi como también se entiende por 'representar' o ‘actuar' en el
sentido que adquiere dentro de la labor de un o una actriz. En ambas significaciones se

evidencia la nocién de "accion’, pieza clave dentro del proceso de cognicion. Esta perspectiva

411 Al definir lo que constituye una unidad, en el mismo gesto se define lo que queda fuera de dicha unidad, esto es, el entorno
circundante. Un examen mas detenido hace también evidente el hecho de que esta organizacion solo puede ser entendida,
por decirlo asi, desde el “interior”: la unidad autopoiética crea una perspectiva desde la cual tiene un exterior que le es propio,
que no puede ser confundido con el entorno fisico que podemos referir como observadores, el &mbito de las leyes fisicas y
quimicas, desprovista de tal perspectivismo] (Traduccién propia).
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se opone a que el mundo del Ser es construido por la ‘representacion’ que este hace de su
medio externo, sino que mas bien es construido por su ‘relacion’ activa con él. Como
argumenta Varela: "El pivote de la cognicién es su capacidad para hacer emerger significados,
la informacion ni esta preestablecida como orden dado, sino que implica regularidades que
emergen de las actividades cognitivas mismas” ([1988] 1998. p.120). En este sentido, el
enactivismo rechaza las propuestas del cognitivismo y el conexionismo, dado que ambos se
centran en la idea de la existencia de una mente pre-dada que representa internamente los
estimulos de un mundo externo pre-dado en un Ser subjetivo separado de la accion. Varela
agrega "Si el mundo en que vivimos va surgiendo o es modelado en vez de ser predefinido, la
nocion de representacion ya no puede desempefiar un papel protagénico." ([1988] 1998. p.90).
En definitiva, el enactivismo apela a que el proceso cognitivo se origina y ubica en el propio
Ser y su mundo, y que el conocimiento, es accién. Esto se basa, porque sostiene que la
percepcidn es guiada por la accion, y ademas, porque las estructuras cognitivas emergen a
partir de patrones recurrentes de actividad sensomotora. (Varela 1999. p.11-12). Gracias a esta
deduccion el cuerpo adquiere un protagonismo fundamental al encarnar, situar, enraizar,

visibilizar de manera fisica y practica la actividad mental.
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2.2 La corporeizacion.

La indomita luz se hizo carne en mi.

Carlos Garcia “Charly Garcia” & Luis Spinetta, (1985). Rezo por vos.

En paralelo a los postulados anteriores, el cuerpo no solo se reconoce bajo una teoria
sino que también como una metodologia y enfoque dentro de las Ciencias Cognitivas. Por ello
surge el 'embodiment’, concepto del idioma inglés utilizado en distintas disciplinas y traducido
de diferentes formas como: ‘ciencia cognitiva corporizada', 'corporeizacion situada’,
'inteligencia corporizada’, ‘inteligencia artificial corporizada’, 'mente corporizada’, ‘cognicion
corporizada', ‘cognicion en-el-cuerpo’, ‘cognicion encarnada’, ‘cognicion corpodrea’,
‘corporeidad de la cognicién’, 'corporeizacion del lenguaje’, 'naturaleza corporea’, ‘caracter
corpéreo del lenguaje’, 'accion corporizada', ‘comprension corporizada’, ‘corporeidad del
significado' y/o 'corporeizacién' -siendo esta Gltima la mas utilizada en el idioma espafiol- para
dar cuenta de la importancia del cuerpo en la construccién de significado. Asi mismo, dentro
de este variado paisaje terminoldgico, aparecen herramientas conceptuales Utiles para
diferentes tipos de analisis.

2.2.1 Lacognicion corpoérea.
iAh! Come de mi, come de mi carne
iAh! Entre canibales
iAh! Témate el tiempo en desmenuzarme
jAh! Entre canibales

Entre canibales

Gustavo Cerati, (1991). Entre canibales.
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Una de las primeras y principales caracteristicas de la corporeizacion -como bien lo
indica su nombre- es asumir que la cognicion acontece en un ‘cuerpo’. Bajo esta l0gica, este
elemento influye de tres maneras (Foglia & Wilson, 2013): como un ‘limitador’, puesto que
la actividad cognitiva depende inextricablemente de las particularidades biologicas de un
organismo, en especifico, de las capacidades sensomotoras que posece. Como ‘distribuidor’
debido a que diferentes estructuras del cuerpo participan en la actividad cognitiva en forma

conectada, contraponiendose al representacionalismo y el conexionismo, ya que:

El sistema nervioso va mucho mas alla del cerebro. No podemos seguir
pensando que solo el cerebro cogniza. [...] Estamos llenos de nervios por todo
el cuerpo. [Al] sistema nervioso no lo podemos poner como el Unico regulador
[...] también tiene que estar acoplado con el resto de sistemas vivos. Tenemos
el sistema inmunoldgico, el sistema dseo, el sistema musculo-esquelético [...]
todo eso se auto-organiza para que nosotros podamos cognizar (Gonzalez,

2016. Min. 20:50)

Esto quiere decir que la cognicion no solo se ubica en el craneo como veremos en el
apartado 3.2.1 del siguiente capitulo. Los sistemas cognitivos también pueden darse en partes
del cuerpo no neuronales. Por ultimo, también acttia como un ‘regulador’ puesto que algunos
aspectos de la actividad cognitiva son controlados por la estructura o funcién fisica que

coordina la produccién de acciones.
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2.2.2 Lacognicion situada.

Por eso, aun estoy

en el lugar de siempre.

En la misma ciudad

y con la misma gente.

Para que tu, al volver

no encuentres nada extrafno
y sea como ayer

y nunca mas dejarnos.

16

Alberto Aguilera “Juan Gabriel”, (1975). Se me olvido otra vez.

También conocida como ‘embebida’ o ‘incrustada’ postula que el proceso cognitivo
de un organismo se ubica en un contexto bioldgico, psicologico y cultural, buscando mantener
la ‘homeostasis’ -la estabilidad de su medio interno- a través de su acoplamiento estructural
con el ambiente. En base a ello, se le considera como un concepto activo, practico y relacional
ya que regula e identifica las potencialidades positivas o negativas que ofrecen los objetos o

seres percibidos con el fin de determinar sus acciones en un contexto especifico.

112



2.2.3 La cognicion expandida.

...\Vos sos pete te gusta cabecear

andas jugando al MU y de pro te la das

yo salgo con la ‘glocky’ te hago cabecear

.ll te compras escudito y un cuchi’ te tragas.

II I Porque yo soy, soy, soy...

iel pibe del counter!
ando con mi mochila..

y mi equipaje es un mouse.

Autor o autora desconocida (s.f). La cumbia del counter.
17

Esta caracteristica sefiala que la cognicion no solo se limita al cuerpo debido a que
algunos estados mentales o experiencias incluyen elementos externos. Estos pueden ser
‘artefactos culturales’ como un baston para personas ciegas, un lapiz y un papel para resolver
ecuaciones matematicas, una agenda, un abaco, un mapa, un diccionario, entre otros, asi como
también ‘avances tecnoldgicos’ como un teléfono celular inteligente, un computador, una
calculadora, un gps, etc.; puesto que todos ellos participan en los sistemas cognitivos
asociados a tales procesos. En otras palabras, son elementos que trascienden su funcionalidad
basica para convertirse en herramientas que incrementan las capacidades de un organismo.
Este acoplamiento se produce gracias a redes interactivas que sincronizan de manera funcional
y estratégica la mente, el cuerpo y el mundo, tanto fisico como social, gracias al ‘principio de

paridad'.
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If, as we confront some task, a part of the world functions as a process which,
were it done in the head, we would have no hesitation in recognizing as part of
the cognitive process, then that part of the world is (so we claim) part of the

cognitive process.*? (Chalmers & Clarks, 1998, p.7)

Con él, se identifican elementos externos en los que se asemeja el proceso cognitivo
para efectuar un acoplamiento que permita su extension, y a su vez, la adaptacion de los

organismos en sus distintos contextos.

42[ Al enfrentarnos a una cierta tarea, una parte del mundo funciona como un proceso que si estuviese en la cabeza no
dudariamos en aceptarlo como parte del proceso cognitivo, entonces esa parte del mundo es (en ese momento) parte del
proceso cognitivo] (Traduccion propia).
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3. LA FISIOLOGIA
...Y me inyectaron suero de colores, ey
Y me sacaron la radiografia.

Y me diagnosticaron mal de amores, uh

al ver mi corazdn como latia.

Oye, y me trastearon hasta el alma
con rayos equis y cirugia.
Y es que la ciencia no funciona.

Solo tus besos, vida mia.

Ay negra, mira blscate un catéter, ey
e inyéctame tu amor como insulina
Y dame vitamina de carifio, jeh!

gue me ha subido la bilirrubina.
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La pregunta por el cobmo se conoce 0 cdmo se produce el conocimiento siempre ha
sido un tema central del planteamiento humano, puesto que toda experiencia, tanto subjetiva
como fisica, encuentra su sede en el ‘yo’ a través de distintas sensaciones localizadas en la
corporalidad. No son las vivencias las que estan, por tanto, localizadas en ella, sino justamente
las sensaciones y los 6rganos de un sistema vivo a través de los cuales estas vivencias se
actualizan. Para entender como operan, nos adentraremos en la Fisiologia con el fin de

profundizar el mecanismo fisico-bioldgico encargado de este procedimiento.

La Fisiologia, del griego guoio phisio (naturaleza) y Aoyia logia (estudio o tratado),
es una ciencia que estudia las funciones de los seres vivos con el objetivo de explicar los
factores fisicos y quimicos responsables de su origen, desarrollo y progresion. Este objetivo
se logra mediante el analisis detallado de las estructuras corporales (tejidos, érganos, aparatos
o sistemas) develando la influencia, complementariedad y/o regulacién que gestan entre si.
Con el paso del tiempo y los avances tecnoldgicos de cada época, esta ciencia ha ido
ampliando sus saberes desde lo macroscopico a lo microscépico aumentando el interés por el
estudio del estado de equilibrio, regulacion y mantenimiento de la homeostasis. Por otro lado,
dada la diversidad de organismos que habitan el ambiente, se ha dividido en especialidades
para delimitar, profundizar y perfeccionar las caracteristicas y funciones del elemento fisico
corporal de todo sistema vivo. En consecuencia, dentro de sus principales areas existen hoy:
la fisiologia virica, la fisiologia bacteriana, la fisiologia celular, la fisiologia vegetal, la
fisiologia animal, la fisiologia embrionaria y la fisiologia humana. No obstante, para los
efectos de este trabajo de investigacion, nos limitaremos al campo de la fisiologia humana
para entender el proceso y los mecanismos que participan en ella.
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3.1 La conciencia fisiologica.
Muévete, retuércete
Muévete, retuércete
flexiona tus piernas, doblate
@ flexiona tus piernas, doblate
a Muévete, retuércete
b
d r
f{

Mueévete, retuércete...

Claudio Narea, (1991), jMuévete, retuércete!

/

) 47

19

La conciencia corporal desde este ambito se explica principalmente a partir del
Sistema Nervioso. Este dirige, controla y supervisa las actividades, funciones y actuar de
nuestro organismo. Esta compuesto por el Sistema Nervioso Central (SNC) y el Sistema
Nervioso Periférico (SNP) que, a su vez, esta subdividido en el Sistema Nervioso Somético
(SNS), el Sistema Nervioso Autonomo (SNA) y el Sistema Nervioso Entérico (SNE).

Para este recorrido fisiol6gico de conciencia corporal nos adentraremos inicialmente
en el SNS. En él, se identifican neuronas sensitivas que transmiten informacion desde los
receptores somaticos hacia el SNC, asi como también neuronas que trabajan en sentido
inverso. En especifico, el proceso de toma de conciencia de un estimulo, se inicia en el
denominado ‘nivel receptor’ donde se desarrolla la ‘transduccion sensorial’. Un proceso que
por medio de receptores ubicados estratégicamente permite la recepcion de un estimulo, ya

sea externo o interno. En primer lugar, el estimulo al ser recibido, modifica y activa los iones
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de la membrana de su receptor especifico para ser codificado en relacion a propiedades, tales

como:

‘modalidad o naturaleza’; ya sea quimica, mecanica o electromagnética.
‘localizacion’, dando cuenta de su ‘campo receptor’ el cual puede ser
‘primario’, si incluye a un solo tipo de receptor, o ‘secundario’, en caso
de incluir a mas de uno. Por otro lado, esta propiedad también da cuenta
de su tamafio y forma (en el caso de los objetos) y/o de su resolucion
fina.

‘intensidad’, propiedad que al ser medida por el ‘umbral’ que genera, es
decir, la energia minima requerida para activar un receptor, da cuenta de
las frecuencias de activacion de neuronas en la via o la activacion de
distintos receptores.

‘duracion’, caracteristica que mide la serie o cantidad de potenciales de
accion que se activan en la neurona sensitiva, tanto desde el inicio del
estimulo hasta su finalizacion. Asi mismo, entrega informacion sobre su
velocidad de ‘adaptacion’ (desensibilizacion), vale decir, la pérdida
progresiva de la frecuencia del potencial de accion en un nervio sensitivo
luego de aplicar con intensidad constante un estimulo. (Derrickson &

Tortora, 2006).
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Tras determinar este tipo de informacion se inicia la ‘transduccion sensorial’. En ella
los receptores convierten los estimulos recibidos en energia electroquimica. Esto se produce
por una despolarizacion o hiperpolarizacion de la membrana que abre y cierra sus canales
ionicos de acuerdo a las caracteristicas identificadas anteriormente. Este cambio en la
membrana denominado ‘potencial de receptor’, en caso de alcanzar un valor umbral
suficiente, se transforma en un ‘potencial de accion’. Gracias a ello, se establece el segundo
nivel: el de ‘circuito’, puesto que el ‘potencial de accion’ viaja a través de las fibras nerviosas
del SNP hacia SNC para efectuar el tercer nivel, el de ‘percepcion’. De esta forma el SNC, al
estar compuesto por el encéfalo y la médula espinal, recibe los impulsos nerviosos a través de
neuronas, las cuales, por medio de la liberacidén de neurotransmisores se comunican entre si

para generar una cadena de conexiones denominada ‘sinapsis'. Esta cadena, al llegar a las
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neuronas ubicadas en los sectores superiores del encéfalo (talamo y corteza cerebral) dan
origen a la ‘percepcion’, es decir, el proceso "by which people sense, select, organize, and
interpret information [...] to form a subjectively meaningful picture of the world so as to
identify, retrieve, and respond to the information"** (Juang & Munkong, 2008. p.98).
Finalmente, la respuesta generada acorde al estimulo inicial y la informacién que guarda el
organismo volvera por el SNP transformada como impulso nervioso hacia los 6rganos

motores.**

De acuerdo al proceso anterior, se identifica que toda sensacidén posee un componente
fisico (estimulo), uno fisioldgico (receptor, 6rgano sensible y neurona) y uno psicologico
(toma de conciencia del hecho). Por ello, dada la diversidad de estimulos existentes hay
distintos receptores con funciones especificas que se relacionan con sensaciones particulares,
ellos son: ‘mecanorreceptores’ (estimulos mecanicos), termoreceptores (cambios de
temperatura), nociceptores (estimulos dolorosos) fotorreceptores (estimulos luminicos),
quimiorreceptores (sustancias quimicas) y los osmorreceptores (detectan la presion osmotica
de liquidos organicos). Esto lleva, por otro lado, a clasificar los sistemas sensoriales en
‘exteroceptivo’ e 'interoceptivo’ (propioceptivo y visceroceptivo) de acuerdo al tipo de

informacion que reciben.

3.1.1 Exteroceptivo.

Se define por la capacidad de percibir datos del entorno a través de los cincos sentidos
clasicos, como el sentido de la distancia en la vision y la audicion, el sentido del contacto en
el tacto (presion, dolor, calor, frio) y el sentido quimico en el olfato y el gusto. Sus receptores
se ubican principalmente en 6rganos terminales sensitivos especiales (oreja, lengua, ojo,
nariz) distribuidos en la piel y mucosas para dar cuenta del frio, calor, dolor, color, forma,
sonidos, musica, ruido, lenguaje, olores, sabores salados, dulces, &cidos, picantes, texturas

suaves, asperas, blandas, duras, entre otras cualidades.

[Proceso por el cual las personas perciben, seleccionan, organizan e interpretan la informacion [...] para formar una imagen
subjetiva significativa del mundo a fin de identificar, recuperar y responder a la informacion.]

4 Existen dos sistemas que trabajan juntos para coordinar todos los 6rganos y sistemas del cuerpo: EI Nervioso y El
Endocrino. El primero, lo hace por medio del proceso de sinapsis, y el segundo, a través de las hormonas, moléculas
mediadoras, que trabajan en el liquido intersticial y posteriormente en la circulacion sanguinea.
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3.1.2 Interoceptivo.

Su mejor y més actualizada definicion proviene del neuroanatomista y neurocientifico
estadounidense Arthur Craig (1951) quien sefiala la necesidad de redefinir este término para
identificar el sentido de la condicidn fisiologica de la corporalidad, asi como la representacion
del estado interno dentro del contexto de las actividades en curso, asociada estrechamente a
la accién que regula homeoestaticamente el estado interno del cuerpo (Craig, 2008. p.273).
En otras palabras, por medio de lo interoceptivo el Ser toma conciencia sobre las sensaciones
de sed, hambre, excitacion sexual, nauseas, dolor, saciedad, suefio, picazén, frialdad, calor,
necesidad de ir al bafio, esfuerzo fisico, ira, calma, distraccion, miedo, entre otras; que, de
acuerdo a su tipologia y correspondientes receptores, divide en dos sistemas: el

‘propioceptivo’ y el ‘visceroceptivo’.

3.1.2.1 Propioceptivo.

El término ‘propiocepcion’ proviene del latin y esta compuesto por los 1éxicos propius
(de uno mismo), capere (contener, tomar, agarrar) y el sufijo ‘-cion’ (accion y efecto). Este
concepto fue desarrollado por el neurofisiélogo inglés Charles Sherrington (1857-1952) quien
lo describe como la informacion sensorial que contribuye al sentido de la posicion propia y
del movimiento (1906, p.130). No obstante, tras nuevos estudios en relacion a las funciones
que abarca este sistema, han llevado a definirlo como la conciencia de posicién y movimiento
articular de una corporalidad humana, asi como de la velocidad y deteccién de su fuerza de
movimiento (Saavedra et al. 2003, p.17). Es decir, apela al sentido de la coordinacion motriz
(cenestesia) y el sentido del equilibrio (vestibular) sin la necesidad de corroborarlo con los
ojos. Gracias a este sistema el organismo esté alerta de caidas, giros, imprevistos, ejercicios
bésicos, tales como: subir o bajar una escalera, corregir el desequilibrio producido por un

tropiezo, abrir una puerta, o en el caso del deporte, conseguir un éptimo rendimiento.

Sus receptores denominados ‘propioceptores’ se localizan en musculos, tendones,
articulaciones y oido interno clasificandose en musculotendinosos (huso muscular, érgano
tendinoso de Golgi), articulares (corpusculos capsulares de Ruffini, terminaciones articulares
de Golgi, 6rganos modificados de Vater-Pacini) y laberinticos (vias vestibulares) (Loyber,

1987). Por otro lado, para profundizar su estudio en relacion a las respuestas de un organismo
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frente a distintos estimulos, se han incorporado las categorias de: ‘estatestesia’ (conciencia de
posicién articular y estatica), la ‘cinestesia’®® o ‘kinesis™*® (conciencia de movimiento y
aceleracion), la ‘batiestecia’ (conciencia de posicion), la ‘barestesia’ (conciencia de presion),
la ‘barognosia’ (conciencia de peso), la ‘palestesia’ (conciencia de vibracion) y la

‘esterognosia’ (conciencia de asociacion por medio del tacto).

3.1.2.2 Visceroceptivo

El sistema visceroceptivo, permite la conciencia o capacidad de sentir los drganos
internos de un organismo ademas de entregar informacion sobre estos. Sus receptores se
encuentran esparcidos principalmente en 6rganos vitales y vasos sanguineos como arterias,
venas Y visceras. Normalmente la toma de conciencia de esta capacidad aparece cuando existe
un estimulo importante que interviene el interior del organismo, puesto que la mayoria del
tiempo, sus receptores son silentes. Es asi, que dentro de esta categoria, cabe destacar los
ultimos estudios en torno al Sistema Nervioso Entérico, el cual, debido a su presencia en las
visceras de un organismo y autonomia, se ha sefialado como el ‘segundo cerebro’ o ‘pequeio

cerebro intestinal’.

5Este concepto comanmente se le confunde con el de ‘cenestesia’ y ‘sinestesia’, términos de origen griego que pasamos a
revisar para su aclaracion. La ‘cenestesia’, palabra compuesta por los 1éxicos koinos (comun) aisthesis (sensacion), mas el
sufijo ‘-ia’ (cualidad), indica ‘sensacion en comun’. Hace referencia a la “sensacion general del estado, funcionamiento y
existencia del propio cuerpo”. Mientras que la ‘sinestesia’, palabra compuesta por los 1éxicos syn (junto), aisthesis (sensacion)
y el sufijo ‘-ia’ (cualidad), tiene acepciones diferentes pero similares en distintos ambitos. Por ejemplo, en el biologico se
referird a la “Sensacion secundaria o asociada que se produce en una parte del cuerpo a consecuencia de un estimulo aplicado
en otra parte de é1”. En psicologia se entendera por “sensacion subjetiva, propia de un sentido, determinada por otra sensacion
que afecta a un sentido diferente”, y en retérica se concebird como la “unién de dos imagenes o sensaciones procedentes de
diferentes dominios sensoriales”. (Real Academia Espaiiola, s.f., definicion 1, 2 y 3).

“6Derivado del griego kine (movimiento), aisthesis (sensacion) y el sufijo ‘-ia’ (cualidad).
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3.2 Sistema Nervioso Entérico

El SNE fue considerado anteriormente parte del SNA. Hoy en dia se clasifica como
un sistema aparte y ademas se le conoce como un ‘cerebro visceral’. Este sistema envuelve
los tejidos del esofago, el estbmago, el intestino delgado y el colon. Estd compuesto por mas
de cien millones de neuronas distribuidas en los plexos entéricos (capa del intestino) del tubo
digestivo. Estas pueden tener un caréacter ‘sensitivo’, lo que las faculta para dar seguimiento a
los cambios quimicos que se producen en el tubo digestivo y la distensidn de sus paredes; o
'motor’, permitiéndoles coordinar la contraccion del musculo liso del tubo digestivo, regular
las secreciones y actividad de las células endocrinas que secretan hormonas en los érganos
digestivos y liberan nuerotransmisores como la dopamina, la acetilcolina, la noradrenalina, la

serotonina, el GABA, entre otros.

Tomado como wuna sola entidad, es una red de neuronas,
neurotransmisores y proteinas que envian mensajes entre neuronas,
mantienen células como las que se encuentran en el propio cerebro y un
complejo circuito que le permite actuar de modo independiente,
aprender, recordar y, como se dice comunmente, producir 'gut feelings’
(intuiciones de las tripas, un saber del estémago) (Blakeslee, 1996. C1,

parrafo 3)

La cita anterior es importante de destacar debido a que fue incorporada por el director
teatral y dramaturgo estadounidense Richard Schechner (1934) -hoy tedrico de la performance
como veremos en el siguiente apartado- en un conjunto de ensayos traducidos y titulado
Performance. Teoria y practicas interculturales en el afio 2000. En el apartado siete de dicho

trabajo, que tiene por nombre Teatralidades de/y rasaestética, incluye las apreciaciones de la
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escritora cientifica estadounidense, especializada en neurociencia Sandra Blakeslee (1943)

para proponer que:

La presencia del SNE también confirma un principio basico de la medicina
asiatica meditativa y de la ensefianza de las artes marciales: que la region del
vientre entre el ombligo y el pubis es el centro/la fuente de la disposicién, el
equilibrio y la percepcién, el lugar donde se originan la accion y la meditacion.

(p.264)

Gracias a esta relacién, se puede aseverar que esta zona del cuerpo ha sido estudiada
y explorada con la intencion de visibilizarla como un lugar de percepcion y sensibilidad,
ademas de sefialar que corresponde a una zona corporal trabajada y valorada por distintas
culturas ancestrales. No obstante, si bien el SNE puede trabajar de forma auténoma, esta
integrado al SNC y depende de la regulacion de las neuronas del SNA. Este dltimo, al estar
encargado de la regulacion de las funciones viscerales involuntarias del organismo, es el
responsable del mantenimiento de la homeostasis corporal y de las respuestas de adaptacion
ante las variaciones del medio externo e interno. Para ello requiere de uno de los 6rganos que
en la actualidad también se ha transformado en un objeto de andlisis cientificos. Nos referimos

al nervio vago.

3.2.1 El nervio vago.

Fisiologicamente este nervio corresponde al décimo par craneal y su nombre hace
referencia a su amplia distribucion. Es un nervio mixto que cumple funciones motoras y
sensoriales inervando o6rganos, como la faringe, el esdfago, la laringe, la traquea, los
bronquios, el corazon, el estdmago, el pancreas, el higado y las visceras. En ellos activa los
comportamientos de deglucion, tos, habla, motilidad y secreciobn de Organos

gastrointestinales, constriccion de las vias respiratorias y disminucion de la frecuencia
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cardiaca. Asi mismo, capta informacion del gusto de la epiglotis, la propiocepcion de los
masculos de las fauces y de la caja vocal, del control de la presion arterial y las
concentraciones de O2 y el CO2 en la sangre, de las sensaciones provenientes de visceras
toracicas y abdominales, ademas de las sensaciones de tacto, dolor y temperatura de la piel
del oido externo (Derrickson & Tortora, 2006. p.570).

Todas estas acciones, al ser efectuadas por
medio del nervio vago, participan en la regulacion
del organismo y conforman las distintas funciones
especificas del Sistema Parasimpatico, el cual, al
enviar sefiales al cerebro para la liberacion de
acetilcolina, tiene por objetivo general producir la
relajacion de musculos y oOrganos, almacenar y
conservar energia, 0 en ocasiones especificas
mantener en condiciones normales a la corporalidad
luego de haber pasado una situacion de estrés. Por

esta razén durante las Ultimas décadas, el

denominado ‘eje-intestino-cerebro’ ha logrado
aportar al entendimiento de la conexion de las

visceras con el cerebro.

21
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4.

LOS ESTUDIOS DE LA PERFORMANCE

22

Se ha formao' un casamiento
todo cubierto de negro.
Negros novios y padrinos.
Negros cufiados y suegros

y el cura que lo caso

era de los mismos negros.

Cuando empezaron la fiesta
pusieron un mantel negro
luego llegaron al postre

se sirvieron higos secos

y se fueron a acostar

debajo de un cielo negro.

Violeta Parra (1956), Casamiento de negros.
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Este campo de estudio o disciplina, 0 mas bien in-disciplina como veremos mas
adelante, tiene sus origenes en Estados Unidos a fines de la década de los 60’ y principios de
los 70’ a partir de los intereses del director teatral y dramaturgo estadounidense Richard
Schechner (1934), hoy tedrico de la performance?’, editor de la revista académica The Drama
Review y profesor en la New York University Tisch School of the Arts. Durante este periodo,
Schechner realiz6 una serie de publicaciones en torno a la performance como objeto de estudio,
identificAndola en actividades humanas tales como juegos, deportes, teatro y ritual;
comparandola como un tipo de conducta que forma parte o es contigua a ceremonias rituales
mas formales como: reuniones publicas u otros medios o modos de intercambiar informacion,
mercancias y/o costumbres, asi como hallando su relacion entre las expresiones de los
movimientos artisticos de vanguardia de aquél entonces y los rituales de culturas ancestrales
(2000. p.14). Por otro lado, junto a su compafiia The Performance Group (1967-1980), ademas
de explorar las bases de una fenomenologia ritual, investigd sobre las formas de convivencia
humana originadas en un espacio teatral multidimensional que prescinde de butacas, telones y

otros recursos que cominmente separan a los y las espectadoras.

En 1977, en un contexto donde varias disciplinas se vieron en la necesidad de hallar
herramientas y enfoques en otros campos de estudio debido a que sus objetos de analisis
comenzaban sobrepasar los limites académicos, se une al antrop6logo cultural escocés Victor
Turner (1920-1983) luego de que ambos detectaron puntos de encuentro entre el &mbito
antropologico y el Arte Escénico a partir de sus trabajos de campo enfocados en las ceremonias

rituales de comunidades ancestrales de Asia y Africa*®. De esta relacion disciplinaria, la

473 bien este término posee problemas en su traduccién hasta el dia de hoy, su transcripcion en esta investigacion no se
realizaré en cursiva como se acostumbra en trabajos académicos para designar palabras extranjeras. Esto se debe a que el
término se ha hecho parte del idioma espafiol como un vocablo de analisis u objeto de estudio. Sumado a lo anterior, es
interesante evidenciar el indiscriminado uso que se le da a los términos ‘performativo’, ‘performatividad’ y/o ‘performatico’,
por tanto es importante dar a conocer cada uno de sus significados. Por un lado, lo ‘performativo’ segtin el filésofo britanico
John Langshaw Austin (1911-1960) alude a la capacidad del lenguaje para realizar una accién ([1962] 1971, 145). La
‘performatividad’, de acuerdo a la filosofa post estructuralista judeo-estadounidense Judtih Butler (1956), subordina la
subjetividad y accion cultural a la practica discursiva normativa ([1999] 2007. p.17); y lo ‘performatico’, es la forma
adjetivada del aspecto no discursivo de performance segun la tedrica mexicana Diana Taylor (1950) (2011. p.23).

48Cabe destacar que el propio Richard Schechner recalca la figura del sociélogo y escritor canadiense Erving Goffman (1922-
1982) quien también es considerado un precursor de los Estudios de la Performance. En su libro The presentation of self in
the everyday life (La presentacion de la persona en la vida cotidiana) de 1959 -referenciado en el apartado Material de
consulta territorializado de este trabajo- realiza un andlisis de las interacciones sociales cotidianas en base a un modelo
dramaturgico.
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Antropologia se sirvio de la ‘teatralidad’ como una herramienta para el campo etnografico; y
el Arte Escénico, vio en la Antropologia estudios, metodologias y conceptos con los cuales
ampliar el analisis de los fendémenos y procesos performativos®®. Asi dan vida en el caso de
Victor Turner a From Ritual to Theater [Del ritual al Teatro] en 1982, y en 1988(b) a The
Anthropology of Performance [La antropologia del performance], mientras que Schechner en
1985 lanza Between Theater and Anthropology [Entre el Teatro y la Antropologia]. En
paralelo, este ultimo investigador funda en 1980 el Departamento de Estudios de la
Performance en la New York University, organismo donde -hasta el dia de hoy- continta y
plasma sus investigaciones en las publicaciones Performance Studies: An Introduction
[Estudios de la performance: Una introduccion] en 2002 y Performance theory [Teoria de la
performance] en 2003,

Sumado a estas indagaciones cabe destacar el trabajo de la tedrica mexicana Diana
Taylor (1950) ex directora y fundadora del Instituto Hemisférico de Performance y Politica,
quien aparte de conformar el grupo académico del departamento de estudios fundado por
Schechner, se ha transformado en una de las mayores especialistas de este campo. En su libro

Performance de 2012, donde reune sus principales reflexiones, declara:

Los estudios de performance son pos-disciplinarios en el sentido de que no se
han convertido en una disciplina con limites definibles. Los distintos
departamentos pueden tener perfiles bastante diferentes. En todas partes, se
habla de los estudios de performance como un campo ‘emergente’. [...] Los

estudios de performance estudian performance, en el sentido mas amplio. Si la

“9A esta relacion transdisciplinaria y periodo, también se sumaron el director e investigador teatral italiano Eugenio Barba
(1936), el director, investigador y tedrico polaco Jerzy Grotowski (1933-1999) y el director de teatro, cine y Opera inglés
Peter Brook (1925); creadores escénicos interesados en conocer practicas culturales para fortalecer y nutrir el entrenamiento
de los y las actrices junto con propiciar una puesta en escena organica, vital, y cercana a los y las espectadoras. Por otro lado,
y desde el ambito antropolégico, el escritor, socidlogo y antropélogo francés Jean Duvignaud (1921-2007) y el psicélogo
marroqui Jean Marie Pradier (1939) fundan a mediados de la década de los 90’ la ‘Etnoescenologia’, disciplina que apela al
estudio de diferentes culturas, practicas y comportamientos humanos espectaculares organizados.

S0Textos referenciados en el apartado Material de consulta territorializado de este trabajo.
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norma del performance es romper las normas, la norma de los estudios de

performance es romper con las barreras disciplinarias. (p.165)

Por esta razén, en base a la apropiacion ilimitada de esta disciplina, es que Richard
Schechner en los 70’ se propone dar respuesta a la necesidad de organizar el estudio o el
paradigma del ‘como performance’ ([1985, 1991, 1993 y 1994] 2000. p.14). Debido a que el
‘objeto performance’ no tiene limites, es posible hallarlo en todas las acciones humanas -y
también animales-, tales como: ritos ceremoniales, seculares y sagrados, juegos, deportes,
instancias de la vida cotidiana, roles de la vida familiar, social y profesional, acciones politicas,
campafas electorales, entretenimientos populares, formas de curacién, medios de
comunicacion, entre una gran infinidad de otros ejemplos. Es asi como Schechner durante todo
este tiempo ha contribuido a estructurar una base fenomenologica para analizar ‘el como

performance’.
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4.1  Caracteristicas de una indisciplina

En primer lugar, identifica que todas son conductas o sucesos realizados méas de una
vez, es decir, “actividades que no se realizan por primera vez sino por segunda vez y ad
infinitum” (Schechner, [1985, 1991, 1993 y 1994] 2000. p.13). En segundo lugar, éstas
recuperan, reinventan, recontextualizan, restauran, cambian y critican conductas aprendidas,
historias narradas o ideas pensadas antes del acto mismo (performance), y que en tercer lugar,
su combinacién, recombinacion, innovacion, relectura o variacion da origen a una situacion
unica que activa un caracter de ‘original’. Tanto la disposicion del o la artista, el publico, el
momento y el modo en que interactla el material, conforman un entramado de elementos que
configuran un contexto y momento especificos. De esta forma son conocidos los conceptos
‘twice-behaved behaviors’ (‘conducta practicada dos veces’) y ‘restored behavior’ (‘conducta

restaurada’), bajo la cual se presentan otras categorias para el analisis.

En la ‘conducta restaurada’, si bien encontramos un sello de originalidad, en ella se
hallan los ‘strips of behavior’ (‘secuencias de conducta’) (Schechner, 1985. p.35); patrones
que han sido transmitidos, ensefiados o imitados para interactuar en un contexto determinado.
En el caso de la performance, estas conductas apropiadas y/o aceptadas forman parte de un
conjunto de fragmentos reactualizados de manera simbdlica y reflexiva. En palabras de
Schechner “no es conducta vacia sino llena de significantes que se difunden multivocamente.
Estos términos dificiles expresan un solo principio: el yo puede actuar en otro o como otro; el
yo social o transindividual es un papel o conjunto de papeles” ([1985, 1991, 1993 y 1994]
2000. p.108). Su poder de reflexion, tanto desde su materialidad y contenido, dependera de la
distancia mediada, del grado de concientizacion de las conductas. Por ello las performances -
gracias a esta nueva re-lectura, mirada o matiz visible del conjunto de conductas restauradas-
adquieren autonomia, teniendo la posibilidad de ser desplazadas de su o sus fuentes originales,

almacenadas, transmitidas, manipuladas y/o transformadas.

Otro de los aspectos relevantes a tener en consideracion a la hora de comprender la
naturaleza de una performance, es el caracter temporal en la que se hace presente. Ello no
apunta a una medicién de su duracion -horas, minutos, dias, meses o afios- ni al ad infinitum

de Schechner (caracteristicas temporales validas para el analisis) sino que mas bien, apunta a
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comprender el contexto temporal que interviene y que configura. El Ser siempre otorga a su
existencia una referencialidad temporal, por ello el filésofo ecuatoriano Bolivar Echeverria
(1941-2010) distingue la tension entre un ‘tiempo de la cotidianeidad rutinaria’ entendido
como “el proceso de reproduccion de una sociedad [que] tiene lugar en torno al predominio de
una efectuacion o ejecucion no cuestionantes del sentido del mundo establecido en el codigo
general de lo humano y su subcodificacion particular” (2001. p.4) y un ‘tiempo extraordinario’,

donde:

El codigo general de lo humano y la subcodificacion especifica de una
identidad cultural, que dan sentido y permiten el funcionamiento efectivo de
una sociedad, estan siendo fundados o refundados en la préctica [...] como si

estuvieran en trance sea de desaparecer o de reconstituirse. (2001. p.4)

Esta distincion apunta a identificar dentro de la complejidad de lo cotidiano la
combinacion de un tiempo en el que todo acontece de manera automatica, y otro, en el que se
cuestiona aquella cotidianeidad por medio de la anulacion y el restablecimiento del sentido del
mundo de la vida. Una ruptura reflexiva producida por el juego, el arte, y particularmente la
fiesta (ritual), ya que propicia un momento de abandono, puesta en suspenso y/o

cuestionamiento de la existencia o la propia identidad individual o comunitaria.

Sumado a las categorias anteriores aparece también el concepto de ‘liminalidad’. Este
término proviene del latin limes que significa borde o frontera. Es propuesto en el ambito
antropologico por el folklorista y etnografo aleman Arnold VVan Gennep (1873-1957) quien en
su libro Les rites de passage [Los ritos de paso] de 1909, lo establece para categorizar los
estados de transicién -lugar, estado, posicion social, edad- que poseen este tipo de acciones
culturales: “Propongo en consecuencia llamar ritos preliminares a los ritos de separacion del

mundo anterior, ritos liminares a los ritos ejecutados durante el estadio de margen y ritos
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postliminares a los ritos de agregacion del mundo nuevo” ([1909] 2008. p.38). A partir de ello,
Victor Turner rescata en especifico la ‘fase liminal’ apoderandose particularmente de esta
ultima palabra para indicar “un tiempo y lugar de alejamiento de los procedimientos normales
de la accion social” (Turner, [1969] 1988a. p.101). Esto le permite configurar un espacio y/o
tiempo hibrido extracotidiano caracterizado por tres cualidades; una ‘transitiva’, ya que lo
liminal no busca perpetuarse a si mismo sino que siempre apuesta por la creacion de algo
nuevo, distinto y/o inexistente; otra de caracter ‘compositiva’, puesto que lo multiple le permite
a lo liminal adquirir otras cualidades, acciones o elementos nuevos que interactian en una
constante desconfiguracion mutua; y por otro lado, una ‘creadora’, debido a que la liminalidad

es capaz de generar una nueva identidad social e individual.

La liminalidad, la marginalidad y la inferioridad estructural son condiciones
en las que con frecuencia se generan mitos, simbolos, rituales, sistemas
filosoficos y obras de artes. Estas formas culturales proporcionan a los
hombres una serie de patrones 0 modelos que constituyen, a un determinado
nivel, reclasificaciones periddicas de la realidad y de la relacion del hombre
con lasociedad, la naturaleza y la cultura, pero son también algo méas que meras
clasificaciones, ya que incitan a los hombres a la accion a la vez que a la
reflexién. Cada una de estas obras tiene un caracter multivoco, con maltiples
significados, y es capaz de afectar a la gente a muchos niveles psicobiol6gicos

simultaneamente. (Turner, [1969] 1988a. p.134)

Estas cualidades han provocado que la liminalidad se extienda hacia disciplinas e
investigaciones de diverso caracter, como lo es el caso de las Artes Escénicas y los Estudios

de la Performance. Esto se debe a los intereses de investigadores e investigadoras escénicas en
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torno al analisis y/o exploracion de expresiones rituales y/o acciones politicas sociales, donde
se apropian del potencial transformador y la posibilidad de suspensién de representacion

cultural que genera la liminalidad durante este tipo de experiencias®?.

51El interés por este concepto es posible de apreciar en distintos investigadores e investigadoras
escénicas como la tedrica alemana en Estudios Teatrales Erika Fischer-Lichte (1943) para equiparar
la experiencia ritual y la experiencia estética propiciada por el teatro (2010. p.98). La fil6sofa y critica
teatral cubana Ileana Diéguez (1961) para identificar y visibilizar manifestaciones artisticas y politicas
gue se posicionan en un umbral entre el estado habitual de la teatralidad tradicional y la esfera cotidiana
(2014. p.44). El profesor universitario, critico e historiador teatral argentino Jorge Dubatti (1963) quien
propone que lo liminal dentro del Teatro puede ser entendido en un doble sentido, por ello afirma que
todos los componentes del teatro se encuentran en un estado liminal, y que en especifico, existe un
tipo de teatro liminal que explora la disolucidn de sus limites escénicos (2017. p.87). Y por otro lado,
Mauricio Barria (1967), dramaturgo y profesor chileno que propone concebir la liminalidad como una
consigna de produccion artistica (2014. p.21).
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4.2

El repertorio corporal.

23

Volver a los diecisiete
después de vivir un siglo
es como descifrar signos
sin ser sabio competente.

Volver a ser de repente

tan fragil como un segundo.
Volver a sentir profundo
como un nifio frente a Dios.

Eso es lo que siento yo

en este instante fecundo.

Violeta Parra (1966), Volver a los diecisiete.
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En paralelo a las categorias de analisis recopiladas es importante mencionar que el la
corporalidad en los distintos tipos de performance se establece como una base fundamental.
En este sentido, Diana Taylor, con la premisa de ir aportando hacia una definicidn

complementaria del performance agrega que:

En su caracter de practica corporal en relacion con otros discursos culturales,
el performance ofrece también una manera de generar y transmitir
conocimiento a través del cuerpo, de la accion y del comportamiento social.
La demarcacion de estos hechos como performance se da desde fuera, desde el

lente analitico que las constituye como objeto de estudio. (Taylor, 2012. p. 31)

Para la autora, el o la performance, ademas de ser un acto vivo, es un sistema de
aprendizaje, almacenamiento y transmision de conocimiento que permite la configuracion de
una memoria cultural a partir de saberes corporizados. Es decir, las expresiones corporales de
una cultura actian como ‘praxis corporal’ y ‘episteme’. Para llegar a esta conclusion, Taylor
tensiona el caracter efimero de la performance para abordarla como un ‘artefacto’, como un
objeto dispuesto para el analisis a partir de diferentes registros -textos, fotos, videos- que, si
bien asume que no son performance, estos contienen la esencia de lo que en el pasado se
presento en vivo. En base a este argumento establece los conceptos de ‘archivo’ y ‘repertorio’,

sistemas de transmision de conocimiento y generacion de memoria.

El ‘archivo’, por un lado, estd configurado por elementos resistentes al cambio y
perdurables en el tiempo, tales como: documentos, mapas, textos literarios, cartas, restos
arqueoldgicos, huesos, videos, peliculas, discos compactos, softwares, discos extraibles,

fotografias, estatuas, etc.; mientras que el ‘repertorio’, “tiene que ver con la memoria corporal

que circula a través de performances, gestos, oralidad, movimientos, danzas, cantos, y en
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suma, a través de aquellos actos que se consideran como un saber efimero y no reproducible”
(Taylor, 2017. p.55-56). Bajo este sistema la corporeidad, la corporalidad, la cognicion
corporalizada y/o la gestualidad se vuelven elementos fundamentales. En primer lugar, porque
los actos de repertorio requieren de presencia. La gente participa en la produccion y
reproduccion del conocimiento albergado en una memoria corporal que se traspasa siempre
en vivo (Taylor, 2011). Y en segundo lugar, como indica Bourdieu “the practical transference
of incorporated, quasi-postural schemes™®? (1977. p.116) permite la identificacion de saberes,
identidades, memorias, emociones, conflictos, tradiciones, normas, creencias, entre otras
practicas culturales, con la posibilidad de ser estudiadas y analizadas a partir del
entendimiento de sus propias estructuras y codigos. En este sentido el historiador y académico
de teatro estadounidense Joseph Roach (1947) nutre este argumento al indicar que este tipo

de analisis surge:

A partir de la idea de que los movimientos expresivos son reservas
mnemonicas, e incluyen movimientos concertados que se realizan y recuerdan
con el cuerpo, movimientos residuales que se retienen implicitamente en
iméagenes o palabras (o en las pausas entre ellas), y movimientos imaginarios
que se suefian en la mente, no previos al lenguaje pero que lo constituyen.

(Roach, 1996, como se citd en Taylor, 2011. p.22-23)

Este enfoque, pone en valor un sentido corporal que guarda, construye y evidencia
saberes perdurables que se manifiestan en lo efimero del presente.>® Por esta razon, los

actuales analisis en torno a las practicas performativas, y en especifico, a las practicas rituales,

52[La transferencia préctica de esquemas incorporados, cuasiposturales] (Traduccién propia).

53No obstante, a pesar de que el ‘archivo’ tenga la facultad de extenderse en el tiempo y no requiera de la coespacialidad y
contemporaneidad de su emisor y receptor, estos no son elementos opuestos ni estaticos, sino que al contrario, ambos forman
parte de procesos activos donde interactGian en pos de la creacion, almacenamiento y transmision de conocimiento.
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incorporan nuevos elementos conceptuales y métodos que amplian y visibilizan principios en
torno a lo corporal. Entre estas nuevas herramientas se destacan las ‘inscripciones sensorio-
emotivas’, el ‘principio transcultural de amplificacion’, los ‘modos somaticos de atencion’,
los medios ‘autoplasticos’ y ‘aloplasticos’ y el nuevo enfoque con el que se utiliza la

‘sensopercepcion’; categorias que pasaremos a revisar a continuacion.

4.2.1 Inscripciones sensorio-emotivas.

Como bien indicamos en el apartado 2 del capitulo introductorio, existe una diversidad
de estudios que realizan una descripcion detallada de los distintos usos y representaciones del
cuerpo en diferentes précticas culturales que evidencian la necesidad de generar e incorporar
andlisis que centren su atencion en la descripcion sensorial de estas experiencias. Tal como
lo interpreta Marcel Mauss “En el fondo de todo estado mistico se dan unas técnicas
corporales que no hemos estudiado [...] existen medios biologicos de entrar ‘en comunicacion
con Dios’” ([1934] 1979. p.355). En virtud de ello, la antropologa, bailarina y performer
argentina Silvia Citro -una de las mayores exponentes en torno a la Antropologia de la
Corporalidad y la Performance en el territorio del Abiayala Sur- en su calidad como
investigadora, ha centrado su trabajo en el analisis de danzas rituales y practicas de curacion
para identificar y visibilizar representaciones, significaciones y valoraciones culturales
elaboradas de y desde los cuerpos. En paralelo, ademas, ha logrado generar grandes avances
en los marcos conceptuales y metodologicos de este campo al recopilar, comparar, conectar
y sistematizar una genealogia critica de teorias filosoficas, antropoldgicas, socioldgicas,
artisticas y neurocientificas. En base a estos avances, destacamos la concepcion de
‘inscripciones sensorio-emotivas’, categoria estructurada para dar cuenta de los saberes de un
grupo social-cultural a través de las huellas 0 marcas generadas en la corporalidad de los y/o
las participantes de una instancia ritual. Estas inscripciones son identificadas a través de los
indicios de una ‘permeabilidad sensible’, ‘amplificacion’ y ‘conexion intersubjetiva’,
principios que dan cuenta de gestualidades, expresiones emocionales, modos de percepcion

sensorial y técnicas de movimiento corporal de una comunidad especifica.

El principio de ‘permeabilidad sensible’ consiste en la identificacion de una apertura

sensorial de la propia corporalidad estableciendo una mimesis subjetiva y palpable con lo
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percibido. Esta interpretacion mimética es evidenciada a traves de determinados procesos
orgénicos, como por ejemplo, ritmos respiratorios, cardiacos, circulatorios, tensiones
musculares, alteraciones cerebrales, entre los principales. En definitiva un tipo de
comprension perceptiva de lo sensorial -como veremos en el siguiente apartado-, que a su
vez, es atravesada por el ‘principio transcultural de amplificacion’. Esta categoria es
incorporada por la investigadora a partir de las propuestas teatrales del director, investigador
y teorico polaco Jerzy Grotowski (1933-1999) y el director e investigador teatral italiano
Eugenio Barba (1936), quienes a partir de sus trabajos etnograficos, tedricos y escénicos
dieron visibilidad a la distincion entre técnicas cotidianas y extracotidianas, aludiendo que
estas ultimas “do not respect the habitual conditionings of the body. Performers use these
extra-daily techniques™* (Barba, 2005. p.7), y por otro lado, “son de amplificacion de un
fendmeno biosociologico” (Grotowski, 1990. p.310). En base a ello, la calidad de energia
amplificada implica, como mencionamos en un inicio, la apertura y percepcion de estimulos
sensoriales intensos y marcados para dar peso y proyectar la presencia de un o una intérprete
en situaciones de representacion y/o performance. Gracias a esta produccion de expresion
sensorial se genera la ‘conexion intersubjetiva’ entre los y las participantes, quienes
sumergidos en un estado de empatia, experimentan una interconexion sensorial a nivel
corporal. Vale decir, que las ‘inscripciones sensorio-emotivas’ reconstituyen, reactualizan,
ejemplifican, erigen y propician la adhesion en las creencias, normas, tradiciones o valores

de los y las integrantes de una comunidad a través de lo corporal.

4.2.2 Reflexividad corporizada.

En paralelo al estado de ‘permeabilidad sensible’, la doctora en Antropologia, actriz
y bailarina argentina Manuela Rodriguez, identifica la capacidad de una ‘reflexividad
corporizada’. Es decir, un mecanismo reflexivo que opera en “un contexto liminar que juega
entre la ‘vivencia-experimentacion’ y la ‘puesta en escena’ de sentidos (formulados y
reformulados historica y socialmente)” (Rodriguez, 2010. p.290). Con esta categoria busca

nutrir los andlisis de este tipo de instancias para comprender el movimiento significante -mas

54[No respetan los condicionamientos habituales del cuerpo. Los artistas usan estas técnicas extra-diarias] (Traduccion
propia).

138



alla de lo descriptivo, mecanico, discursivo y simbolico- a partir de lo vivencial y corporal.
Es asi, que el hecho de poner atencidn a la situacion de la corporalidad en el mundo, evidencia
que la subjetividad al involucrarse en su totalidad, también da cuenta de los valores

intelectuales y afectivos especificos generados por una comunidad.

4.2.3 Modos sométicos de atencion.

Otro de los conceptos que toma fuerza en los actuales anélisis antropoldgicos en
relacion a la corporalidad en préacticas culturales y los fendmenos de percepcién y atencion
sensorial, es el ‘modo somatico de atencion’ propuesto por el antropdlogo estadounidense y
actual profesor en la Universidad de California-San Diego, Thomas Csordas. Este concepto
se centra en develar los “modos culturalmente elaborados para prestar atencion a, y con, el
propio cuerpo, en entornos que incluyen la presencia corporizada de otros” ([1993] 2010.
p.87). Como bien indica el profesor, en el plano corporal, existen diferentes tipos de énfasis
en los que se presta atencion a la corporalidad. Estos pueden variar tanto en su enfoque como
objeto, medio, formato o herramienta de analisis y/o experimentacion para dar cuenta sobre
la propia corporalidad, las corporalidades de otros y otras o la manera en que otros y otras
individuas prestan atencion a nuestras corporalidades. En definitiva, estas distintas variantes
evidencian que la percepcion corporal no es configurada de manera arbitraria o bioldgica sino
que mas bien culturalmente, debido a que cada comunidad posee practicas expresivas y modos

de conocimiento que utilizan diferentes sentidos y/o facultades humanas.

4.2.4 Los medios ‘autoplasticos’ y ‘aloplasticos’

La profesora argentina de Expresion y Lenguaje Corporal de la Universidad de Buenos
Aires, Raquel Guido (1958), retoma conceptos y propuestas del psiquiatra, psicoanalista e
investigador médico austriaco Paul Schilder (1886-1940) para contribuir a los analisis en
relacion a la reflexividad corporal. Por ello rescata la concepcion de ‘imagen corporal’ del

autor quien la concibe como una:
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Estructura libidinal y dindmica que cambia y se construye a través de nuestras
relaciones con un medio fisico, vital y social en el que se integran todas las
experiencias -perceptivas, motrices, afectivas y sexuales- incorporadas a lo

largo de nuestra vida. (Schilder, 1935, como se cité en Guido, 2016. p.135)

De esta forma la imagen corporal puede ser modificada por medios ‘autoplésticos’ y
‘aloplésticos’. De acuerdo a Schilder los medios ‘autoplasticos’ son aquellos que se gestionan
mediante la imaginacién, las emociones y los movimientos de valor expresivo, y los medios
‘aloplasticos’, remiten al agregado de objetos y vestimentas. Ambos, segin el autor, al
modificar la ‘imagen corporal’ de una persona modifican también su actitud psiquica. Es asi
que en relacion al movimiento, Guido plantea que si toda modificacién de la imagen corporal
produce cambios en la actitud psiquica, se puede inferir también que todo movimiento, al
modificar la imagen corporal, modifica también la actitud psiquica. De esta manera se observa
como los factores anteriormente mencionados influyen directamente en la subjetividad de los

y las intérpretes.

4.2.5 Sensopercepcion.

Yo soy, yo soy

Soy agua, playa, cielo, casa blanca
Soy Mar Atlantico, viento y América
Soy un montén de cosas santas
Mezclado con cosas humanas

¢ Cémo te explico?, cosas mundanas.

Piero Antonio de Benedictis & Luis Igarzabal (1982), Soy pan, soy paz, soy mas.
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Como podemos darnos cuenta este concepto consta de dos enunciados: ‘sensacion’ y
‘percepcion’. Dos actividades que ocurren de manera casi simultanea si no fuera por la
millonésima de segundo en que una precede a la otra. Anteriormente, en el apartado 3.1 de la
seccion dedicada a la Fisiologia, revisamos su proceso fisico-bioldgico donde comprendimos
que la percepcién es un mecanismo sensorio-cognitivo de gran complejidad, mediante el cual
el organismo humano siente, selecciona, organiza e interpreta estimulos con el fin de
adaptarlos a sus niveles de comprension. Dada esta Ultima caracteristica se considera que la
sensopercepcion no es neutral. Se construye a partir de las diferentes situaciones
experienciales de los y las humanas, el territorio, las determinadas tramas significativas de
materialidades y espiritualidades de cada cultura, las racionalidades y sensibilidades
diferentes de cada época, entre otras particularidades; que influyen en como se percibe un
objeto o un fendmeno concreto. En definitiva, se establece que los distintos sentidos de una

persona se transforman en vias de transmision de valores culturales.

Las percepciones sensoriales, con las caracteristicas que matizan a cada una,
forman el basamento de la vida social. Pero la aprehension sensorial del mundo
no se limita al conocimiento de esos rasgos, cierta cualidad afectiva se
entremezcla estrechamente con su accion. La informacion que los sentidos
perciben es, por lo tanto, también connotativa, da cuenta, a su manera, de la
intimidad real o supuesta del sujeto. La vida cotidiana est4, de este modo,
plagada de calificaciones que atribuimos a las personas con las que nos
cruzamos. Un halo emocional atraviesa todos los intercambios y se apoya en
las entonaciones de la voz, la calidad de la presencia, las maneras de ser, la

puesta en escena de la apariencia, etc. (Le Breton, 2002. Pag. 100)
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En el ultimo tiempo su enfoque ha derivado en dar preponderancia al caracter subjetivo
que adquieren los distintos elementos que participan en esta actividad. Por lo cual, ha sido
acufiado en el &mbito artistico y educacional por la bailarina argentina, pedagoga y creadora
de la Expresion Corporal-Danza Patricia Stokoe (1919-1996). Ella utilizé esta capacidad
corporal como una técnica educativa y artistica para proveer a las personas una metodologia
eficaz que dé cuenta de las distintas posibilidades que provee su corporalidad y corporeidad
para crear y comunicar de manera satisfactoria y detallada una expresion. Bajo este objetivo,
a partir de la practica corporal-danza y la incorporacion de aportes de otras disciplinas afines
que valoran la capacidad de concentracién, percepcion, regulacion del tono muscular y la
armonizacion de los movimientos de la corporalidad, construye un método “que ofrece a cada
persona un acercamiento a su propia realidad corporal y a partir del despertar sensoperceptivo
de si mismo empezar a investigar con sus propios referentes internos” (Stokoe, 1987. p.63).
Por ello considera que la corporalidad debe ser concebida como una ‘fuente de impulsos’,
‘impulsora’ e ‘instrumentista’ de aquellos factores que se integran y se retroalimentan en

forma consecutiva, instantanea y simultanea.

Es asi que la sensopercepcion, como técnica, considera dos aspectos. El primero,
aplicar actividades précticas que tengan como fin facilitar la posibilidad de registrar con
creciente claridad los diversos estimulos que proveerdn la percepcion de la propia
corporalidad, y en segundo, apuntar a un “acercamiento sensoperceptivo a otros aspectos de
la Expresion Corporal, tales como: la comunicacion del desarrollo de cualidades fisicas, la
sensibilizacion musical, la capacitacion psicomotora y ritmica, la ejecucion de la imagen
reproductiva y productiva y la integracion de objetivos” (Stokoe, 1987. p.47-48). Por lo tanto,
una capacidad corporal que, a partir de un marco fisioldgico, se erige como técnica educativa
y artistica para trabajar la concientizacion de las posibilidades que proveen las corporalidades

y corporeidades.
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5. TOPOGRAFIA DEL PLANO CORPORAL

Tras la recopilacion de diferentes conceptos en torno a lo corporal identificados en las
disciplinas expuestas, se hace necesario visualizar un orden esquematico de todos ellos para
saber en especifico donde radican los nuevos avances, las similitudes, sus nexos, asi como las
nuevas posibilidades conceptuales. Por ello se ha elaborado el esquema de la Figura 24. En €l
se puede apreciar que la base de los actuales Estudios Corporales se sostiene principalmente
a partir de los tres conceptos propuestos por el filosofo francés Maurice Merleau-Ponty
revisado en el apartado 1. La Fenomenologia del Cuerpo. Vale decir, la Corporalidad, la
Corporeidad y la Intercorporeidad, son categorias que realizan nexos importantes con las
posteriores disciplinas estudiadas a través de términos especificos que a su vez producen una
amplia gama de herramientas conceptuales corporales. No obstante, es importante mencionar
que estos tres conceptos surgieron a raiz del constante debate entre el Dualismo v/s Monismo,
la propuesta Husserliana de Korper y Leib y el desarrollo de conceptos como el quiasmo, el

cAgito tacito, la encarnacion y el Cuerpo Propio.

De esta forma, siguiendo las manecillas de un reloj, las Ciencias Cognitivas comparten
con la disciplina anterior la apertura hacia una Experiencia Encarnada, posibilitada gracias a
la concepcidn bioldgica del conocimiento. Es asi como surge desde este ambito el término
‘corporeizacion’ puesto que la corporalidad/corporeidad al ser parte de un organismo vivo e
interrelacionado se distingue como un medio para producir, y a la vez, recibir informacién,
que puede ser procesada gracias a las capacidades de Cognicién Corporea, Situada y
Expandida. De este modo, el Enactivismo y la Autopoiesis, al ser propuestas que otorgan una
base para dar a entender que la construccion de conocimiento y la produccion de un organismo
vivo se ven directamente influenciadas por la accion que produce su
corporalidad/corporeidad; se establece una matriz cercana con la Fisiologia puesto que en la
practica, los procesos de aprendizaje -en este caso de un o una humana- son asimilados y
llevados a cabo por las distintas capacidades y elementos fisiologicos de su corporalidad,
mencionados en este apartado del esquema. En consecuencia, esto le permite a la Fisiologia
aportar a la comprension de los distintos ‘modos del Ser en el mundo’ por medio de la

Exterocepcion, Interocepcion y Sensopercepcion.

143



Gracias a esta Ultima y el desarrollo de sus usos metodoldgicos en el ambito artistico,
es posible generar un vinculo con los Estudios de la Performance a partir del Repertorio,
término acufiado por la investigadora Diana Taylor, quien al considerarlo como una forma de
almacenamiento y transmision de informacion corporal, ambas categorias otorgan a la
Corporalidad, la Corporeidad e Intercorporeidad el sello de su propia concepcion en cada
cultura. Por esta razon los Estudios de la Performance se han ampliado haciendo uso de otras
disciplinas para generar una base sélida de analisis en favor de las manifestaciones culturales
desde el plano de lo corporal con el objetivo de visibilizar y validar el conocimiento generado
por estas tres categorias en cada comunidad humana. Asi, se reconocen nuevas herramientas
conceptuales para profundizar las subjetividades corporales de cada cultura, destacandose las
Inscripciones Sensorio-emotivas, la Permeabilidad Sensible, la Amplificacion, la Conexion

Intersubjetiva, los Modos Somaticos de Atencion, los Medios Autoplasticos y Aloplasticos.

En definitiva, para dar cuenta del creciente interés por el fendmeno de lo corporal
desde cada disciplina: La experiencia encarnada, la Corporizacion, el enactivismo, la
autopoiesis, la Interocepcion, la Exterocepcion, la Sensopercepcion y el Repertorio, se
presentan como los conceptos que logran un nexo directo con las categorias centrales y un
vinculo particular entre ellos, puesto que todos buscan validar y desentrafiar el conocimiento
que alberga este importante complemento del Ser. Sin embargo, como plantea este trabajo de
investigacion, cada cultura posee su propia concepcion corporal asi como sus propias
categorias. Por lo cual, centrandonos en el territorio andino y las comunidades ancestrales que
lo habitan, y que ain mantienen sus tradiciones y practicas culturales, en el siguiente capitulo
se realizara un trabajo de identificacion de otros tipos de conceptos y perspectivas en base a
este eje tematico que pueden contribuir al entendimiento particular de sus corporalidades,
corporeidades e intercorporeidades asi como a los analisis de sus propias expresiones festivo-

rituales.

144



SVAILINDOD
SVIONAID

SISTI0dOLNY

VI90TOISId

VIDONOHOUAIST
VIO IvVd STAOLAIDTAONSO
STAOLIATIOININD
SO, YNOLOA
STAC JIDON
YAHOINY
YRAONVOIIN

NOIDdIOOUILXT

ONSIALLOVYNA

NODIINOIdOUd NOLIIOUIISIA

OIRELARIA OSOTIAMAN VINILISIS
IVILIN) OSOIAMAN VINLISIS

_

NOIDIDOYALNI
NOIDIOYAJOSNES

VAIANVAXT NOIDINDOD

VAVILLIS NOLINDOD
VIRIOAN0D NOIDINDOD

AVATTIOJHOOUHINI
avaragodaon
avarivaoddaoo

NOIDVZIIOdU0D

YALNON 4177
ONSINOW OWSI'TVAa

VLONANOD A VIONANDAS

NOIDNALY A4 SOOLLYINOS SOOI
VALLArENSALINI NOIXANOD
NOIDVD)
I'THISNAS aV
SVALLOWA-OIRIOSNAS SANOLRIOSNI

VAVANVISTI VIONANOD

AONVINIOAYAd
V14d SO1an.Lsa

VAVNAVONT VIONINAdXT

OIdOUd OdATN)  NOIIVNUVONT
OLDYLOLI02 ONSVIND

_

OROLYId Y

0dy¥dNI TAd VIDOTONIWONTIA

24

145



CAPITULO Il
PRINCIPIOS DE UN TERRITORIO PARA LA VISIBILIZACION DE UNA
FENOMENOLOGIA CORPORAL ANDINA
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1. LO 'ANDINCO

Hay que recorrer callado
los atajos del silencio.

Y cortar por las orillas

de los lagos cumbrerefios
mi padre anduvo su vida
por entre piedrasy cerros.

Que sabes de cordilleras
si tu naciste tan lejos

hay que conocer la piedra
que corona al ventisquero.

Patricio Manns, (1965). Arriba en la cordillera.
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Para iniciar este capitulo es necesario primero definir y precisar lo que entendemos
por ‘andino’. Distintos analisis y estudios de las comunidades ancestrales de esta zona
territorial, ya sean culturales, sociales, religiosos, econémicos, politicos, medioambientales,
reciben la categorizacion de ‘andino’ debido a una concepcion toponimica producida
evidentemente por la Cordillera de los Andes. Este cordon montafioso que abarca una
extension de 7.250 kilémetros es el mas largo del planeta Tierra. Su presencia se halla en
Venezuela, Colombia, Ecuador, Bolivia, Pert, Chile y Argentina, estableciéndose su limite
norte en el lago Maracaibo de Venezuela, y en el sur, en la provincia chilena de Tierra del
Fuego. Su altitud promedio es de 4.000 metros y su punto mas alto se halla en el Cerro
Aconcagua (Argentina) el cual mide 6.962 ms.n.m. En estas alturas se ubican ciudades donde
corporalidades y corporeidades no acostumbradas a la altura y/o condiciones climaticas
pueden sufrir de hipoxia, mal de montafia (MAM) o méas conocido como un ‘soroche’ “Mal
de las alturas, que ocasiona asfixia por rarefaccion del oxigeno del aire en los lugares andinos
de gran altitud” (AMLQ, 2005. p.588). Entre ¢llas se destacan ‘La Rinconada’ (Peru) -la més
alta del mundo- establecida a 5.099 ms.n.m., ‘Cerro de Pasco’ (Perl) a 4.338 ms.n.m.,
‘Colquechaca’ (Bolivia) a 4.173 ms.n.m. y ‘Villa Imperial de Potosi’ (Bolivia) a 3.936

ms.n.m.

El origen de su nombre ‘Andes’ no estd consensuado. Una de las versiones mas
aceptadas indica que deriva del idioma runa simi®® (quechua) ‘anti’ “Lugar por donde sale el

Sol” (AMLQ, 2005. p.16). Otra teoria, a partir del mismo idioma, toma como referencia el

>SEjerciendo en forma paralela un trabajo de precision y visibilizacion de saberes, es importante mencionar que el propio
nombre de este idioma es objeto de cuestionamientos. Por un lado, se sostiene que la palabra ‘quechua’ tiene un origen
toponimico. Fue utilizada por primera vez por el misionero y lingiista espafiol Domingo de Santo Tomas (1499-1570) en el
Lexicon [sic] o Vocabulario de la lengua general del PERV de 1560, quien en su primera pagina escribe Vocabulario de la
lengua general de los indios del Peru, llamada Quichua (Santo Tomas, [1560] 2003) para hacer referencia a los y las
habitantes de la ‘region’ o ‘zona templada’ que hablaban este idioma. Por ende, los y las investigadoras y habitantes de este
territorio que buscan contrarrestar esta nominacion utilizan el término runa simi que, comprendido en su totalidad, refiere a
‘idioma humano’ (AMLQ, 2005. p.270). A modo de contraparte, el linglista peruano Rodolfo Cerrén Palominos (1940)
establece que el término runa simi se originé como una estrategia de adecuacion léxico-semantica por parte de los tratadistas
coloniales -en su mayoria hombres- para respaldar con recursos propios de la lengua relatos lingiisticos del nuevo orden
colonial. De esta forma se dio origen al ‘castilla simi’ ‘lengua castellana’ en oposicion al ‘runa simi’ utilizado
despectivamente en aquel entonces como ‘lengua de los indios’ (2008. p.49).

Al tener en consideracion estas dos posturas se concluye que ambos términos devienen de un proceso de aculturacion. Por lo
tanto, si bien se reconoce la gran labor del lingliista peruano por esclarecer con material de archivo patrimonial el nombre
para designar el idioma de esta zona cultural, este trabajo utilizara el término runa simi bajo la concepcién de su propia
significacion para instalar un acto de ‘justicia cognitiva’ (De Sousa Santos, 2006. p.33).
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término antisuyu distinguido por primera vez en 1609 por el escritor peruano Inca Garcilaso
de la Vega (1539-1616) en su cronica Comentarios Reales de los Incas: “Llamaron a la parte
del oriente antisuyo, por una provincia llamada Anti que est4 al oriente, por la cual Ilaman
también Anti a toda aquella gran cordillera de sierra nevada que pasa al oriente del Perd, por
dar a entender que esta al Oriente” ([1609] 1943. p.89). Asi mismo, se propone que el término
deriva de anta “Metal cobre, de coloracion amarillo - rojo” (AMLQ, 2005. p.15) por la
presencia de este mineral en grandes cantidades a lo largo del cordon montafioso. Y por
altimo, su origen también es asociado a la palabra en espafiol ‘andén’ utilizada por los y las
espafolas llegadas al Abiayala para describir el sistema de terrazas de cultivo escalonadas
ubicadas en las laderas altas de la cordillera. Como podemos apreciar, en todos sus posibles
origenes, el término deviene de una relacion toponimica con este elemento natural que, a pesar
de presentar una biodiversidad con condiciones topogréaficas y climaticas adversas -altas
cumbres nevadas, altiplanicies extensas, quebradas abruptas y profundas, extensiones aridas
de desierto, valles tropicales, altos pisos ecoldgicos, calor de dia, frio de noche, sequedad en
invierno, humedad en verano- procura las condiciones predilectas para el asentamiento

humano de una comunidad que la habita hace mas de diez mil afios.

La situacion geografica y topografica de lo ‘andino’ es entonces la condicion
‘material’ o el caldo de cultivo imprescindible y a la vez singular para el
surgimiento de distintas culturas y un cierto modo de concebir el mundo. Por
lo tanto, este mismo término (‘andino’) se referia cada vez mas también a un
cierto modo integral de vivir, es decir: a una determinada ‘cultura’ [...] El ser
humano andino, ‘cultivando’ esta region peculiar, viene elaborando como
expresion de la coexistencia con su medio natural, un modo determinado de
vivir, actuar y concebir [...] Se puede enfocar lo ‘andino’ comun a todas estas
manifestaciones culturales y hablar de una ‘cultura andina'. (Esterman, 2006.

p.60-61)

150



En ese sentido, lo ‘andino’, se interpreta en relacion a las formas de convivir, de hacer,
de adaptarse, de corporeizar, ‘sentipensar’ o ‘corazonar’® un entorno geogréafico particular
que concibe literalmente la ‘cultura’ como ‘cultivo de la tierra’, ‘trabajo de la tierra’ y/o
‘relacion con la tierra’. Por ello se concibe el concepto de ‘cultura andina’ albergando a una
gran cantidad de comunidades que dialogan y se nutren fuera de un marco cultural limitado,
puesto que también dentro de esta categoria son incorporados procesos interculturales,
precoloniales, coloniales, poscoloniales, decoloniales y contemporéneos. Las sociedades
andinas que habitaron y habitan este territorio®” siguen interactuando e incorporando
selectivamente elementos y mecanismos de intercambio de bienes, productos, servicios,
practicas y saberes de otros grupos humanos complementarios a ellas sobre cuya base
establecen hasta el dia de hoy complejas organizaciones politicas, econémicas, religiosas,
idiomaticas, educativas, artisticas, sociales y culturales. Como lo afirma el Instituto Superior
Ecuménico Andino de Teologia (ISEAT) de La Paz (Bolivia) “Lo andino desde tiempo muy
remoto siempre ha sido una realidad intercultural y nunca una concepcion culturalmente
homogénea (monocultural). Como cada cultura, la andina era y sigue siendo una cultura
hibrida y sincrética” (2004. p.94). Es asi como esta cultura se origina y desarrolla tejiendo una
diversidad de modos de produccion de sentidos y valores a partir del contexto geografico,
historico y social que ha tenido que enfrentar. No obstante, de acuerdo a los objetivos de este
capitulo y la profundizacion de sus apartados, cuando se utilice el término ‘territorio’ se hara
referencia a la propuesta del abogado boliviano Fernando Huanacuni (1966), ex Canciller del

Estado Plurinacional de Bolivia.

Espacio con propia estructura organizativa, segin los usos y costumbres,

tradiciones, idioma, cosmovisiones, principios y valores; donde se ejercen los

5L os conceptos ‘sentipensar’ y ‘corazonar’ serdn revisados en la seccion 5. Estados de conciencia corporales del runa.

>7Actualmente entre ellas se destacan: la Nacion quichua Inga de Colombia, la Comunidad Camilaca-Tacna, asi como las
Naciones Jakaru-Lima, Chanca de Cotabambas, de Ollantaytambo y de Lamas de Per(; las Naciones Uru-Chipaya y
Yampara-Chuquisaca de Bolivia, las Naciones kichwa de Otavalo y Tunguragua de Ecuador, la Nacion Atacamefia-Likan
Antay de Chile y la Nacion quechua de Jujuy Argentina. Por otro lado, es importante mencionar que existen mas comunidades
andinas bajo el alero de las ya mencionadas pero que se diferencian por el apelativo que reciben conforme a la zona que
habitan.
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‘derechos y responsabilidades comunitarios’, los ‘derechos de relacion’, entre
ellos la autodeterminacion sobre el manejo y la conservacion de los recursos
naturales, y el poder politico y econdmico a través de las autoridades indigenas

originarias en una gestion comunitaria plena. (2010. p.77)

Y lo ‘andino’ haré referencia a la concepcion de las comunidades ancestrales que,

cultivando este territorio en particular, configuran y estructuran sus formas de existencia.
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2. PACHAYACHACHIQ ANDINO

Para adentrarnos en la cultura andina es fundamental dar cabida a los términos que
configuran su perspectiva, y para ello en primer lugar, es importante concebir su
pachayachachiq, vale decir, su propio concepto de ‘cosmovision’. El término ‘cosmovision’
tiene su origen en occidente y significa “vision o concepcion global del universo” (RAE, s.f.
Definicion 1). En especifico, proviene del aleman Weltanschauung®® “Visiéon del mundo.
Ideologia” (Langenscheidt. s.f., definicién 1 y 2) y es retomada en los trabajos del filésofo,
historiador, sociélogo, psicologo y hermeneuta aleman Wilhelm Dilthey®® (1833-1911) en su
obra Einleitung in die Geisteswissenschaften [Introduccion a las Ciencias Humanas] de 1883.
Para ¢l “Las ideas del mundo no son productos del pensamiento. [...] Brotan de la conducta
vital, de la experiencia de la vida” ([1924] 1974. p.49). Posteriormente, el fildsofo aleman

Martin Heidegger (1889-1976) otorga un mayor detalle al término aludiendo que:

En la expresion Welt-anschauung, vision del mundo, intuitus del mundo,
resuena esta pertenencia del ser-en-el-mundo a la existencia, pero en el sentido
de que la existencia la ha hecho suya, se la ha apropiado (ha hecho suya y se
ha apropiado de pertenencia). Intuitus del mundo, vision del mundo, en tanto
que tener-mundo, es el ser-en-el-mundo pero facticamente afrontado y
asumido por la existencia en tales o cuales términos. Por tanto, no podemos

decir en rigor que la existencia tenga una vision o concepcién del mundo, sino

*BWeltanschauung esta compuesta etimoldgicamente por Welt = Mundo. Universo (Langenscheidt. s.f., definicion 1y 2) y
Anschauen = Mirar. Contemplar. Visionar (Langenscheidt. s.f., definicién 1, 2 y 3).

39 pesar de ello, el filosofo aleman Martin Heidegger (1889-1976) -otro de los autores que veremos a continuacion- indica
que el filésofo y cientifico prusiano Immanuel Kant (1724-1804), el dramaturgo, novelista, poeta y naturalista aleman Johann
Wolfgang von Goethe (1749-1832), el gedgrafo, astronomo, humanista, naturalista y explorador prusiano Alexander Von
Humboldt (1769-1859) y el filésofo aleméan Friedrich Wilhelm Joseph (Von) Schelling (1775-1854), utilizaron este término
relacionandolo al mundus sensibilis (‘mundo sensible”), es decir, apelando al sentido de la intuicion y representacion del
mundo otorgada por los sentidos.
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que la existencia es vision del mundo y, por cierto, necesariamente. ([1996]

2001. p.362)

De este modo, con el tiempo, el concepto es articulado bajo los compuestos griegos de
cosmos (‘universo’) y Visio (‘vision’), teniendo como sindénimos las expresiones ‘vision de
mundo’, ‘concepcion del mundo’ o ‘imagen del mundo’, o asi mismo utilizando la palabra
‘universo’. Gracias a estas precisiones es posible dar paso a lo que compone la palabra
pachayachachiq del idioma runa simi, idea fundamental para comprender los siguientes
enunciados. Su primer compuesto, pacha, es clave. Basandonos en el Vocabvlario de la
lengva general de todo el Perv llamada lengua Qquichua, o del Inca de 1608 del sacerdote
jesuita espafiol Diego Gonzélez Olguin (1533-1617), pacha es transcrito como “Tiempo,
suelo, lugar” (p.266). Por otro lado, en base a sus experiencias y analisis el filésofo y tedlogo

suizo Josef Estermann (1956) indica:

Filosoficamente, pacha significa el ‘universo ordenado en categorias espacio-
temporales’, pero no simplemente como algo fisico y astrondémico. El vocablo
griego kosmos tal vez se acerque mas a lo que quiere decir pacha, pero sin
dejar de incluir el ‘mundo de la naturaleza’, al que también pertenece el ser
humano. Pacha también podria ser el equivalente homeomarfico del vocablo
latino esse (‘ser’); pacha es ‘lo que es’, el todo existente en el universo, la
‘realidad’ [...] Contiene como significado tanto la temporalidad, como la
espacialidad: lo que es, de una u otra manera, esta en el tiempo y ocupa un
lugar (topos). Esto inclusive rige para los ‘entes espirituales’ (espiritus, almas,

Dios). (2006. p.157-158)
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En si, es una palabra plurisignificativa®® que adquiere sentido de acuerdo al contexto
en la que se emplea como veremos en el siguiente apartado. Por otro lado, yachachiq, en el
mismo ejemplar del sacerdote jesuita indica “El que la haze, o hazedor” (p.362), ampliandose
con el tiempo a un adjetivo y/o sujeto “que ensefia, educa o instruye. Maestro, profesor”
(AMLQ, 2005. p.241). En sintesis, pachayachachiq, se concibe como un ‘mostrar el tiempo-
lugar’, ‘describir la imagen del tiempo-lugar’, ‘ensefiaza del tiempo-lugar’ o ‘entendimiento
del tiempo-lugar’. Por ello, para concebir finalmente su utilizacion como ‘cosmovision’, es
importante complementar que el ‘Ser humano’ andino, el ‘runa’®!, da vida a sus propias
concepciones a partir de un contacto activo que asimila e integra el comportamiento, los ciclos
y particularidades de los elementos y fendmenos de la Naturaleza®® De esta forma, posterior
a esta experiencia, emprende un proceso de comprensién y conceptualizacion de lo abstracto
para consolidar una realidad donde ubicarse, convivir, interrelacionarse y por sobre todo
sentirse parte de ella. Como lo indica el antropdlogo, musico y cantautor ecuatoriano Patricio

Guerrero:

La racionalidad andina en consecuencia, es el resultado, la produccién
socialmente necesaria de la cotidiana praxis creadora de sus pueblos. Alli se

encuentra una carga acumulada de contenidos simbélicos mantenidos en la

60A] respecto Esterman agrega “Puede ser adjetivo, pacha significa ‘bajo’, ‘de poca altura’, pero también ‘interior’; como
adverbio, su significado es ‘debajo’ (como el sub latino de substantia), ‘al instante’, ‘de inmediato’, pero también ‘mismo’.
Tiene entonces, como vemos, connotacion basicamente espacio-temporal. Como sufijo, es la composicion (sintesis) del sufijo
verbal repetitivo -pa, con el significado de ‘de nuevo’, ‘nuevamente’, ‘otra vez’, ‘mas’, y del sufijo nominalizador diminutivo
-cha que denota la pequefiez de algo, pero también afecto o despecho hacia el objeto o la persona indicados. Como sustantivo
y en forma figurativa (derivado del adjetivo y adverbio), pacha significa ‘tierra’, ‘globo terrdqueo’, ‘mundo’,’planeta’,
‘espacio de la vida’, pero también ‘universo’ y ‘estratificacion del cosmos’” (2006. p.156).

®1Runa= Persona, hombre, muger [sic] y el baron [sic] (Gonzalez, 1608. p. 319). ‘Gente, hombre, persona humana’ (AMLQ,
2005. p.171). Término que en adelante se utilizara para hacer referencia al ‘Ser humano’.

%2|nvestigadores como el arquitecto y arqueoastrénomo peruano Carlos Milla Villena (1935-2017) postulan la articulacion
de una ‘cosmobiologia’, entendida como una ciencia que “comprende el cosmos a partir de los procesos de la vida” (2003.
p-26) que ejemplifica a través de sus analisis arqueoastrondmicos donde postula que “la funcidon astronéomica fue observada
en los fendomenos celestes y analizada por el Hombre Andino, quien llego a entender las leyes cosmicas rectoras del planeta
y tuvo entonces que estructurar formas de pensamiento para poder religarse a ellas ritualmente, creando Ciencia y Religion
en una sola unidad indivisible” (2011. p. 21).
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memoria colectiva, que son recreados conforme a las cambiantes necesidades

de la historia. (1993. p.14)

Por esta razén en adelante dispondremos de la nomenclatura pachayachachiqg tanto
como postura y termino para hacer referencia a la forma de vida que concibe el territorio

andino.
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3. EL PACHA: LUGAR/TIEMPO

29

En el apartado anterior indicamos gque uno de los principales componentes linguisticos
de la palabra pachayachachiq es pacha y mencionamos sus diferentes acepciones de
significacion. Sin embargo a continuacion lo abordaremos como uno de los elementos que da
coherencia a la ‘realidad’ percibida por el runa precisando su aspecto multidimensional tanto

espacial como temporal para ahondar en la concepcion del pachayachachiq andino.

Concebido como ‘lugar’ el pacha posee una division tripartita compuesta por el

Hanan®® o Hanaq pacha “mundo de arriba” (AMLQ, 2005. p.49) donde se ubica el campo

®3Hanan= Adv. Parte superior, alta o elevada. Sinén.: Hanag (AMLQ, 2005. p.49).
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cosmico integrado por el sol “inti’®* 1a luna “killa’®, las estrellas ‘ch aska’®® -destacandose

268 >70 .

goyllur®” (Venus)-, los arcoiris ‘k'uychi’®®, el rayo ‘illapa®, la lluvia ‘para’’®; principales
elementos que se corresponden con deidades como Tata Inti, Mama Killa, lllapa, Mama
Qocha™, quienes son guiadas a su vez por Wiragocha’? o Tegsi Wiragocha Pachayachachic’?,
entidad que ordena, ensefia y procura el equilibrio de todos los pachas. Por otro lado, es
importante sefialar que si bien el Hanan pacha integra lo divino, el runa no lo concibe como
un ‘mas alld’ trascendente e inconmensurable sino que como un complemento concreto y

tangible que se relaciona directamente con las otras dos dimensiones espaciales a través de

fendmenos atmosféricos, animales, plantas y otros elementos naturales.

De esta forma, sin establecer un orden ascendente o descendente de sacralidad o valor,
en un plano intermedio se ubica el Kay pacha “Mundo de los seres vivientes, de lo tangible.
Mundo en que vivimos” (AMLQ, 2005. p.71). Este hace referencia al espacio habitado por el
runa en conjunto con otros seres vivientes visibles como animales y plantas’ asi como
también montafas, volcanes, lagunas, piedras, rios, cuevas, estaciones del afio, fendmenos

atmosféricos como lluvias, nieblas, vientos, sequias, aluviones -la bidsfera- debido a que todos

% nti= Astron. EI Sol. El astro Rey. Hist. Dios tutelar de los forjadores del Imperio del Tawantinsuyu. (AMLQ, 2005.
p.65).

®5Killa= Astron. Luna. Satélite de la tierra. [...] Hist. Diosa de la mitologia inka, esposa del Sol y madre de los Inkas. (AMLQ,
2005. p.71).

6Ch aska= S. Astrol. Lucero, astro brillante. Estrella de gran magnitud. Mitol. Estrellas que se consideraban divinidades
menores y eran veneradas por los inkas. (AMLQ, 2005. p.39).

7Qoyllur=S. Astron. Planeta Venus, cuerpo celeste que pertenece al Sistema Planetario Solar, llamado Lucero del Amanecer
o0 Lucero del Anochecer. Sindn.: Ch'isin ch'aska. (AMLQ, 2005. p.154).

88K 'uychi= S. Clim. Arco iris. Fenémeno atmosférico luminoso, luego de la lluvia, que presenta los siete colores del espectro
solar. Hist. Fue adorado por los inkas como uno de sus dioses. (AMLQ, 2005. p.84).

%llapa= S. Meteor. Relampago. Luz o fulgor del rayo producido por la descarga eléctrica en la atmdsfera. (AMLQ, 2005.
p.63).

OPpara= Lluvia, precipitacion pluvial, aguacero. (AMLQ, 2005. p.126).

"1Qocha= Geog. Laguna, lago, represa de agua, aguajales de la selva baja. Figdo. Mama gocha, mar u océano. (AMLQ,
2005. p.459).

"2Wiragocha= S. Filos. y Relig.Ink. Sefior fundamental, dios base, dios principal de los dioses inkas. (AMLQ, 2005. p.199).
73En ocasiones se compara y/o circunscribe a Pachacamag, entidad que habita el Uku Pacha, que anima, energiza, fortalece,
vitaliza y también ordena la pacha y a otros runa.

71_a fauna del altiplano andino se compone principalmente por: el puma, la vicufia, la llama, la alpaca, el guanaco, el
quirquincho, el zorro culpeo o chilla, el flamenco y el céndor -el que distinguiremos en el apartado 11 del tercer capitulo-; y
su flora por: la yareta, el piscayo, la quefioa, el ancafioco, la paja brava, el pako macho y hembra y el cactus. Para mas

detalles consultar el manual de Educacion ambiental del altiplano. Flora y fauna (2013) del Ministerio del Medio Ambiente
de Chile referenciado en el apartado Material de consulta territorializado de este trabajo.
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ellos también son considerados seres vivos. Esta idea se ampara bajo el principio del
Kawsaypacha, Kawsay “S. Vida. [...] V. Vivir” (AMLQ, 2005. p.201), es decir, todos estos
elementos son sujetos con emociones y reacciones. No obstante, al poseer una categoria
sagrada de apus’ , wakas’® 0 achachillas ' deben ser venerados y/o veneradas para que velen
por el cuidado, proteccion y crecimiento de la gran Mamapacha o Pachamama ‘Madre tierra’,
divinidad virgen y fecunda que mantiene y procura el buen pasar de los ciclos agrarios’®.
Desde esta perspectiva, el runa aporta a la estabilidad del equilibrio interrelacionado a través

de su trabajo, el cuidado de estos elementos, sus practicas diarias, rituales y pagos.

Finalmente esta relacion espacial tripartita cierra su circuito y se complementa con el
Ukhu’® pacha, el “mundo de abajo, de las cavernas y negros abismos; de los muertos, de los
profundos reinos” (AMLQ, 2005. p.217). Una dimension que debido al sincretismo cultural
producido posterior a la invasion espariola fue erroneamente asimilada y proyectada como el
‘infierno’ que concibe la religion catdlica. Si bien el pachayachachiq andino la reconoce como
el hébitat de los y las muertas, es también fuente de vida de las cosechas, vientre de la
naturaleza, interior del planeta y/o el espacio inferior de la superficie terrestre o acuética de
donde surgen plantas y siembras. Al respecto el historiador y antrop6logo peruano Luis
Eduardo Valcarcel (1891-1987) clarifica esta idea: “Ucu Pacha, lo que esta por debajo, o
mejor dicho, adentro, porque si hubieran querido significar solo debajo le hubieran llamado
‘Hurin pacha™ (1964. p.137). Sus principales deidades son Mama Sach’a®® , protectora de
todo lo que germina, y Pachakamag® -divinidad asimilada en ocasiones también a

Wiragocha- responsable de los movimientos tellricos. Es asi que en sintesis esta dimension

7SApu= Mit. Espiritu tutelar de un pueblo que habita en las cimas de los cerros, en los nevados, en la penderia o en una waka
importante. (AMLQ, 2005. p.15).

7%Waka= Etnohist. Adoratorio, objeto sagrado inka [...] de diferente naturaleza, tipos y funciones en todo. (AMLQ, 2005.
p.225).

"Tpchachilla= S. Relig. Apacheta. Ec. Veneracion de los accidentes geogréficos, considerados como lugares sagrados.
(AMLQ, 2005. p.10).

78No obstante, cabe destacar que existe el término ‘allpa’ “suelo, terreno de cultivo. Parte solida o superficie del planeta
Tierra” (AMLQ, 2005. p.12) para hacer referencia a la ‘tierra’ como materia.

7SUkhu= S. Agujero, hoyo, perforacién. Adv. Dentro, interior. profundo, hondo, adentro. Sinén.: Uku. (AMLQ, 2005. p.217).
80Sach’a= S. Bot. Nombre genérico de toda planta arbustiva. Ecol.Veg. Arbol. (AMLQ, 2005. p.173).

81pachakamaq= Ser supremo, deidad que controla los movimientos sismicos y gobierna todas las cosas (AMLQ, 2005.

p.123). En relacion a esta divinidad destacamos su compuesto kamag= El que ordena, modelador, auspiciador. (AMLQ,
2005. p.123), lo que da indicio de que el pachayachachiq no se asemeja un Dios hacedor o creador.
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no se dispone como una negatividad, sino que al contrario, se establece bajo una légica de
dualidad complementaria que se nutre a partir de la idea y préctica de que todo viene de la
tierra y se devuelve a la tierra. De hecho, el propio runa, reconoce su origen a través de las
pagarinas®? , lugares y/o objetos sagrados asignados a cuevas, colinas de montafias, troncos
de arboles, quebradas, grandes grietas, piedras, fuentes de agua (manantiales, lagos, lagunas),
vale decir, diferentes elementos naturales asimilados como puentes de conexion con el Kay

pacha.

Comprendida esta espacialidad y asumiendo que la principal tarea y actividad del runa
de este territorio es la siembra, el pacha como tiempo, se articula en base al comportamiento
de los fendmenos naturales y procesos astrondmicos relacionados directamente con la
actividad agricola. En especifico, las practicas cotidianas y sagradas se dinamizan, estructuran
y organizan de manera eficiente captando en especifico las fases del sol y la luna. Una forma
de agro-calendario ‘lunisolar’ que mide, por ejemplo: el tiempo que transcurre desde que sale
y se pone el sol, el p'unchay (‘dia’), el periodo de los ciclos y movimientos del satélite lunar,
el killa (‘mes”), asi como también el wata “Afio. Lapso de 365 dias y 05 horas, en que la Tierra
completa da una vuelta alrededor del Sol” 8 (AMLQ, 2005. p.232).

¢En qué posicion esta la Tierra el primero de enero? El afio puede empezar en

A, B, C, o cualquier punto arbitrariamente escogido.

82paqarinas= Lugar de origen. (Szab. 2008. p.497).

8L as medidas temporales de la cultura andina fueron articuladas metodolégicamente a partir del estudio de la sombra
tomando como referencia indicadores naturales como montafias, arboles y/o piedras en relacion a su posicion con el sol. Con
esta metodologia pudieron comprender que el territorio presenta 1440 sombras distintas en un dia 0 365 sombras diferentes
en un afio. Para mas informacion véase La cruz del tiempo. Teoria astronémica sobre el calendario solar quitefio (2019) del
cineasta e investigador ecuatoriano Gustavo Guayasamin (1925) referenciado en el apartado Material de consulta
territorializado de este trabajo.
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El afio no termina el 31 de diciembre, tampoco inicia el primero de enero. Si
afo es el tiempo que tarda la Tierra en dar una vuelta completa al Sol, deberia
existir alguna sefial relevante, en el cielo o en el Sol, que nos permita marcar
astronomicamente el punto de partida del actual calendario gregoriano.

(Guayasamin, 2019. p. 16)

Esta relacién temporal basada en la periodicidad del entorno comprende el itinerario
de cada existencia asimilando su densidad, peso y/o la importancia de su acontecimiento. Esto
puede observarse claramente en la calendarizacion mensual del wata, ciclo que a diferencia
del calendario gregoriano se inicia en junio con el solsticio de invierno (en el caso del Abiayala
Sur). Este fendmeno al concebirse como un nuevo nacimiento del sol da inicio al wata con el
Inti Raymi killa ‘fiesta del sol’, y en adelante, los killas se ordenan en: Anta situwa killa
‘purificacion de la tierra’ (julio), Qhapaq situwa killa ‘purificacion humana’ (agosto), Unu
raymi killa ‘fiesta del agua’ (septiembre), Qoya raymi Killa ‘Culto a la luna y fiesta a la Madre
Tierra y lo femenino’ (octubre), Aya marq’ay killa ‘tiempo de conmemorar y honrar a los y
las muertas’ (noviembre), Qhapaq raymi killa ‘Fiesta del Inca’ (diciembre), Kamay raymi
killa ‘Tiempo de creacion’ o ‘crecimiento’ (enero), Hatun poqoy killa ‘tiempo de gran
maduracion’ (febrero), Pawqar waray killa ‘tiempo de coloracion de la naturaleza’ o ‘época
de florecimiento’ (marzo), Ayriway killa ‘fin de la maduracion’ (abril) y el Aymuray killa
‘Fiesta de la cosecha’ (mayo). En conclusion, el tiempo se rige por las épocas de siembra,
épocas de cosecha, épocas para dar descanso a la tierra, épocas para arar la tierra, épocas para

la fertilizacidn natural, y épocas también, para la reflexion del runa con la tierra.

A su vez, en un plano temporal paralelo y mas amplio, estas categorias temporales se
agrupan en periodos de actividad y pasividad que conllevan a los pachakutig® los ‘Tiempos

que retornan’ asociados a catastrofes naturales (diluvios, terremotos, inundaciones,

84Kutig=Adj. y s. Que retorna; que regresa a su origen. (AMLQ, 2005. p.75).
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erupciones) o grandes cambios sociales, politicos o religiosos evidenciados, por ejemplo: en
guerras, como la disputa entre los hermanos Huascar y Atahualpa, y/o invasiones como la
espafiola; donde se presentan y desarrollan alteraciones traumaéticas y episodios de
destruccion. A pesar de ello el runa percibe estos eventos como situaciones de transito hacia
una nueva ordenacion del pacha donde se articula la ‘vuelta de un tiempo’ de la ‘vuelta del
tiempo’ que da paso a la sucesion natural de eras, edades o ciclos culturales. Por ello en la
actualidad se considera que el pacha -entendido como mundo o planeta- al estar
convulsionado y atravesado por los estragos del calentamiento global, el capitalismo vy el
descontento de diferentes comunidades (en particular las del Abiayala Sur) esta siendo
atravesado por el warmi® pachakutiq ‘Tiempo de renovacion femenino’ que en la practica
procura el resurgimiento de las cualidades femeninas tanto de la Naturaleza, el runa (a partir
de su historia y sociedad particular) y el pacha (espacio-tiempo) para volver a la sincronia y

equilibrio de las energias de la Pacha mama.

Otro aspecto importante a destacar del pacha como tiempo guarda relacion con la
concepcidn del pasado y futuro. En contraposicion a la mirada occidental, el futuro, no es un
espacio temporal que se ubica ‘adelante’ y ‘estd por acontecer’, ni el pasado es algo que se
‘va’ y ubica ‘atras’. En comparacion a las culturas no-abiayalescas, el pachayachachiq andino
presenta una relacion invertida bajo la idea de una ‘repeticion ciclica’ y no ‘unidireccional’
que ubica el futuro ‘atrds’ y el pasado ‘adelante’. Esto se clarifica a través de la raiz y
composicion de las palabras del idioma runa simi ‘fawi’ y ‘ghepa’. Nawi significa ‘ojos’ y
de ésta deriva la palabra flawpa utilizada para indicar algo “Antiguo, remoto, pasado, anterior”
(AMLQ, 2005. p.356). En consecuencia, se articula el flawpa pacha, vale decir, un pasado
que esta adelante, que construye la realidad, que se mira, se siente y se puede palpar. Por su
parte ghepa “Adv. Tras, atras, posterior, siguiente, correlativo” (AMLQ, 2005. p.487), y que
en ocasiones, es utilizado como sinénimo de ‘espalda’, da forma al ghepa pacha: un futuro
que se tiene atrés y se lleva en la espalda. En la cultura andina el tiempo no se circunscribe

como una temporalidad desconocida ni absolutamente nueva, sino que es la carga de un

85Warmi= S. Mujer, fémina o femenina. (AMLQ, 2005. p.725).
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pasado almacenado que se siente, se recuerda y se utiliza para actuar en un presente

construido.

La realidad cosmica integral: comprende tiempo, espacio, situacion y ser,
simultdneamente. Pacha es el concepto articulador y ordenador de la vida que
no es lineal, sino méas bien ciclica y en diversas dimensiones, por tanto en
constante movimiento vivo de renovacion espacial —temporal— situacional.
(Centro de Culturas Originarias Kawsay, 2005, como se citd en Zenteno, 20009.

p.86)

En sintesis, ambas temporalidades se presentan en el presente del runa otorgando al
tiempo un caracter ‘bi o multidireccional” en constante actualizacion. Por ello el runa, a través
de pagos, rituales y/o festividades no busca ‘representar’ y/o ‘invocar’ un acto del pasado ni
la anticipacion de un hecho paralelo al presente, sino que mas bien, apela a amplificar la
‘presentacion’ de esta relacion con el objetivo de generar una accion concreta, ya sea en favor
de la mejora de las siembras, el ciclo solar, la sanacion de un enfermo o enferma, el paso de
un o una puber a la edad adulta, el casamiento de una pareja, el permiso para cosechar, la
edificacion de una casa, entre otros actos e instancias, para aportar al éptimo funcionamiento

del ciclo natural del pacha.
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4. PRINCIPIOS DE UN TERRITORIO

Si bien los pachas mencionados tienen sus propias caracteristicas, ambos se disponen
en una misma estructura a partir de principios fundamentales. Por ello, considerando un orden
de comprension y complejidad, los principios identificados que dan forma a las

manifestaciones materiales y practicas del runa son los siguientes.

4.1  Tinkupacha. La relacionalidad.

Si bien se ha mencionado la relacionalidad para explicar las distintas dimensiones del
pacha, es importante entenderla como un principio generador de vinculos afectivos,
ecoldgicos, éticos, estéticos, simbdlicos y productivos, puesto que bajo este principio
fundamental el pachayachachiq andino se sostiene. Integrado por el vocablo tinku “S.
Encuentro, juntura, convergencia” (AMLQ, 2005. p.621) y pacha, comprendido como un
‘absoluto’; el tinkupacha da cuenta que todo ‘ente’ (el runa, un elemento natural, espiritu o
divinidad), acontecimiento, estado de conciencia, sentimiento, hecho y/o posibilidad; se
encuentra vinculado asi mismo con otro ‘ente’, acontecimiento, estado de conciencia,
sentimiento, hecho y/o posibilidad. Anteriormente indicamos que el pachayachachiq andino
se erige sobre la idea de que todos sus elementos son ‘entes’ vivos con emociones, reflexiones,
reacciones y decisiones (Kawsaypacha). Sumado a ello, bajo este principio, se concibe que
las entidades no se constituyen como una materia absoluta que, luego de construir su
existencia particular, integren o busquen en un segundo plano otros tipos de existencia. Al
contrario, la condicion para poder 'ser una entidad' se basa en la capacidad de relacionalidad
previa que contiene cada una. Es decir, cada entidad se co-construye y nutre por el didlogo
abierto que mantiene con las demas en una realidad que también recién surge a partir de ellas.
La cultura andina no concibe ‘absolutos relativos' o ‘creados’. Ninguna existencia se articula
y desarrolla por si misma y en si misma de manera autosuficiente, por lo que una divinidad
absoluta, independiente, omnipotente, trascendente, inconmensurable, ubicada en una esfera
superior a la realidad es una entidad incomprensible, inconcebible y por lo tanto inexistente:
“también Dios requiere de su ‘complemento’ para ser pleno e integral” (Esterman, 2006.
p.205). En ese sentido, para que una divinidad pueda llegar a ser como tal, requiere de las

relaciones de un contexto en comun y conmensurable.

164



4.2 Yanantinpacha. La complementareidad

Del tinkupacha derivan otros tres principios de acuerdo al ‘tipo de relacionalidad’ que
establecen las distintas dimensiones, regiones y entidades del pachayachachiq andino. Uno
de ellos es el yanantinpacha, vale decir, el principio de complementariedad. En los parrafos
anteriores se ha reiterado que cada elemento o accién mantiene una co-existencia con un 'otro’
u ‘otra’ particular con la que genera inevitablemente una identidad dual en el cotidiano. Sin
embargo hay que recalcar que esta relacion debe ser en forma complementaria. El término
yanantinpacha al derivar de la palabra yanantin “S. Pareja de novios. Parcja de amantes o
convivientes” (AMLQ, 2005. p.760), se circunscribe bajo la idea de que un ‘complemento’ es
el elemento necesario que recién ‘hace pleno’ o ‘completo’ al elemento que le corresponde.
En el pachayachachiqg andino no existe la preponderancia de un elemento sobre otro. Ambos

mantienen una relacion equilibrada que les corresponde.

Asi mismo este principio rige para las entidades opuestas que se presentan como

‘opuestos complementarios’:

Cielo y tierra, sol y luna, claro y oscuro, verdad y falsedad, dia y noche, bien
y mal, masculino y femenino para el runa/jaqgi®® no son contraposiciones
excluyentes, sino complementos necesarios para la afirmacion de una entidad

‘superior’ e integral. (Esterman, 2006. p.142).

En particular los ‘opuestos complementarios’ colaboran con el dinamismo y
activacién del pacha debido a que no se constituyen como un dialogo contradictorio que
paraliza o anula los elementos que lo componen, ni tampoco se transforman en una

composicion sintética. Su propia complementariedad los asume como entes dialécticos que

86Jagi= (Aymara) S. Gente. Conjunto de personas. 2. Hombre. La especie humana en general. Humanidad, gente, persona,
ser humano. (Laime et al., 2020. p.94). Término que se utilizara en adelante para hacer referencia al ‘Ser Humano’ en el
idioma aymara.
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dentro de un proceso o cambio de relaciones llegan a integrarse en forma armonica. Esta
perspectiva también es ilustrada por la socidloga, activista, tedrica contemporénea e
historiadora boliviana Silvia Rivera Cusicanqui (1949), quien por medio del aymara, otro de
los idiomas reconocidos en este territorio, adopta el término ¢/ 'ixi “Adj. Gris. Color punteado
entre blanco y negro. Pintado como las gallinas. | 2. Abigarrado. De varios colores mal
combinados, reunidos sin orden o de modo inconexo” (Laime et al., 2020. p.72) para instalar
una perspectiva ideologica: “Se trata de un color que por defecto de la distancia se ve gris,
pero al acercarnos nos percatamos de que esta hecho de puntos de color puro y agonico:
manchas blancas y negras enrevesadas” (Rivera, 2018. p.79). Con este término la autora busca
instalar una dindmica dialéctica para evidenciar y conformar un espacio de creacion o area de
distincion y dialogo de, en y con los opuestos complementarios que colabore en las formas de

concebir la actual identidad andina.
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4.3  Rigchpacha. La correspondencia.

Continuando con el orden de vinculos y luego de asimilar una relacion con otro
elemento, se presenta el principio de correspondencia que, el especialista ecuatoriano en
medicina intercultural y profesor del idioma runa simi Luis Enrique ‘Katsa’ Cachiguango
(1963) denominara en una de sus participaciones en foros virtuales, como ‘rigchpacha’ (2020,
min. 29:32), término que deriva de rikch'akuq “Adj. Semejante, parecido, analogo” (AMLQ,
2005. p.520). Este principio da cuenta de la union que convoca respectivamente entre si a cada
uno de los elementos que componen la realidad. No obstante, este vinculo no emerge a partir
de una causalidad, linealidad, inferencialidad, connaturalidad, equivalencia o identidad, sino
que se presenta como una union de tipo simbolica y cualitativa. El rigchpacha se dispone en
distintos niveles y categorias que bien pueden ser opuestos, tales como: entre lo 'macro’ y lo
'micro’ ‘tal en lo grande, tal en lo pequefio’, entre el Hanan pacha y el Kay pacha, el Ukhu
pacha y el Hanan pacha, el Kay pacha y el Ukhu pacha, asi como el vinculo entre lo divino
y lo humano, lo humano y no-humano, lo césmico y lo humano, la vida y la muerte, lo bueno

y lo malo, lo femenino y lo masculino; por mencionar las principales.

t  Luna | soL 1
noche : dfa “ARRIBA"
Qeste Este
inviemo verano Eje de
agua suelo correspondencia
plantas rfos
animales cuevas “ABAIQ"
MUJER VARON
\ i \
30

Asi mismo, el rigchpacha se 'presenta’ -y no 'representa’- en forma cotidiana,
celebrativa, ritual y/o afectiva para dar paso a una 'presencia simbolica’ real que condensa de
manera profunda el vinculo establecido. Por ejemplo, sin ser de la misma naturaleza bioldgica,
la Killa (‘Luna’) y la Warmi (‘Mujer’) mantienen una relacion de correspondencia femenina
en base al ciclo temporal que comparten tanto por el cambio de fases que adopta el primero,

con el cual se ordena principalmente el calendario de siembras; y en el caso del segundo, por
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el proceso de ovulaciéon y menstruacion femenino que posibilita en parte la descendencia del
runa. De la misma forma y en paralelo, el Inti (‘Sol’) y el Qhari (‘Hombre’) tienen una
relacion de correspondencia masculina entre si, pero de manera opuesta y complementaria
con la relacion anterior. El Inti, al estar relacionado con una energia masculina, brinda sus
rayos para procurar el crecimiento de las cosechas, y el Qhari, fecunda el vientre de la mujer

para procrear.

El rigchpacha es una nocion importante desde la perspectiva del runa, puesto que “El
ser humano no ‘re-presenta’ a la naturaleza, sino hace las veces de co-creador para mantener
y llegar a la ‘con-crecion’ plena del orden césmico” (Esterman, 2006. p.195). Por ello el runa
gracias al rigchpacha reconoce la ‘eficacia simbdlica’ que producen las correspondencias
como un tipo de accién con la que puede intervenir en un contexto especifico para procurar el

equilibrio del pacha.
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4.4  Ayni. Lareciprocidad.

Por ultimo la relacionalidad se visibiliza en forma pragmatica a través del Ayni “S.
Retorno. Recompensa, préstamo, mutualidad, correspondencia, retribucion, intercambio de
acciones o actividades” (AMLQ, 2005. p.37), vale decir, el principio de reciprocidad. Este se
basa en los actos. Es la accion realizada por parte de una entidad hacia su complemento
correspondiente que se interpreta como un ‘esfuerzo’ o ‘inversion’ que a su vez debe ser
recompensado con un ‘esfuerzo’ o ‘inversion’ del mismo nivel o magnitud. Apela al
intercambio preciso de bienes, sentimientos, personas, fenomenos naturales y valores
religiosos, generando a partir de cada uno de ellos una forma particular de practicas humanas
y sociales. En ese marco, la reciprocidad de las relaciones, mas que ser un gesto voluntario de
convivencia, obedece al chawpipacha; principio que deriva del vocablo chawpi “Mitad,
medio, centro” (Ministerio de Educacion de Ecuador, 2009. p.56) que busca establecer un
ideal regulativo de equilibrio y armonia. Por ello el ayni en la actualidad es incluso objeto de
andlisis historicos debido a que la reciprocidad motiva la teoria de cémo la cultura Inca -una
de las principales comunidades ancestrales de esta zona territorial- llegd a conformarse como

imperio.

El Inca entregaba bienes y dotes a los curacas®’ de una comunidad y, siguiendo
las pautas tradicionales, exigia a cambio la devolucion de su generosidad, pero
en forma de obligaciones de caracter estatal como tributo y mano de obra. A
medida que el favor era devuelto y recibia nuevos y abundantes bienes y
productos, el Inca estaba obligado a volver a redistribuirlos, aumentando su
red de favores hacia otras comunidades. Desde esta perspectiva, mas que las

conquistas militares o el liderazgo de Pachacutec®®, la piedra angular de la

87Kuraka= S. Hist. Curaca. Autoridad comunal en la época del Imperio del Tawantinsuyu. (AMLQ, 2005. p.212)

8pachacutec= S. Hist. Pertenece a la segunda dinastia de los Hanan Qosqo. Emperador Inka. [...] El Transformador del
Mundo. En cuanto al régimen politico, se sabe, dividié el imperio en cuatro suyus: Chinchaysuyu al N, Qollasuyu al S,
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expansion del Tawantinsuyu® habrian sido los principios de reciprocidad y

redistribucion de la tradicion andina. (CMN de Chile, 2015. p.25)

El ayni, da cuenta del movimiento natural de los elementos que componen y
complementan el pacha. Forma parte del Absoluto del pachayachachiqg andino y rige tanto a
las entidades humanas (a nivel personal y grupal) como a entidades naturales, divinas e incluso
difuntas, las cuales, generan sus intercambios mas alla de la vida. Todas ellas asumen
relaciones religiosas, atmosféricas, rituales, econémicas, por lo que su accionar no es
unilateral. Por otro lado, a pesar de querer propiciar un equilibrio permanente, en ellas también
se distinguen periodos de desequilibrio relacional donde solo una de las partes se vuelve activa
0 pasiva 0 da o recibe. Bajo esta premisa el pacha, la naturaleza, la religiosidad, una
comunidad o el runa, entre otros, pueden considerarse ‘sanos’ o ‘enfermos’ en caso de haber
un desequilibrio de relaciones ‘vitales’ que genera consecuencias en un nivel fisico-simbaélico.
Por ejemplo, desde el contexto del runa, el desequilibrio de este principio en su relacién con
la Pachamama se traduce en desastres naturales. ElI no responder y/o contribuir
reciprocamente y lo que corresponde para el funcionamiento equilibrado es la causa de
terremotos, sequias, plagas, deshielos, huracanes, trombas marinas, heladas, granizadas,
temporadas de calor, epidemias, desaparicion de especies animales y vegetales, entre otros
fendmenos. Por esta razon el runa se transforma en un agente clave. Debe a través de sus
conciencias -como veremos en los siguientes apartados- asumir la responsabilidad de su
participacion con lo ‘particular del todo existencial’ actuando como un mediador o chakana®
que procura la reciprocidad de ‘entrega’ y ‘recibimiento’ especificos para el restablecimiento

del chawpipacha. Sin embargo la naturaleza propia del ayni tiende tarde o temprano a ajustar

Antisuyu al E y Qontisuyu al O [...] Es considerado por eminentes investigadores y estudiosos como el mas grande gobernante,
reformador y transformador del Imperio Tawantinsuyano. (AMLQ, 2005. p.375).

8Tawantinsuyu= S. Hist. Imperio de los Cuatro Suyus. Nombre del Imperio Inkaico que abarcd la gran parte occidental del
continente sudamericano. Por el N llegd hasta el rio Ankasmayu en Colombia y por el S hasta el rio Maule en Chile. Tuvo
por capital la ciudad del Qosqo, sede de los gobernantes o emperadores Inkas.(AMLQ, 2005. p.617).

9Concepto y término conocido a raiz de la cruz andina escalonada que representa el orden territorial y temporal del pacha
andino. Deriva del verbo chakay “V. Accion de cruzar un palo o una tabla, a manera de puente o tranquera.” (AMLQ, 2005.
p.42), y que al utilizarse como sustantivo conjugandose con el sufijo -na, se transforma en “‘cruce’, ‘transicion’ entre dos
puntos, ‘puente’ que conecta dos regiones, y/o ‘escalera’ a manera de nexo que une dos espacios.” (Esterman, 2006. p. 170)
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esta diferencia por la accién reciproca que le corresponde. Por ello el runa hace uso de la
eficacia que generan las presentaciones simbolicas cotidianas o celebrativas de sus actos
(rigchpacha/correspondencia) manteniendo un didlogo constante con todas las entidades a
través de sus conciencias y la interpretacion de la conducta o manifestacion de todas ellas (la
forma o sonido de la lluvia, el lamento o aparicién intempestiva de algin animal, el vuelo o
canto de un ave, un suefio, una piedra en el camino, el color de las siembras, un eclipse, el
paso de una estrella) para mediar las relaciones de reciprocidad producidas tanto a nivel

personal, comunitario, divino, ancestral y natural (entorno).
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45  El Sumaqg Kawsay.

Todos los principios mencionados se interrelacionan asi mismo y asi mismos para dar
vida y sostener el Sumaqg Kawsay. Sumag “Adj. Bello, bueno, agradable, exquisito, simpatico”
(AMLQ, 2005. p.585) y Kawsay (apartado Il de este capitulo), los que en conjunto se

traducen bajo la consigna de ‘vivir bien’ o ‘buen vivir’.

El eje y base del pachayachachiq andino, reiteramos, es la vida en relaciones
mantenida en armonia y equilibrio (chawpipacha) considerando toda forma de existencia
(kawsaypacha) de manera igualitaria. Vale decir, su componente principal no es el runa que
percibe y da jerarquia y prioridad a todo lo demas. Este, mas bien se asume como un integrante
maés del pacha que comparte con animales, plantas, insectos, montafas, el aire, la lluvia, el
agua, el sol, incluso lo que no se ve de manera concreta como sus ancestros o0 ancestras y otras
formas de existencia. Cada entidad forma parte de un engranaje comunitario armonico que
beneficia a todos y todas de acuerdo a sus cualidades. Por ejemplo, las plantas limpian y
renuevan el aire expeliendo oxigeno, otorgan curas medicinales y aportan variedad de colores
para todos y todas, los animales son una fuente de alimento y mediadores de la comunicacion
con las divinidades para todos y todas, el agua y la lluvia nutren, renuevan, limpian y
acompafan los procesos de crecimiento de todos y todas, la tierra es la base e interaccion de
vida de todos y todas, el sol alumbra y calienta para todos y todas, el runa cria, siembra,
cosecha, ensefia, produce, distribuye y reparte equitativamente bienes y servicios para todos

y todas, y otros componentes accionan para todos y todas.

De la misma forma que el ayni el Sumak Kawsay en los Gltimos afios ha sido objeto
de andlisis filosoficos, econdémicos, sociales, teoldgicos, culturales y politicos, llegando
incluso a institucionalizarse en las constituciones dos paises del Abiayala Sur: Bolivia y

Ecuador.

Articulo 8. I. El Estado asume y promueve como principios ético-morales de

la sociedad plural: ama ghilla, ama llulla, ama suwa (no seas flojo, no seas
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mentiroso ni seas ladrén), suma gamafia (vivir bien), fiandereko (vida
armoniosa), teko kavi (vida buena), ivi maraei (tierra sin mal) y ghapaj fian

(camino o vida noble). (Estado Plurinacional de Bolivia, 2009. p.6)

APELANDO a la sabiduria de todas las culturas que nos enriquecen como
sociedad,

COMO HEREDEROS de las luchas sociales de liberacion frente a todas las
formas de dominacion y colonialismo,

Y con un profundo compromiso con el presente y el futuro, Decidimos
construir

Una nueva forma de convivencia ciudadana, en diversidad y armonia con la
naturaleza, para alcanzar el buen vivir, el sumak kawsay. (Republica del

Ecuador, 2008. p.21)

Por esta razon se requiere de una explicacion mas amplia puesto que el ‘vivir bien’ es
confundido con el ‘vivir mejor’. El pachayachachiq andino asume que el ‘Vivir mejor’
contempla en si una categoria diferenciada de un otro estado, de una otra entidad que es
excluida y oprimida para desplazarse hacia conceptos como ‘desarrollo’, ‘calidad de vida’ o
‘bienestar’. El ‘vivir mejor’ parte desde una ldgica antropocéntrica que desvalida la igualdad
de su propia especie jerarquizandola y monetarizandola de acuerdo a su nivel de productividad
como ‘mano de obra’ o como ‘capital humano’. De igual forma, considera a la naturaleza
como una cosa sin vida, un objeto, una mercancia o recurso a ser utilizado, explotado y
acumulado de manera ilimitada. En consecuencia, esta perspectiva agudizada y difundida a

partir de los procesos del capitalismo, la globalizacion y el neoliberalismo ha desarrollado un
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runa con la necesidad de ‘ser mas’ y ‘tener mas’ para ‘vivir mejor’. Esta perspectiva y
necesidad ha llegado incluso a ser institucionalizada por Estados que limitan, fiscalizan,
promueven Yy regulan los derechos y deberes de sus habitantes, creado ademas un tipo de
medicion que registra afio a afio “el valor total de los bienes y servicios producidos en el
territorio de un pais en un periodo determinado” (Ministerio de Hacienda de Chile, 2021.
Pérrafo 1) para dar cuenta del nivel de la calidad de vida y el desarrollo territorial de ese “vivir

mejor’. Nos referimos al PIB (Producto Interno Bruto).

Por ello el ‘vivir mejor’, al interactuar con una realidad complementaria,
interrelacionada y reciproca, destruye y desequilibra la red de relaciones y el sentido de
comunidad. Asi lo destaca David Choquehuanca (1961), actual vicepresidente del Estado
Plurinacional de Bolivia, a través de su discurso como ex canciller para el encuentro
Desarrollo con Identidad o buen vivir, derechos de los pueblos indigenas y autonomia

indigena de 2009, en el que da cuenta de este choque de principios.

Para nosotros no existe un estado anterior o posterior, de sub-desarrollo y
desarrollo, como condicion para lograr una vida deseable, como ocurre en el
mundo occidental. Al contrario, estamos trabajando para crear las condiciones

materiales y espirituales para construir y mantener el Vivir Bien. (p.191)

Desde el Sumak Kawsay se asumen las relaciones econdémicas, educativas, juridicas,
politicas y sociales donde no se distingue entre ‘recursos’ y ‘seres vivos’. En €l todo vive, por
lo tanto, el runa no es un parametro ni eje de vida que se sobrepone a otra entidad, ni mucho
menos actla en beneficio de su propia especie e individualidad. Trasciende su individual,
disponiéndose este como una complementariedad que asume ‘responsabilidades naturales’
con su pilar esencial: la comunidad. Estas ‘responsabilidades naturales’, de acuerdo a Luis

Enrique ‘Katsa’ Cachiguango se ubican bajo el principio del muyupacha “Toda accion para
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el mundo es para nosotros mismos” (2020, min. 29:32), idea que se origina a partir de muyu
“S. Geom. Circulo, circunferencia, redondez” (AMLQ, 2005. p.342) y que guarda relacion
con la nocion de trabajo en conjunto que asume cada una de las entidades. Es decir, todas ellas
son conscientes de que al interactuar alteran inevitablemente tanto sus realidades como las de
las demas por lo que asumen la ‘responsabilidad’ de sus modificaciones y vinculos. Por lo
tanto, como lo especifica el antropdlogo, masico y cantautor ecuatoriano Patricio Guerrero
“El desarrollo para el mundo andino es la capacidad de saber optimizar los recursos que le
ofrece su medio ecoldgico en funcion de las necesidades vitales de la comunidad.” (Guerrero,
1993. p.76). De este modo, a continuacidn, pasaremos a revisar las formas y caracteristicas de
cémo el runa dispone su entidad corporal para responder a estas responsabilidades asimilando
los principios detallados.
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5. ESTADOS DE CONCIENCIA CORPORALES DEL RUNA
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51  El Serruna.

La principal caracteristica en relacion a la construccion del Ser en el pachayachachiq
andino es la idea de una existencia interrelacionada que lo lleva a conformar un ente particular
de manera integral. Un Ser en constante construccion que anula la idea de una identidad
monadica y absoluta para erigirse mas bien como una ‘funciéon’ en el conjunto de relaciones y
no como un 'sujeto’ ante 'objetos'. De esta forma, el ‘yo’, a medida que crecen los vinculos con
otros runa, elementos naturales, cdsmicos y divinidades, se va fortaleciendo dando forma a su

integridad particular.

Nosotros usamos el lenguaje en forma potencial, siempre estamos siendo, nos
estamos yendo o estamos viniendo, en este sentido, el ‘ser’ es mas un siendo,
y mas atin haciendo, en nuestra cultura no hay un ‘ser’ estético, no puede existir
algo sin movimiento, sin tiempo, porque este es un hacerse mundo. (Lajo.

2006. p.150)

Sin embargo, es importante sefialar que este saber es y ha existido en forma inherente
para el runa del pachayachachiq andino. La division entre cuerpo y/o alma/espiritu no es, ni
ha sido parte de sus reflexiones. Esto se evidencia a través del idioma runa simi y el aymara
en los que no se distinguen vocablos especificos para ‘alma’ y ‘cuerpo’. No obstante, dado el
inevitable proceso de sincretismo cultural, estos dos conceptos han sido adoptados, sustituidos
0 adaptados por el runa simi y el aymara para formar parte del cotidiano cultural andino. En
el caso de ‘alma’, desde el runa simi, se distingue su uso literal asi como su derivado por
‘almay’ (ILV, 2008. p.176), ‘animu’ (ILV, 2008. p.58), ‘anima’ -como se transcribié por
primera vez en el diccionario del jesuita Diego Gonzélez Olguin (1608. p.29)- o nuna “S.
Alma, espiritu, &nima o conciencia” (AMLQ, 2005. p.350), el cual, no es vigente para todo el
territorio y se entiende mas bien por aquella entidad con sentimientos y reacciones que, una

vez fallecido el runa, continta ejerciendo su reciprocidad desde el Ukhu pacha a través de
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elementos naturales como piedras, rios, cerros o lugares estratégicos, sagrados o habituales
tras su muerte fisica en el Kay pacha. Por esta razon este vocablo en particular es ampliado
con la palabra yuyaq “Adj. y S. Recordante, rememorador. Que tiene memoria licida. Fam.
Anciano o0 anciana muy antiguos, viejo o vieja memoratisimos, que guardan recuerdos ya
remotos.” (AMLQ, 2005. p.350) para dar pie al concepto ‘yuyaq nuna’ ‘espiritu viejo’ o
‘espiritu que se recuerda’. Del mismo modo se hallan otros términ0s sinGNimos como samay
“1. S. respiracion, aire, aliento [...] 3. S. espiritu, alma” (Ministerio de Educacion de Ecuador,
2009. p.122) y supay, utilizado en ocasiones especificas ya que su uso cotidiano refiere a
entidades con un caracter negativo “S. Espiritu, ser mitico.” (Ministerio de Educacion de
Ecuador, 2009. p.126), “S. Hist. Divinidad maligna de la mitologia inka.| Relig. NEOL.
Diablo, demonio, satanas.” (AMLQ, 2005. p.587), “Espiritu del mal que para el pensamiento
del nativo, siempre esta dispuesto a cooperar al hombre en las maldades y dafios que este

pretende realizar durante su existencia” (Paredes, 1972. p 120)

Paralelamente en el aymara se identifica la palabra Ajayu®. De acuerdo a los trabajos
etnograficos y recopilatorios de la escritora tradicionista boliviana Maria Luisa Valda, esta
cultura e idioma considera la concepcion de un cuerpo fisico y psiquico, siendo este altimo
dividido en tres tipos: el Jach a®? ajayu ‘gran espiritu’ -equivalente a la concepcion de alma
de la religién catdlica- circunscrita exclusivamente al jagi y sin la cual manifiesta una muerte
fisica, el Jisk’'a ®® ajayu ‘pequefio espiritu’ categoria que ocupa un nivel inferior a la anterior
y que se presenta en animales, los distintos elementos del pacha asi como también en el jaqi,
dentro del cual, tiene la posibilidad de separarse de su cuerpo vivo de manera temporal o

definitivamente.

9para comprender de manera audiovisual este concepto, recomendamos el cortometraje que lleva su mismo nombre ‘Ajayu’
de 1996 dirigido por el boliviano Francisco Ormachea disponible en las referencias audiovisuales de este trabajo.

92 Jach’a= Adj. Grande. Superior en tamafio a una medida o dimension determinada. Extenso. (Laime et al., 2020. p.85).

93 Jisk 'a= adj. Pequefio. Chico, breve. (Laime et al., 2020. p.105).
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El indigena asegura que dentro del curso de su vida, va gastandose
espiritualmente y dejando particulas de su astral o lo que conoce por Jiska
Ajayu, vale decir que va quedando una parte de este en todos y cada uno de los
objetos que en vida ha usado y muy particularmente en los lugares por donde
ha caminado y en mayor proporcion si éstos han sido desconocidos. También
piensa que su astral se queda impregnado en la casa donde vive, en los objetos
de su uso personal y en los animales que cria. (Maria Luisa Valda, 1964, como

se citd en Paredes, 1972. p.16)

Curiosamente un ejemplo concreto para entender el Jisk’a ajayu son los casos del
sindrome de filiacion cultural conocido como ‘susto’, el cual, durante el altimo tiempo también
ha sido objeto de andlisis e investigaciones médicas. Este “implica inevitablemente el extravio
de las entidades animicas que integran la persona, por causa de algin suceso imprevisto que
provoca su pérdida y la necesaria restitucion segun diferentes procedimientos terapéuticos de
indole ceremonial” (Fernandez, 2019. p.487). Por ende es importante sefialar que se trata de
un tipo de ‘fuerza vital’ que actiia mas bien desde un plano espiritual energético. Por Gltimo,
segun Valda, se presenta la Kamasa, categoria que hace referencia a la ‘sombra’ o la ‘honra’
(Laime et al., 2020. p.113). En consecuencia, estas concepciones al estar en contacto con la
cultura occidental han pasado a traducirse como “el Jacha Ajayu (espiritu mayor), el &nimo
(el alma) y el coraje” (Maria Luisa Valda, 1964, como se citd en Paredes, 1972. p.15). Por otro
lado, es importante precisar que si nos fijamos en las ediciones del Diccionario basico del
idioma aymara de 1999, la palabra ajayu aparece como “S. Anima, espiritu, alma.” (Gémez,
1999. p.18), y en el Paytani arupirwa. Diccionario bilingie. Aymara — Castellano. Castellano
— Aymara de 2020, como “S. Espiritu. Substancia inmaterial de una persona. Alma.” (Laime
et al., 2020. p.32), dando cuenta evidentemente la adquisicion y limitacion conceptual en base

a postulados occidentales.
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Por su parte la palabra ‘cuerpo’ ha sido utilizada en su version en espaiol y adaptada
al runa simi como ‘kirpu’ (Esterman, 2006. p.232) o ‘cuirpu’ (ILV, 2008. p. 176)
distinguiéndose ademés el término Aya “S. Cadaver, muerto, cuerpo humano muerto”
(AMLQ, 2005. p.34), “Cuerpo muerto” (Gonzalez, 1608. p.31). No obstante, vale poner
atencion al término utilizado conceptualmente por el runa simi para este elemento: 'Vku'
"Cuerpo de animal o persona” (Gonzélez, 1608. p.350) o ‘ukhu' que, para efectos de tematicas

ceny

existenciales adopta el significado de ‘interior', 'profundo’, 'hondo', 'lo de adentro’”
(Esterman, 2006. p.232). Asi mismo, en el caso del aymara se distingue el vocablo ‘janchi’
“Cuerpo humano” (Mamani, 2019. p.4), “Piel del Ser humano o animal” (Gémez, 1999. p.93),
“S. Cuerpo. Piel del Ser humano y de los animales.” (Laime et al., 2020. p.92), definiciones
que si bien se basan en una descripcién fisica corporal en todas ellas se reconoce la existencia

de un interior.

Por tanto se reconoce que el runa del pachayachchiq concibe un Ser integral e
indivisible de alma/espiritu y cuerpo a través de la ausencia de estos vocablos especificos y la
distincion de otros términos que otorgan informacion de cémo se configura la fenomenologia
de su percepcion. Por esta razon se sostiene que el ukhu (cuerpo) siempre es vivo, consciente
de su interioridad y profundidad por lo que la posibilidad de un alma, almay, animu, anima,
nuna o ajayu se desenvuelve de manera encarnada. Asi mismo, para complementar y aportar
a la visibilizacién de una Fenomenologia Corporal Andina, a continuacion nos adentraremos

en la distribucidn corporal del runa o el jaqi.
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5.2 La corporalidad del Runa.

Vamos todos descalzos,
Voy metiendo mis piernas,
Yo me hundo en el musgo,
Voy nadando en la tierra,

Voy juntando mis raices.

Se me juntan
Los brazos
Las piernas
Los hombros
Los ojos

La nariz,

La lengua
Las...

La lengua
Las sienes
El craneo,

Y la nuca la siento.

32

No me toques la rodilla,
No me pises las plantas
No me toques el parpado.

Nicola Cruz & Huaira (2015). Colibria.
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Gracias a los trabajos del sociologo y filésofo peruano, Javier Lajo (1951-2021), quien
a partir de los saberes de los y las altomisayoc®, identifica y relaciona valorativamente tres
zonas corporales: el munay, el ruay o llankay y el yachay (2006. p.152). EI munay®®
corresponde a la zona puabica, al aparato sexual o reproductor y se le relaciona con el Ukhu
pacha y con el principio del ‘querer’, de ‘amar’ o de la ‘voluntad consciente’. En segundo
lugar, considerando un plano vertical ascendente, se identifica el llankay® o ruray®’ que
corresponde a la parte del estomago (ombligo) y el corazén. Sin embargo, en ocasiones esta
zona corporal es llamada como ‘songo’ o ‘sonco’ “S. Anat. Corazon. Centro o parte central.”
(AMLQ, 2005. p.577) ya que las comunidades la conciben fisica y espiritualmente como una
‘zona de destilacion-compresion’. Asi logra dar cuenta el profesor en antropologia
estadounidense Joseph W. Bastien (1935) tras su trabajo etnografico con la comunidad

Qollahuayas de Bolivia.

The sonco is where air, blood, food, and water come together in rapid
movement and separate into other fluids (primarily fat, bile, milk, and semen)
and by-products (feces, urine, and sweat). Although the sonco is translated as
"heart,”" Qollahuayas refer to it as a compression-distillation center, which
performs circulatory, respiratory, and digestive processes. (The sonco is also
associated with thought and emotions, which are qualities of the fluids)®.

(1985. p.598)

9Nombre que obtienen en la comunidad O ‘ero del territorio andino los sabios y sabias que han sido preparadas y formadas
por la propia Naturaleza para su sabiduria.

%Munay= S. Voluntad, &nimo, gusto. (AMLQ, 2005. p.337). | Muna= Querer, desear. (ILV, 2008. p.359).

%| Jank'ay= S. Trabajo, labor, tarea, ocupacion. V. Trabajar, laborar, ocuparse. (AMLQ, 2005. p.263).

97Ruray= V. Hacer, realizar, ejecutar, obrar.(AMLQ, 2005. p.533) | Ruway= V. Liank’ay, ruray. (AMLQ, 2005. p.335).

98[EI sonco es donde el aire, la sangre, los alimentos y el agua se unen en un movimiento rapido y se separan en otros fluidos
(principalmente grasa, bilis, leche y semen) y subproductos (heces, orina y sudor). Aunque el sonco se traduce como
"corazon", los qollahuayas se refieren a él como un centro de destilacién-compresion, que realiza procesos circulatorios,
respiratorios y digestivos. (El sonco también se asocia con el pensamiento y las emociones, que son cualidades de los
fluidos)]. (Traduccion propia).
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En sintesis, a pesar de la utilizacion diferenciada de estos vocablos, se le asocia al
principio del ‘hacer’, del ‘trabajo’ y por lo tanto al Kay pacha; ya que los 6rganos de esta zona
son aquellos que se mantienen sin descanso para dar vida fisica al runa. Por dltimo, se
distingue la zona del Yachay®, la cabeza, a la que se le designa el principio del ‘saber’ o la

‘sabiduria’ y se le asocia dimensionalmente al Hanan pacha.

En forma paralela, desde el aymara, nuevamente la investigadora Silvia Rivera
Cusicanqui rescata, aporta y destaca dos conceptos que dan cuenta de la fenomenologia de
estas zonas corporales a través del acto de ‘pensar’ del jagi. El primero de ellos es el término
lup’ifia. “V. tr. Pensar. Imaginar, discurrir, reflexionar, meditar” (Laime et al., 2020. p.139).
Término derivado de la raiz lupi “S. Sol. Luz y calor que se desprenden del sol” (Laime et al.,
2020. p.139) que se asocia a un modo de pensar racional condensado en la expresion ‘pensar
con la cabeza clara’. Y el segundo, corresponde al amuyt’aiia “V. tr. Considerar, meditar y
discernir. | 2. Cavilar. Aplicar el pensamiento a algo de un modo detenido e intenso. | 3. Pensar.
Reflexionar, analizar.” (Laime et al., 2020. p.39). Vale decir, un modo de reflexionar profundo
que la autora ubica en el chuyma “S. Bofe. Pulmon de los seres humanos o de los animales.
Organo principal de la respiracion. | 2. fig. Corazon de la persona conceptualizado desde los
sentimientos; no fisicamente” (Laime et al., 2020. p.63), zona corporal en la que la autora

incluye:

A los pulmones y al higado, es decir a las funciones de absorcion y purificacién
que nuestro cuerpo ejerce en intercambio con el cosmos. Podria decirse
entonces que la respiracion y el latido constituyen el ritmo de esta forma del

pensar. (Rivera, 2018. p. 121).

99Yachay: S. Saber, conocimiento, sabiduria. Habituamiento. V. Saber, aprender, conocer lo que no se sabia o se ignoraba.
(AMLQ, 2005. p.758) | S. sabiduria, inteligencia, juicio, razonamiento. (Ministerio de Educacién de Ecuador, 2009. p.157).
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En consecuencia, destacando los aportes desde ambos idiomas del territorio, se
distingue la configuracién de un runa o jaqi consciente de una corporalidad fisico-simbdlica
que puede sentir con el pulmdn, llorar con el estomago, volar con la cabeza o, como lo
identifican y especifican algunos teoricos del Abiayala Sur ‘pensar con el corazén’, vale decir,
la posibilidad de ‘sentipensar’ o ‘corazonar’. El primero de ellos fue visibilizado por el
sociodlogo, investigador y escritor colombiano Orlando Fals Borda (1925-2008) tras un trabajo
etnografico con pescadores de la costa caribefia de Colombia: “Un ‘sentipensante’ es aquella
persona que trata de combinar la mente con el corazén, para guiar la vida por buen sendero y
aguantar sus muchos tropiezos” (Fals Borda, 2003. p.9). En rigor una sintesis intelectual entre
el pensamiento racional, las emociones y los sentimientos como una forma para discernir la
accion social'®. De manera similar, el citado antrop6logo Patricio Guerrero propone
evidenciar esta forma particular de interaccion y reflexion a través del término ‘Corazonar’

con el cual busca:

Reintegrar la dimension de totalidad de la condicién humana [...] poner en
primer lugar algo que el poder siempre negd, el corazén, y dar a la razon
afectividad. Corazon-ar, de ahi que el corazon no excluye, no invisibiliza la
razén, sino que por el contrario, el Co-Razonar la nutre de afectividad, a fin de
de-colonizar el caracter perverso, conquistador y colonial que histéricamente

ha tenido. (Guerrero, 2010. p.89)

190Cabe mencionar de acuerdo a las especificaciones del antropélogo colombiano Arturo Escobar (1952), quien incluso
utiliza este término para titular su articulo Sentipensar con la tierra de 2015, concluye que si bien Orlando Fals Borda acufié
el término ‘sentipensar’ por parte de comunidades de la costa caribefia colombiana, el periodista y escritor uruguayo Eduardo
Galeano (1940-2015) popularizé el término ‘sentipensamiento’ concibiéndolo como una capacidad. Es decir, como el acto
de no separar la mente del cuerpo, asi como la emocion de la razén. (Galeano, 2012. Min. 08:02). Paralelamente, este término
también es atribuido al profesor espafiol de Didactica e Innovacién Educativa en la Universidad de Barcelona, Saturnino de
la Torre (Torre, 2001), quien lo propone como “el proceso mediante el cual ponemos a trabajar conjuntamente el pensamiento
y el sentimiento. Es la fusion de dos formas de percibir e interpretar la realidad a partir de la reflexion y el impacto emocional,
hasta converger en un mismo acto de conocimiento y acciéon” (Torre, 2001. p.1)
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De esta forma las corporalidades andinas se auto perciben en una constante conexion
y movimiento con sus saberes, emociones, caracteristicas fisicas, entorno y contexto, dando
pie para indagar los siguientes tipos de conciencias corporales que dan cuenta de su ‘Ser en el
pacha’y nutren al runa en su tarea por el mantenimiento del chawpipacha, y en consecuencia,

del Sumak Kawsay.

5.2.1 ElRunayay.

Como se puede distinguir a partir de su morfologia lingiiistica compuesta por ‘runa’y
el sufijo ‘yay’, conjugacion del verbo kay “V. Ser. Existir. | Tener. Haber.” (AMLQ, 2005.
p.202) este tipo de conciencia da cuenta del ‘tener’ para el runa un estado interno que se
despliega e interrelaciona -de acuerdo a Luis Enrique ‘Katsa’ Cachiguango- ‘a’ y ‘en’ cinco

tipos de cuerpos:

- Un ‘cuerpo fisico’ que se ocupa de otorgar informacion del
movimiento (arar, sembrar, danzar, caminar, cocinar, alimentar) y su
fortalecimiento (alimentacion).

- Un ‘cuerpo mental’ encargado del conocimiento ontologico del runa
y su capacidad para entender su identidad personal.

- Un ‘cuerpo emocional’ que da cuenta de la comprension ontologica y
sensible del kay ‘estar’ del runa.

- Un ‘cuerpo energético’ con el que actla en el cotidiano del pacha.

- Un ‘cuerpo espiritual’ consciente de la vitalidad y empatia personal
necesaria para la relacion con los espiritus de la naturaleza, los
ancestros, las divinidades y los demas runa. (Cachiguango, 2020. min

18:05).
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Por esta razon el runayay se constituye como la funcién consciente del runa de su
propia racionalidad que lo lleva a mantener un espacio propio de equilibrio,
complementariedad, correspondencia, responsabilidad y reciprocidad ‘en’ y ‘con’ sus
diferentes planos corporales que se unen a nivel emocional, mental, espiritual y energético en

partes fisicas de su corporalidad.

5.2.2 El Runa-kay.

Se m'enred6 en san rosendo
Un pie el cruzar una esquina
El otro en la quiriquina

Se me hunde mares adentro
Mi corazdn descontento
Latio con pena en Temuco

Y me ha llorado en Calbuco
De frio por una escarcha
Voy y enderezo mi marcha

A la cuesta 'e Chacabuco [...]

Luis Advis, Patricio Manns, Violeta Parra e Inti lllimani (1971). La exiliada del sur.

Si bien este vocablo hace uso de los mismos componentes linglisticos del concepto
anterior, en este caso kay, hace alusién al sentido o conciencia del Ser del runa en su 'estar'
como humanidad interrelacionada en el pacha, por lo que sus definiciones se traducen en “S.
humanidad” (Ministerio. de Educacion del Ecuador, 2009. p.121) o “S. Humanidad.
Naturaleza humana, condicion de ser humano” (AMLQ, 2005. p.530). Para ejemplificar esta
idea estructurando una ruta de conciencias ampliadas; el runa, en primer lugar, al reconocer
ser un Ser que posee una corporalidad interrelacionada en si misma, asume también el ser parte
de una corporalidad mayor en forma integral, total y absoluta con su entorno. Asi lo deja en
evidencia a través de una particular anécdota el citado antropdlogo Joseph W. Bastien en uno

de sus trabajos de campo con la comunidad aymara de Kaatan de Bolivia.
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Los kaatefios perciben que su ayllu es una identidad entre la montafia y un
cuerpo humano. A ellos les gustan mucho las metaforas entre la gente y la
naturaleza, y la asociacion puede ser una similitud de partes, uso parecido o
palabras idénticas. Uma por ejemplo, significa cabeza en quechua y agua en
aymara. Este significado doble concuerda con su comprension simbélica de
Apacheta. Los kaatefios son conscientes de las maltiples interpretaciones sobre
el comportamiento, palabras y fendmenos naturales. Compararon a mi barba
con los rayos del sol, pero también la asociaron con el corazdn, porque yo
siempre confundia el corazon (songo) con la barba (sonk'a). Ellos me
explicaron después, sin embargo, que yo habia hablado correctamente, ya que
la pictografia kaatefia representa al sol con una barba como sus rayos y un

corazén como su centro. (1996. p.85)

Gracias al runa-kay el runa se comprende como una parte de esa corporalidad mayor
ubicandose ‘en’ un lugar y ‘con’ una funcion especifica disponiendo su propia corporalidad
ampliada en corporeidad e intercorporeidad junto a plantas, animales, insectos, rios, lagos,
montafias, piedras, minerales, divinidades, familiares, ancestros y ancestras, fenémenos
atmosféricos, astrondmicos, naturales, entre otros; para accionar y conformar el ‘nosotros’ de

una entidad absoluta e interactiva fundamentada en el Sumak Kawsay.
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5.3

Las conciencias corporales colectivas: El Aylluyay y el Llaktayay

33

Desde el salar

Ardiente y mineral

Al bosque austral

Unidos en la lucha y el trabajo

L]

Y ahora el pueblo

Que se alza en la lucha
Con voz de gigante
Gritando: jadelante!

El pueblo unido, jamés seré vencido.
El pueblo unido, jamas sera vencido.
El pueblo unido, jamés seré vencido.

Sergio Ortega & Quilapayun, (1973). El pueblo unido jamas sera vencido.
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Luego de que el runa llega a ser consciente de ser un Ser humano con cualidades
corporales fisicas, espirituales, mentales, emocionales y energéticas que le permiten su
interaccion y accionar en el pacha, se distinguen otros tipos de conciencias que dan cuenta de
la interrelacion del runa en una comunidad: el Aylluyay y el Llaktayay. Sin embargo, antes de
continuar es importante sefialar la particular concepcion comunitaria del pachayachachiq

andino por medio de los vocablos que traducen el pronombre ‘nosotros’.

En el runa simi y el aymara el pronombre de la primera persona del plural depende de
las personas que participan en la accion. Por ende existe de dos maneras: excluyente e
incluyente. En forma excluyente seran concebidos los términos ‘fiogayku’y ‘nananka’ del
runa simi y el aymara, respectivamente; que no incluyen al oyente u oyentes de la accion o
situacion de la que se estd hablando. Vale decir, ‘yo y €l, ella, ellos y ellas sin ti o sin ustedes’
puesto que ademas se identifican otros runa determinados en la enunciacion. Esto motiva a
que ‘fioqayku’ y ‘nananka’ sean popularmente traducidos por ‘nosotritos’. Por otro lado, en
forma incluyente se utiliza el vocablo runa simi fioganchis “Primera persona en plural,
incluyente (incluye al que habla en la accion resefiada)” (AMLQ, 2005. p.358) y en el caso del

aymara jiwasa “Pron. pers. Nosotros [...] indica mas ustedes.” (Laime et al., 2020. p.106).

Tomando como referencia estos dos Gltimos y sus componentes morfoldgicos es
importante destacar como el runa o jagi se concibe en su enunciacion. Por un lado, fioganchis
del runa simi se compone del pronombre personal fioga ‘yo’ y de la conjugacion del verbo kay
‘ganchis’ o ‘kanchis’ que da paso a un ‘yo-somos’. En paralelo el pronombre aymara jiwasa
forma parte de una familia de palabras que deriva de la raiz jiwa “Adj. Bello. Agradable a los
sentidos. Atractivo, hermoso, lindo. [utilizado ademas para designar] S. Muerte. Cesacion de
la vida.” (Laime et al., 2020. p.106). En ese sentido el ‘nosotros incluyente’ del aymara
condensa, de acuerdo a intérpretes del idioma como el citado Fernando Huanacuni, un
significado mucho maés profundo “muero yo para unificarme con el entorno” (2010. p.79). Es
asi que el runa, desde el runa simi, o el jagi desde el aymara, articula la conciencia de un Ser
que construye su identidad integrando al mismo tiempo una entidad social viviente y unificada

que se concibe a su vez corporalmente de dos formas que veremos a continuacion.
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5.3.1 El Aylluyay.
Este concepto, al estar compuesto principalmente por la palabra ayllu:

S. Sociol. Parentela. | Organizacion social andina del inkanato. Constituyo la
celula fundamental, formada por el conjunto de descendientes de un
antepasado comun. Se remonta a mas de 3,000 afios. En la actualidad subsiste
como organizacion social basica de las comunidades campesinas del Perq,
Bolivia, Ecuador y Chile. | Familia extensa, linaje, casta, con vinculo
sanguineo, con deberes y obligaciones comunes. | Demarcacion territorial para

usufructo general y por igual para todos. (AMLQ, 2005. p.37)

S. familia, pariente, linaje, genealogia; sistema. (Ministerio de Educacion de

Ecuador, 2009. p.51)

Y la conjugacion del verbo kay ‘yay’, se traduce por la conciencia corporal de
pertenencia familiar. Esta apertura le permite concebir un primer grado de interrelacionalidad
comunitaria con sus semejantes a partir de un runayay-intercorpéreo (Capitulo I, 1.3) que
genera una identidad-entidad familiar nutrida por la sabiduria y experiencias de sus

antepasados.

Son los abuelos, tatarabuelos, anteabuelos, reinkabuelos,
machabuelos. De esos. Son varios abuelos. Empieza con el abuelo.

Empieza con el reinka. Empieza con el machabuelo. Asi son varios,
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no es uno no mas. Quién sabe cuantas generaciones pasaron ya del
tiempo que se formd este mundo. De ahi vienen esos abuelos [...] Esos
son los que mandan todo esto. A todos se tiene que hacer un pago para
trabajar en algun trabajo. Testimonio de un habitante de Cupo. (CMN

de Chile, 2015. p.20)

Esta ‘entidad’ social viviente asume la herencia cultural y memoria historica familiar
ejerciendo un alto grado de sacralidad y veneracidn con y entre sus propios integrantes - vivos
o difuntos- quienes construyen su identidad particular a través de su historia familiar y las
distintas ceremonias andinas celebradas por los ayllu, tales como el rutukuy “S. Corte de
cabello de nifio por primera vez” (AMLQ, 2005. p.534), ceremonia de iniciacion donde al
runa se le reconocen los derechos, deberes e ingreso al ayllu. EI warmichakuy “V. Casarse.
Comprometerse para el matrimonio el varén con una mujer” (AMLQ, 2005. p.725) acto con
el cual ambos runa pasan a ser considerados como personas adultas responsables y en plenitud,
siempre y cuando hayan podido procrear. De lograr cumplir con esta responsabilidad, la pareja,
entendida como una entidad dual complementaria que forma parte de una corporalidad
familiar, asume cargos temporales en su ayllu en forma ascendente permitiéndoles a ambos
llegar a ser reconocidos como yachayniyoq “Adj. y s. Sabio, docto, erudito, culto, instruido”
(AMLQ, 2005. p.759), categoria social con la que inherentemente asumen la responsabilidad

de devolver sus conocimientos al ayllu.

Por otro lado, otra de las ceremonias que demarca esta pertenencia corporal es el Aya
marq'ay killa, la que literalmente se traduce como ‘cuerpo muerto’ (aya) que “lleva o retiene
en los brazos” (marq’ay) (AMLQ, 2005. p.307). Antiguamente se sacaban los cadaveres de
los runa difuntos y difuntas de sus bovedas para compartir con ellos y ellas comida, ofrendas,
danzas y cantos. Si bien hoy en dia no se distingue la extraccion de cadaveres para esta
festividad, se mantiene la instancia de compartir en honor a ellos y ellas considerandolas ain

como integrantes (yuyaq nuna) que cuidan, aconsejan y orientan al ayllu. Por ello se les
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conmemora realizando ofrendas de comida, bebestibles, musica, cantos, bailes, entre otras
manifestaciones, tal como a un runa vivo que come, bebe, conversa, escucha, canta, baila y

espera ser venerado o0 venerada.

De esta forma se identifica que el aylluyay se compone de la conciencia de los procesos
por los cuales ha atravesado el ayllu y sus integrantes que, a su vez, constituyen una

corporalidad colectiva construida a partir de los saberes de cada uno de ellos y ellas.

5.3.2 El Llaktayay.
En un segundo grado de conciencia comunitaria se ubica el Ilaktayay. Derivado de

llagta “S. Ciudad, pueblo, comunidad, villorio, comarca.” (AMLQ, 2005. p.268) y su
conjugacion con el verbo kay ‘yay’, da como resultado la conciencia corporal de ‘Ser
comunidad’. Sin embargo, a diferencia de la anterior, esta se amplia al conjunto de entidades
humanas que habitan un territorio especifico. En este sentido, el runa se comporta como un
elemento que desarrolla una percepcion y conciencia a gran escala social puesto que
comprende, integra y reconoce distintos elementos y formas de accionar que solo puede lograr

en su conjunto.

En la préctica este tipo de conciencia se evidencia en los servicios comunales, una de
las expresiones sociopoliticas mas antiguas que ha logrado mantenerse hasta el dia de hoy.
Basada en el principio del ayni, esta practica consiste en el nombramiento de cargos publicos
de una comunidad para dar apoyo y consejo en forma permanente a tematicas sociales,
politicas y economicas'®® bajo el concepto de mita “S. [...] Turno, periodo, época, estacion”
(AMLQ, 2005. p.327). La mita promueve la articulacion de un orden temporal especifico para
gue cada integrante tenga la oportunidad de asumir la responsabilidad de guiar a su comunidad

en un momento determinado aportando sus capacidades, habilidades, saberes y energia. Desde

101) a5 personas designadas como autoridades se denominan mallku (runa simi) o jilagata (aymara), mientras que las
personas que participan otorgando su consejo pero que tienen un mismo estado de autoridad, son denominadas
Hanpikamayoq (runa simi). En caso de ser sabios o sabias Qulliris (aymara). También estan los médicos o médicas, Yatiris,
asi como también los y las profesoras Yachachiq o Hamawt’a (runa simi) o Yatichiri (aymara) entre las principales
autoridades.
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ese aspecto, el turno, se transforma en una forma politica y de conciencia activa que mantiene

viva y compacta a esta entidad social.

Otra forma de autoconciencia comunitaria es la mink’a “Compromiso, contrato o
convenio para un trabajo, entre el trabajador y la persona que necesita sus servicios. Sistema
de trabajo utilizado desde el inkanato hasta nuestros dias. Pe.Aya: minga (invitacion, reunion)
| Ec: sistema de trabajo comunitario” (AMLQ, 2005. p.324). En la practica, consiste en el
trabajo colectivo de una comunidad para resolver un objetivo en comdn. Por ejemplo: la
construccién de una casa para una pareja joven, el apoyo en una cosecha de un ayllu, la venta
de la produccion agricola comunitaria, el traslado para la atencién médica de personas mayores
o enfermas, la construccién de obras de uso colectivo como caminos, puentes, calles, zanjas,
acueductos, edificios administrativos, de educacion, religiosos, de salud; asi como también la
participacion colectiva frente a demandas sociales, denuncias, celebraciones, ofrendas o
pagos. Por ello, una vez que se ha finalizado la tarea, el ayni motiva una devolucion a nivel
colectivo que se expresa de distintas maneras, tales como: la realizacion de una abundante
comida o ceremonia, la reparticion de alimento de las siembras, la participacion en otras
labores comunitarias, ensefianzas de oficios, o simplemente consiste en el bien comun de la

obra realizada.

Por este motivo, y al igual que el Sumag Kawsay, ha llegado a ser institucionalizada.
En 1963, en Perq, el arquitecto y presidente Fernando Belaunde Terry (1912-2020), bajo su
primer mandato presidencial (1963-1968), daba forma al programa de Cooperacién Popular
basado en la mink’a, el cual, recién en su segundo mandato (1980-1985) logro su refundacion
y legislacion en tanto su estructura organica, atribuciones de mecanismos y procedimientos de

coordinacion.

Articulo 1°- Créase el Sistema Nacional de Cooperacion Popular con la
finalidad de garantizar la vigencia, permanencia y actualizacién de la practica

ancestral del trabajo voluntario por el bien comdn, como medio para que los
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pueblos y comunidades, ejercitando su iniciativa y esfuerzo desinteresado
alcancen el bienestar dentro de un desarrollo comunal dinamico, que los
incorpore plenamente a la vida econdmica y social del pais, reafirmando la
identidad nacional. Dicho Sistema se inspira en la Ley de Hermandad del

Antiguo Peru. (Belainde et al., 1980. p.1)

Si bien esta ley y programa logro ser destacado y replicado en Corea (1964) ya no se
encuentra vigente y resulta ser la evidencia de un caso aislado por promover de manera
institucional la estructura consciente de un dinamismo comunitario. No obstante, el llaktayay,
sigue vigente en las practicas de las comunidades andinas asi como en las sociedades actuales
del Abiayala Sur, las que durante el Ultimo tiempo han sido protagonistas de estallidos sociales
-Ecuador, Bolivia, Chile, Colombia, Argentina- donde la corporalidad colectiva y la
corporeidad del runa en ella, demuestran su vigencia como un fuerte e importante componente

cultural.
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6. VISIBILIZACION DE UNA FENOMENOLOGIA CORPORAL ANDINA

Ellos vinieron.

Nos encubrieron;
Aqui encontraron
Dioses que danzan.

Ellos vinieron.
Y nos dijeron:
“Cerra los ojos.

." Dame la tierra.
\ Toma la biblia.”
' i H o
1 B
o (,

,’l m'
W
o

Y nos dijeron:
“Tiempo es dinero,
Y en esta tierra
sos extranjero.”

Huelga de amores.
Huelga de amores.
Huelga de amores.
En el paseo de las flores.

La historia escrita por vencedores.
no pudo hacer callar a los tambores.

Divididos, (1993). Huelga de amores.
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De esta forma, luego de la profundizacion de los principios que conforman el
pachayachachigq andino, se identifica y visibiliza la particular concepcion corporal que
comprende el territorio. Para agrupar de manera integrada la recopilacion de todos ellos se
elaboro, al igual que en el capitulo anterior, un esquema visual para ubicarlos de acuerdo a su

relacion correspondiente.

La Figura 35 de este trabajo fue disefiada en circulos concéntricos para dar la sensacion
de amplitud y expansion de los principios hallados. De esta forma, siguiendo un orden de lo
general hacia lo particular, sin olvidar la consigna de lo particular del Todo, su primer circulo
de color rojo indica que todo lo que se halla en su interior transcurre en un pacha, vale decir,
en un tiempo/espacio determinados. Por ello se transforma en una base importante para la
articulacion del Pachayachachig Andino, el que representado en color verde, propone ordenar
y/o ensefiar el espacio/tiempo de este territorio. A continuacion, un circulo de color azul se
desprende de las dos circularidades anteriores para dar cabida al principal principio que rige
este espacio/tiempo, el Sumak Kawsay. En consecuencia, esta circularidad al estar impregnada
de la consiga ‘vivir bien’ da forma a otros parametros para mantener el equilibrio de ese ‘vivir
bien’ incluyendo a todos los elementos que interactuan en el Hanan pacha, Kay pacha y Ukhu

pacha andino.

En virtud de lo anterior, estableciendo un orden de comprension légico, en primer
lugar, se erige el Kawsaypacha, principio que reconoce la vida y respeto hacia todos los
elementos asumiendo su funcién, entrega y manifestaciones expresivas. En ese sentido, tras
concebir la vida de todas estas entidades se distingue el Tinkupacha, bajo el cual todas ellas
se estructuran en una relacion permanente y constante para erigirse como seres vivientes
dependientes, enactivos y autopoiéticos. Dada esta concepcion de apertura se asume el
Yanantinpacha, principio que establece la concepcion de que cada entidad posee un
‘complemento-entidad’ que permite su configuracion plena como Ser. En base a ello los
complementos se rigen, ordenan, encuentran, o mejor dicho, se corresponden gracias al
Richpacha, que permite la generacién de nexos especificos y simbolicos a partir de sus
semejanzas o diferencias complementarias que nutren su configuracion y definicion particular

como Seres. De este modo, la puesta en practica de esta relacion complementaria particular
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se manifiesta en el ayni, la reciprocidad. La entrega de una ofrenda material o inmaterial en
su misma magnitud o mayor, con el objeto de construir y nutrir en conjunto las entidades que
conforman un complemento. En consecuencia, el ayni al ser accion, genera diferentes formas
de reciprocidad plasmadas en practicas que estructuran la realidad del Pachayachachiq
Andino y que en razén del Chawpipacha, ideal regulativo de equilibrio, y el Muyupacaha, la
concepcion circular de entrega, se transforman en responsabilidades naturales que buscan el
centro y armonia asumiendo su compromiso en la generacion de vinculos o modificaciones

con el resto de las entidades.

En base a lo anterior, a continuacion se presenta un circulo concéntrico de color
morado para dar cuenta especificamente de la construccion fenomenoldgica corporal del runa
o el jagi. Como sefialamos, el Ser Humano del territorio andino se concibe dependiente,
interrelacionado e integral, por lo que no distingue una diferencia binaria entre alma y cuerpo;
es corporalidad, es corporeidad, y es a su vez, intercorporeidad. Asumiendo esta vision, 0 mas
bien en palabras de Merleau-Ponty, encarnacion.

El runa o el jagi desprende cuatro tipos de conciencias corporales con los cuales
acciona en el pacha: el Runayay, el Runa-kay, el Aylluyay y el Llaktayay. Es asi que partiendo
por percibir su propia corporalidad el runa o el jagi dispone del Runayay para asimilar la
existencia de un cuerpo fisico, espiritual, mental, energético y emocional, con los cuales,
configura una entidad preparada para generar interrelaciones con otros elementos. Por ello su
concepcion corporal se amplia gracias al Runa-kay, con el cual, en primer lugar, se concibe
como una corporeidad construida en un pacha (espacio/tiempo) junto ‘a’ y ‘con’ otras
entidades fisicas e inmateriales. Y en segundo lugar, reconoce ser parte de una corporalidad
mayor en la que acciona cumpliendo funciones determinadas. Por esta razon, para enriquecer
y procurar el éptimo funcionamiento de esta Gltima, su espectro corporal se amplia en
direccion a sus semejantes. Vale decir, a aquellas corporalidades que comparten sus
particularidades para construir y configurar una corporalidad comun. De este modo, concibe
el Aylluyay, pues inevitablemente forma parte de un conjunto familiar o -dadas ciertas
circunstancias- de un determinado contexto de personas que impregnan e influyen de manera

cercana su construccion e historia corporal. Evidencia de ello es la concepcion verbal del runa
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simi y el aymara conocido popularmente como ‘nosotritos’ -flogayku y nananka
respectivamente- puesto que dentro de un conjunto de runa o jagi también se hallan grupos
pequefios. Gracias a ello el Ser Humano del territorio andino conserva practicas, tradiciones,
valores y ensefianzas especificas con las que aporta y forma parte de una corporalidad
comunitaria a través del Llaktayay. Con ella se reconoce incluyentemente en un fioganchis
y/o jiwasa asumiendo funciones que solo puede lograr en el conjunto de corporalidades, las
cuales, al entenderse como corporeidades e intercorporeidades en el conjunto, desempefian

funciones especificas en beneficio tanto del pacha como para la comunidad generada.

De esta manera el esquema presenta en su centro los soportes sobre los cuales las
conciencias corporales andinas se sostienen e interrelacionan con los demas principios. Por
un lado, en pos de concebir un cuerpo fisico, el runa simi -distinguido por el color rojo- ha
incorporado y adaptado los términos kirpu y cuirpu, y ha dispuesto los términos aya y/o ukhu
para poder establecer una cercania con la idea de un ‘cuerpo fisico’ o de korper husserliana.
No obstante, estos Gltimos, aun mantienen su significacion para dar entender la particular
forma de concebir la corporalidad encarnada e integral andina. Por otro lado, para distinguir
un plano espiritual, el runa simi ha incorporado los términos Almay y Anima, e identificado
los vocablos Nuna, Yuyaq nuna, Samay y/o Supay para visibilizar los distintos tipos de
espiritualidades con las que dispone el runa. En paralelo, el jagi desde el aymara, dispone del
vocablo janchi para poder hacer referencia a una fisicalidad corporal, término que de igual
forma asume una concepcion corporal interior; y del vocablo ajayu para distinguir un plano
espiritual. Sin embargo, este Gltimo, concibe diferentes tipos de espiritualidades dispuestas en

tres categorias: el Jach’a Ajayu, el Jisk’a Ajayu y la Kamasa.

Por ultimo, para detallar y reforzar la concepcidén encarnada e integrada de la
Fenomenologia Corporal Andina se presentan en circulos morados denominaciones
corporales especificas. Por un lado, desde el runa simi se evidencian los términos con los
cuales divide su corporalidad estableciendo el yachay y el munay, para identificar su parte
superior e inferior, y el llankay o ruay, sonqo o sonco para denominar su zona central. De esta
Gltima, se halla un equivalente en el caso del aymara: el chuyma, a partir del cual el jaqi posee

la capacidad de generar el amuyt aria, vale decir, el discernir, meditar, reflexionar integrando
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sus organos fisicos y emociones. Es asi como ambas zonas corporales se unifican y
circunscriben bajo nuevos términos para visibilizar la forma particular de accionar y/o generar

conocimiento de este territorio, nos referimos al sentipensar y/o el corazonar.

RICHPACHA

HANAN PACHA

YANANTINPACHA

KAY PACHA

CHAWPIPACHA

YACHAY
LLANKAY - RUAY
MUNAY

TINKUPACHA

SONQO SENTIPENSAR

AMUYT'ANA (€
SONCO CORAZONAR

KAWSAYPACHA

MUYUPACHA
. NOQAYKU - NOQANCHIS cmm"
IWASA

NANANKA -J

UKHU PACHA

SUMAK KAWSAY

PACHAYACHACHIQ
ANDINO

PACHA
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CAPITULO 111
LA FIGURA FESTIVO-RITUAL DEL CONDOR
A TRAVES DE LA FENOMENOLOGIA CORPORAL ANDINA
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1. EXPRESIONES FESTIVO-RITUALES DEL PACHAYACHACHIQ ANDINO
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Si bien en el capitulo anterior nos adentramos en la compresion de la concepcién
corporal del runa andino, otra forma de concebir la Fenomenologia o Historia Corporal del
Abiayala Sur es poniendo en préctica los conceptos hallados a través de las principales
manifestaciones expresivas en las que estas categorias se involucran, es decir, las practicas
rituales y festivas que conservan hasta nuestros dias un repertorio cultural ancestral en
corporalidades y corporeidades protagonistas de procesos interculturales, precoloniales,
coloniales, poscoloniales, decoloniales y neocoloniales transmitiendo una gran cantidad de
saberes en acciones corporalizadas. Asi nos lo recuerda la investigadora mexicana Diana
Taylor “Por mucho, las tradiciones son almacenadas en el cuerpo a través de varios métodos
mnemonicos, y transmitidas ‘en vivo’, en el aqui y el ahora para una audiencia en vivo. Las
formas venidas del pasado son experimentadas como presente” (2017. pag.62). En
consecuencia estas manifestaciones se transforman en actos comunicativos que generan
experiencias a la vez que dan forma a significados propios de una comunidad donde las
identidades y las relaciones entre sus participantes se van creando y transformando. De esta
forma, reconociendo la capacidad y calidad de estas practicas como generadoras de realidades
sociales, en la actualidad, e incluso antes de la llegada de la colonizacion europea al territorio
del Abiayala, el runa del pachayachachiq andino ha considerado la danza como un medio
necesario para colaborar en el ciclo natural del pacha asi como para establecer una
diferenciacion en los modos de celebrar y ofrendar de cada familia, comunidad y/o territorio.

Bajo esta perspectiva, es posible considerar a esta expresion desde sus origenes como
un acto/accién que busca influir en las entidades divinas, su entorno y sus propias
comunidades mediante la construccion de signos y simbolos compartidos en tiempos y lugares
consagrados. Tal como lo concibe el bailarin, coredgrafo, maestro e investigador hingaro
Rudolf Von Laban (1879-1958):

En las danzas religiosas, el hombre present6 esos poderes sobrehumanos, que
segun su propia concepcion, eran los que gobernaban los sucesos de la

Naturaleza, y determinaban su destino individual y tribal. Asi le presto
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expresion fisica a ciertas cualidades que él mismo descubri6 en las acciones de

esos poderes sobrehumanos. ([1958] 1987, Pag. 34-35)

No obstante cabe recalcar que la danza de las comunidades ancestrales de este
territorio esta intrinsecamente ligada a las instancias en las que se conmemora la reproduccion
de lavida, el flujo y cuidado de la energia vital del pacha. En especifico, aquellas que guardan
relacion con los ciclos agrarios puesto que esta manifestacion en ellas se transforma en un
objeto de ofrenda, y a la vez, en un medio de reciprocidad y diadlogo que permite diferentes
tipos de conexion entre las entidades que conforman el pacha. Es asi que de acuerdo a las
reflexiones del antropologo boliviano, especialista en museologia etnogréafica y profesor en
Estudios Culturales Javier Romero (2017), la danza permite establecer una relacion ritual con
las divinidades, productiva con la Naturaleza y otras de caracter politico, social y cultural en
el ambito del runa, tanto a nivel familiar y/o comunitario. En definitiva, una manifestacion
corporal con la que estos ultimos, sus principales ejecutores, buscan generar un equilibrio y
didlogo entre las distintas dimensiones y entidades por medio de la eficacia de su puesta en
practica. Del mismo modo lo destaca el sociélogo e investigador de la cultura andina, el

holandés Juan van Kessel (1934):

El baile ha sido parte principal de todo ritual colectivo andino, en donde la
musica y el baile, son una herencia viva de ascendencia precolombina; en todo
momento familiar y comunal —desde el nacimiento, hasta el entierro— el baile
es la expresion colectiva y ritualizada de lo méas profundo y sagrado [...] es la
méaxima expresion de la realidad social andina, es el vehiculo de comunicacion
interna de la comunidad danzante y su auto-expresién hacia el exterior. (1987.

Pag. 72)
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Por ello, aparte de ser uno de los principales mecanismos de accion para la existencia
del pacha; es una praxis corporal, episteme y experiencia festiva compartida en forma
horizontal e integral entre todas sus entidades, puesto que celebra el avance de los periodos
vitales del pacha asi como el conocimiento producido y conservado para la reproduccién de
la vida. Desde el plano del runa, este tipo de eventos son concebidos y preparados para
fortalecer su propia vitalidad a partir de su amplia capacidad exteroceptiva y propioceptiva.
Gracias a ellas identifica y otorga distintos nutrientes para su corporalidad, ya sea en forma
de abundantes comidas y bebidas de la estacion, tiempo de meditacion personal, tiempo para
compartir en comunidad, asi como también para la musica y danza. Evidencia de ello fue
plasmado por el cronista peruano Felipe Guaman Poma de Ayala (1534-1615) en su texto
Nueva Coronica y Buen Gobierno de 1616.

Abril. Inca Raymi Quilla, en este mes ofrecian unos carneros pintados a las
dichas uacas idolos dioses comunes que habia en todo el reino y con ello tenian
muchas ceremonias Yy el dichos Inga tenia muy grande fiesta; convidaba a los
grandes sefiores y principales, y a los demas mandones y a los indios pobres y
comian y cantaban y danzaban en la plaza publica en esta fiesta cantaba el
cantar de los carneros —puca llama—y cantar de los rios, aquel sonido que hacen
estos son natural, propio cantar del Inga, como el carnero canta y dice —yn—
muy gran rato con compas y con ello mucho convite y banquete y mucho vino
yamur [bebida ofrecida al sol] aca. Este mes esta la comida madura y ansi
comen y beben y se hartan la gente del reino a costa de Inga. Y este mes las
aves del cielo y los ratones tienen que comer [...] tienen gran fiesta entre ellos,

y se convidan unos con otros asi como rico como pobre. ([1616] 1980. p. 171)

204



La danza en el territorio andino es una forma de reciprocidad, comprension, reflexion,
goce Yy celebracion, desarrollada en un contexto simultaneamente ritual, festivo y religioso.
En ella, el movimiento corporal es un mecanismo de éxtasis, comunicacion y accion. Sin
embargo, este tipo de manifestacion en paises de los Andes Centrales, tales como: Argentina,
Bolivia, Pert y Chile, ha pasado por diferentes procesos a raiz de la colonizacion del territorio.
Nuevamente, citamos las reflexiones del profesor Javier Romero, quien identifica un largo
proceso de ‘enajenacion’, vale decir, un tipo de estrategia que “fue anulando el proyecto del
Otro y pedagogicamente fue ensefiando a ese Otro un proyecto distinto: el del dominador, el
que deberia conducirlo hacia la dominacion” (2017. p.39). La evangelizacion iniciada en el
siglo XVI por parte de las y los colonizadores europeos, en su mayoria de nacionalidad
espafiola y religion catolica, llevaron a cabo un plan evangelizador denominado ‘Extirpacion
de Idolatrias’; una biopolitica que se caracteriz, en primer lugar, por la ‘demonizacion’ de

las divinidades andinas.

Desde una perspectiva anatomopolitica, este plan buscaba anular la perspectiva de
sentido y descorporeizar las practicas de estas comunidades ancestrales por medio de la
destruccion y/o sustitucion de imagenes, estructuras, formas y simbolos; dispositivos que en
especifico, derivaron en rituales y festividades que se constituyeron bajo la forma de una

‘fiesta patronal’.

“Extirpar” es “arrancar, “desarraigar” y consiguientemente “suprimir”’. Este
verbo se aplica, y se aplicaba, en particular a las malas yerbas, con las que eran
comparadas las religiones paganas -andinas en nuestro caso-, junto con los
comportamientos, rituales, dogmas y representaciones que les correspondian,
y que la Iglesia queria desarraigar para poder sembrar y plantar luego en tierra

despejada. (Duviols, [1986] 2003, p. 21)
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Practica ejemplificada en las Ordenanzas para corregidores de indios del
Virrey Don Francisco de Toledo (1515-1582).

Y por quanto los dhos naturales tambien adoran assi un género de aves y
animales e para el dho efecto los pintan y labran en los mates que hazen para
vever de palo y de plata y en las puertas de sus casas y los texen en los frontales
y doseles de los altares y los pintan en las paredes de las yglesias, hordeno y
mando que los que hallare dellos haga raer y quitar de las puertas donde
estubieren y prohivireis que tampoco los texan en la ropa que bisten, puniendo
tambien sobre esto especial cuidado como cosa que toca a su &nima y descargo

de la conciencia de S.M. (Toledo citado en Vargas, 1958. p.161)

No obstante, las comunidades ancestrales asimilaron este cambio como una
actualizacion de sus creencias, ya que “la vision del mundo prehispanica estaba gobernada
por un sistema de equivalencias antes que de representacién y mimetismo. Una imagen, por
ejemplo, no era la representacion de dios, sino una actualizacion mas de dios” (Taylor, 2017.
Pag. 167). Este cruce de perspectivas paralelas produjo, una vez instalado el proceso de
mestizaje en la poblacion, la necesidad de ‘'andinizar' y ‘singularizar' una identidad
sociocultural y religiosa propia (Nufiez, 1989). En consecuencia, el horizonte colonial derivo
en un proceso de ‘folklorizacion’ debido a que los nacientes estado-nacion del siglo XIX del
Abiayala Sur, al dar inicio al auge de la extraccion de materias primas -como el guano'®y el
salitre- fueron parte de un proceso migratorio de sociedades agricolas, artesanas, pastorales y
mineras compuestas a su vez por diferentes nacionalidades, tales como: chilena, peruana,

boliviana, afrodescendiente, china, europeas, entre otras; que necesitaron buscar y aferrarse a

192G uano= Estiércol (materia organica en descomposicion destinada al abono de las tierras). (RAE, s.f. Definicion 3)
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referentes locales. Sin embargo esto provocéd que las manifestaciones festivo-rituales se
alejaran alin mas de sus tradiciones originales dando pie al surgimiento de una religiosidad
popular que se visibilizd en la construccién de iglesias edificadas sobre wakas, la
preponderancia de la adoracion a la figura de la Virgen Maria como una actualizacién de la
Pachamama, la aparicion de estatuas y pinturas de virgenes vestidas de ‘chola %, mulatas
y/o negras, canciones catolicas acompafiadas de instrumentos musicales andinos y el

mantenimiento de la danza en contextos determinados como medio expresivo de devocion.

103penominacidn utilizada para indicar a las mujeres del altiplano de Los Andes.
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De esta forma se explica la actualizacion simbolica y la evolucién del formato de los
cultos, los cuales, desde la mitad del siglo XX hasta nuestros dias contintan alejandose
progresivamente de sus principios ancestrales a raiz de la ‘mercantilizacion’ de lo festivo.
Esto se debe al desarrollo y auge del sistema capitalista neocolonial que impulso el turismo y
la concepcidn de la fiesta como un espectaculo comercializable de goce y ocio individual,
anulando por completo el principio de reciprocidad. Sumado a ello y en forma paralela, la
‘colonialidad festiva’ se caracteriza por atravesar un proceso de ‘patrimonializacion’ debido
a que esta practica es convertida en un objeto iconizado y detenido en el tiempo para legitimar

los proyectos de identidad cultural del sistema neocolonial del y en el territorio andino.
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2. LA RE-OPERACION CONDOR: KATHARSIS DEL KUNTUR ANDINO.

38

Daniel Alomia Robles, Jorge Milchberg & Simon Paul (1913, 1963, 1970). El condor pasa.
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Si bien la mayoria de las festividades de este territorio presentan distintas caracteristicas
que dan forma a una Historia Corporal marcada por la pedagogia de la enajenacién, en algunas
de ellas se destacan figuras que han permanecido y evolucionado de manera simbdlica
generando interesantes contradicciones y reflexiones de analisis. Nos referimos a las entidades

animales de culto andino, y en especifico, al condor.

Esta ave dentro del territorio ha sido plasmada en mascaras, objetos funerarios, textiles,
edificaciones y dibujos que la distinguen como un ente importante para el equilibrio del
pachayachachiq. No obstante, tras el plan evangelizador, las aves rapaces, y en especifico, el
céndor, al ser un potente simbolo de poder politico y divino de las comunidades ancestrales
derivé en la figura de un 'angel’. Un tipo de personificacion que le permitié mantener su
caracter sagrado y mediador, y en consecuencia, su culto. Gracias a las observaciones del
naturalista, malac6logo, paleontélogo y explorador francés Alcide Charles Victor Marie
Dessalines D'Orbigny (1802-1857) en su paso por La Paz (Bolivia) a principios del siglo X1X,
es posible apreciar la trayectoria simbolica del ave.

Es sabido que el condor o gran buitre de los Andes era reverenciado por los
antiguos pueblos de la meseta y entre los Incas, como lo testimonian esos
porticos monoliticos de Tiaguanaco [...] Su veneracion por ese pajaro tenia por
causa que, como se acerca al sol, lo consideraban su mensajero. Lo volvi a ver
jugando en la fiesta de San Pedro un papel analogo al que jugaba antes en la
fiesta del sol. Un indio llevaba la piel rodeandole el cuerpo, de manera que la
cabeza entraba sobre la suya, y los brazos del hombre estaban atados a las alas,
que se desplegaban a cada movimiento, como si volara. (D'Orbigny, [1835 -

1847] 1945. P4g. 996)
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El condor en numerosos relatos, analisis, rituales y festividades se posiciona como un
ave llena de sabiduria, majestuosidad. Una figura imponente, purificadora, mediadora, divina
y como un potente referente de libertad. Sin embargo con el paso del tiempo ha tenido que
enfrentar diferentes contextos que lo transformaron en un ave con una conflictiva, compleja 'y
contradictoria imagen socio-cultural, reflejo directo del propio proceso de colonizacion del
territorio andino. Por ello, tomando la danza como un tipo de expresion ritual, festiva y
devocional, mas, un ave de culto ancestral que en la actualidad se erige como simbolo
complejo; a continuacion, profundizaremos en su figura para entender como la
Fenomenologia Corporal Andina se manifiesta a través de su principal referente en las

instancias festivo-rituales del territorio.
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1.1  Descripcion zooldgica.

El condor es un ave que pertenece a la familia de las cathartidae, vocablo derivado
del griego xdBapoig ‘katharsis’ “Expiable; que purifica, expiatorio” (Vox, 2006. Definicién
1) y kaBapog ‘khataros’ “Puro, limpio” (Vox, 2006. Definicion 1), concepto utilizado por el
cientifico, naturalista, botanico y zoo6logo sueco Carl Nilsson Linnaeus (1707-1778) para
designar al conjunto de aves rapaces diurnas y carrofieras que limpian la materia animal
muerta del ecosistema que habitan. En base a ello y los actuales estudios ornitoldgicos, este

conjunto de aves se compone por distintas clases®

correspondiendo la Vultur Grypus al
‘condor andino’1%, Esta denominacion cientifica deriva de los términos latinos vultur “Buitre”
(Vox, 1982. Definicion 1) y grypus, derivado del griego ypOy gryps “Animal fabuloso” (Vox,
2006. Definicidon 1) tras ser asociado al ser mitoldgico con cuerpo de aguila y leén de esta
cultura. En el caso del pachayachachiqg andino, tanto desde el runa simi como desde aymara,
recibe el nombre de kuntur “(Vultur gryphus) ‘ave’ necréfaga silvestre de la fauna andina y
subandina, de tierras altas del Qullasuyu” (Szabd, 2008, p.168-169)1%. En efecto, esta ave
habita a lo largo de toda la Cordillera de Los Andes distribuyéndose por Colombia, Ecuador,
Perd, Bolivia, Chile y Argentina'®, llegando incluso al territorio patagonico de estas ltimas
dos naciones. Se ubica preferentemente a 5.000 m de altura en zonas agrestes, bosques
nubosos y/o pastizales abiertos de las altas montaiias de la cordillera descendiendo en
ocasiones a tierras bajas como las costas de Chile y Peru o las estepas y hayedos del sector
patagonico. Es el ave voladora més grande del territorio andino. Pesa entre 8 a 15 kilos. Posee
una altura media de 1,20 m de altura y 3 m de extension alar que le permite volar sobre los
7.000 ms.n.m. y reconocer a la perfeccion las corrientes de aire ascendentes. Gracias a esta
caracteristica no presenta la necesidad de aletear constantemente y genera un ahorro de
energia para planear grandes distancias durante mas de cuatro horas al dia sin descanso.

104 a Cathartes Aura, la Cahartes Burrovianus, la Cathartes Melanbrotus, la Coragyps Atratus, la Gymnogyps
Californianus, la Sarcorampus Papa.

195penominacion en castellano recomendada por la Sociedad Espafiola de Ornitologia.

19pada su distribucién a lo largo del territorio chileno, cabe mencionar a las comunidades ancestrales Mapuche y Selk’man

que lo denominan, ‘Manque’, ‘Manke’ o ‘Marfike’ en el caso del primero (MDSF, 2021. p.79) y ‘Karkaai’ en el caso del
segundo.

107Cabe mencionar también se encuentra en Venezuela, pero en donde solo en situacion de cautiverio en zoolégicos y parques
nacionales con diez ejemplares en la actualidad, luego de que en 1912 se declarara su extincion.
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En base a una descripcion fisica (Figura 38) el macho se distingue por tener ojos café
y un pico con una mitad basal carnosa y otra externa de hueso. Posee una cresta en su cabeza
entre el pico y la frente que baja por los costados en forma de pellejo colgante de color rojizo
que puede cambiar de color de acuerdo al estado emocional del ave. De igual pigmentacion
es su cabeza y cuello que, a su vez, presenta un collar de plumas blancas. Las demas partes de
Su cuerpo estan cubiertas por plumas de color negro que, en el caso de sus alas, dan la
sensacion de largos dedos a la distancia. Sumada a esta caracteristica algunos ejemplares
presentan plumas con brillos metalicos y un panel de plumas blancas que le otorgan elegancia
asu vuelo. Al ser un ave con diformismo sexual, la hembra presenta las mismas caracteristicas

salvo por ser de menor tamario, no poseer cresta y tener el iris de sus ojos de color rojo.

Su proceso de alimentacién, aparte de dotarlo de los nutrientes necesarios para su
conservacion, cumple un rol ecolégico importante. Es un ave carrofiera que come carne en
descomposicion de animales y peces muertos -tanto domésticos como silvestres- que divisa a
grandes alturas gracias a su extraordinaria vision panoramica. Esto lo convierte en un
importante agente de limpieza bioldgico, puesto que disminuye el riesgo de enfermedades
asociadas a la putrefaccion lenta de los animales en su zona. En consecuencia, al no ser un
ave cazadora, la anatomia de sus patas se compone de tres dedos delanteros y un dedo trasero
elevado y poco prensil, con ufias cortas y poco curvas que le obligan a comer en el mismo
lugar donde se ubica su presa. Gracias a su pico grueso y ganchudo, desgarra y tritura el cuero
duro y huesos, habilitando la cadena alimentaria de otras aves carrofieras menores que no
poseen esta fuerza en sus picos. Sin embargo, cabe sefialar que cuando su comida escasea opta
por la busqueda de animales moribundos o enfermos, recién nacidos, huevos de otras aves 0
desechos de carne en descomposicion, provocando su presencia en costas, vertederos de
basura, areas turisticas, campamentos mineros o caserios. No obstante, en caso de extrema

necesidad, captura presas vivas de tamafio pequefo.

De acuerdo a los informes de la Union Internacional para la Conservacion de la
Naturaleza 2020, el kuntur, se posiciona en la categoria de ave ‘vulnerable’ y ‘en riesgo de
extincion’ en estado de vida silvestre (UICN, 2020). Esto se debe principalmente a factores

humanos como la expansion urbana y agricola que ha ido degradando e invadiendo su hébitat
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y zonas de nidificacion. En el caso del primero, se aprecia un aumento en el nimero de muertes
por el choque con tendidos eléctricos y turbinas edlicas, y en el caso del segundo, la inclusion
de perros domeésticos para el cuidado del ganado que, por su tenencia irresponsable, provoca
el repliegue de otros animales y a su vez la escasez de carrofia. En forma paralela, la falta de
informacidn en torno a su sistema alimenticio y anatdbmico -como el que acabamos de revisar-
la concibe estereotipadamente como un ave ‘cazadora’ que amenaza la produccion de
actividades pecuarias, motivando el envenenamiento por medio de cebos y caza ilegal, que
ademas, responde al trafico de plumas para ceremonias rituales y/o vestimentas de danzas y

figurines de las festividades que veremos en los siguientes apartados.

Dados estos factores la mayor preocupacion radica en la conservacion y viabilidad de
sus poblaciones puesto que su sistema de reproduccion se basa en la union monogamica de
una hembra y un macho que, cada dos o tres afios, realizan un cortejo nupcial para gestar e
incubar ‘un’ solo huevo. En consecuencia diversas organizaciones'®® trabajan por la
conservacion, la elaboracién de estudios en torno a sus amenazas histéricas y actuales, su
poblacién, alimentacion, recuperacion, rehabilitacion, programas de educacién y
concientizacion para limpiar la imagen zoologica del céndor y volver a poner en valor su

significacién y caracter sagrado ancestral.

108 ndacién Condor Andino de Ecuador, Fundacion Vida Silvestre de Argentina, Red de Observadores de Aves y Vida
Silvestre y el Centro de Rehabilitacién de Aves Rapaces de Chile, entre las principales.
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2.2 Descripcion sociocultural del kuntur.
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2.2.1 Imagen politica.

Hoy en dia, al ser considerado como un simil del &guila romana, forma parte de los
escudos nacionales de Chile, Bolivia, Colombia y Ecuador, utilizado en su heraldica para
representar ‘la fuerza’, ‘la biisqueda de horizontes sin limites’, ‘la libertad’ y ‘el poderio,
grandeza y altivez’ en forma respectival® . Por otro lado, institucionalmente aparece en el
billete de 50 pesos argentinos, en el de 10.000 pesos chilenos y ademas es la figura principal
de la maxima condecoracion que otorga el estado boliviano, la Orden del Céndor de los
Andes. Dadas estas dotes politicas el condor dentro de un marco legal fue declarado
Monumento Natural en Chile en 2006. En Ecuador desde 1996 cada 7 de julio se conmemora
el Dia Nacional del Condor Andino, mientras que en Colombia se le distingue cada 8 de
agosto. Sumado a ello cabe destacar que Pert (SERFOR 2015-2025), Bolivia (MMA 2020-
2030), Chile y Argentina de manera conjunta (PBCCA 2000) poseen planes nacionales y

binacionales para la conservacion de esta ave.

2.2.2 Motivo Literario

Paralelamente es destacable y reiterada su presencia en el &mbito literario. Su figura
ha construido y motivado relatos historicos y ensayos donde esta ave ejerce un nexo
simbdlico-politico. Asi lo evidencian las obras como la Loca de la Guardia (1896) del
historiador, abogado y politico argentino Vicente Fidel Lopez (1815-1903), el poema Nido de
condores (1881) del poeta, periodista y politico argentino Olegario Victor Andrade (1839-
1882) asi como los ensayos politicos La tradicion nacional (1888) y Mis montafias (1893) del
diplomatico, historiador y literato argentino Joaquin Victor Gonzélez (1863-1923), en los que
dedica capitulos especificos al kuntur para realizar una alegoria entre esta ave y el destino
ideal del Abiayala. A continuacion, algunos extractos de estas obras que ejemplifican esta

mirada, respectivamente.

105Asi mismo se encuentra en el escudo de las Fuerzas Armadas y Aéreas de Ecuador y Chile. En el de las Federaciones de
Futbol de Ecuador y Bolivia. En el de distintas universidades como la de San Andrés, Auténoma Tomas Frias y de El Alto
de Bolivia; la Autonoma y La Lasalle de México y la Universidad Nacional Daniel Alcides Carrién de Perd.
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Es también el profeta de la justicia, y su pico férreo sabra romper el craneo de
los déspotas que asesinen las libertades conquistadas con tanta hazafa
inmortal, consagradas con tanto martirio sublime, idealizadas por el culto de

un pueblo vigoroso nacido del fuego de las victorias. ([1888] 2015. p.222)

iY con qué sublimes y proféticos acordes haria [el condor] a la América la
revelacion de sus secretos, guardados por tantos siglos, y destinados a perecer

con el ultimo véstago de su raza! (1893. p.289)

Asi mismo, le dedica en Fabulas Nativas (1939) la historia EI condor que no quiso

hablar para construir una imagen sabia y milenaria de esta ave.

Hubo miserables que se atrevieron a subir hasta la rama del suplicio de aquel
Prometeo alado, y a herirlo con picotazos 0 mancharlo de babas y ponzofias.
Pero él despertd por fin; pase6 su mirada profunda en torno suyo, con calma
soberana y estoica indiferencia, mientras la infecta nube de enemigos se

dispersaba aterrada. ([1939] 1943. p.121-122)

En el caso chileno se halla el articulo Menos condor y mas huemul (1926) de la
profesora, diplomatica y poeta chilena Gabriela Mistral (1889-1957) quien lo utiliza como un

simbolo para criticar la idea de una educacion basada en un patriotismo fuerte y violento.
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Yo confieso mi escaso amor del condor, que, al fin, es solamente un hermoso
buitre [...] Tanto ha abusado la heraldica de las aves rapaces, hay tanta aguila,
tanto milano en divisas de guerra, que ya dice poco, a fuerza de repeticion, el

pico ganchudo y la garra metélica. ([1926] 2016. p.223)

Otro relato chileno que plasma un ideal politico es Condores en libertad perteneciente
al conjunto de articulos de A pie por Chile (1967) del escritor chileno-argentino Manuel Rojas
(1896-1973) quien realiza una comparacion entre la situacién en cautiverio de estas aves y las

naciones sometidas o intervenidas por otras.

Miréndolos en aquel fantéstico desfile aéreo, hecho en nuestro honor, recorde
a sus hermanos del Jardin Zooldgico, sucios, manchados, encogidos, torpes. Y
senti la misma pena que debe sentir el hombre que contempla al habitante de
un pais libre y lo compara con el que habita otro pais dominado por alguna

tirania parda, negra, roja o amarilla. ([1942] 2000. p.135)

Asi mismo, el cdndor en la literatura chilena aparece como una figura amenazante de
gran fuerza y poderio que interviene de manera simbdlica y concreta la realidad del Ser
humano. Asi lo destaca la Epopeya de Moifii relato que forma parte de la compilacion de
cuentos Cuna de condores (1918) del escritor, poeta y profesor chileno Mariano Latorre
(1886-1955).
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Adherido ahora al cuerpo del condor que se
remece con todas sus fuerzas, estirando las
plumas de sus alas con la rigidez de la agonia, el
ave y el hombre llegan, sin advertirlo, al borde de
la sima; y violentamente, confundidos en un
abrazo monstruoso, van a estrellarse en las lajas

pizarrosas que originan el cajon. (p.63)

Bajo esta mirada pero en el &mbito de la poesia, Pablo Neruda (1904-1973), poeta y
diplomatico chileno lo incorpora en Canto general (1950), Los versos del capitan (1952) y
Arte de pajaros (1966).

El condor, rey asesino, /fraile solitario del cielo,/ talisman negro de la nieve,/ huracan

de la cetreria. ([1950] 1989. p.15)

Yo soy el condor, vuelo/ sobre ti que caminas/ y de pronto en un ruedo/ de viento,

pluma, garras,/ te asalto y te levanto/ en un ciclon silbante/ de huracanado frio. ([1952]

1997. p. 40)
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En los montes el cierzo aulla con silbido de proyectil y sale el condor de su
caja, afila en la roca sus garras, extiende el mistico plumaje, corre hasta que no

puede méas galopa la concava altura [...] (1966. p.42)

En forma contraria hallamos otros tipos de imagenes de esta ave, como la del poeta y
escritor peruano César Vallejo (1892-1938) en el poema Huaco de Los heraldos negros (1919)
repersentacion poética con la que el escritor se identifica en forma agénica: “Soy el pichon de
céndor desplumado/ por latino arcabuz;/ y a flor de humanidad floto en los Andes,/ como un
perenne Lazaro de Luz” ([1919] 1959. p.68). Y por otro lado, en el cuento Mama condorina
y mama suves-lanas (1938) de la escritora, periodista y diplomatica chilena Marta Brunet
(1897-1967) nos entrega una imagen de nobleza femenina y materna a traves de su

protagonista femenina.

[Mama Condorina] Se puso a llamar a grandes voces al sefior Condor, que

estaba descansando de su largo viaje matinal.

- Yale he dicho que no me traiga mamitas para la comida. jHay muchas otras
cosas con qué alimentarse! Fijese bien en lo que hace.. Y vaya
inmediatamente a dejar a su casa a mama Suaves-Lanas, que su hijito debe
estar llorando sin consuelo... jVayase ligero, le digo! (Brunet, [1966] 2009.

p.35)

Por otro lado, en relatos orales de comunidades ancestrales del territorio del Abiayala
Sur es protagonista de fabulas, leyendas y mitos. En ellos aparece como un mediador entre
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seres humanos y divinidades como en La leyenda del Amancay y La furia del Lanin, relatos
de la comunidad mapuche; y El mito de Elal, de la comunidad Tehuelche. Paralelamente se
destaca como un ave sabia en las fabulas andinas EI condor y el zorro, El condor, el zorro y
el cernicalo y El joven que subi¢ al cielo (IADAP, 1983a), mientras que en las historias El
coéndor y el matrimonio, Un loro y un céndor (IADAP, 1983b), y en especifico, EIl condor y
la pastora, se presenta como una figura autoritaria y poderosa que rapta a sus protagonistas.
En ese sentido es importante mencionar que en la actualidad este tipo de relatos han sido
sometidos a analisis por los Estudios de Género para reflexionar en torno a las practicas de

violencia en pareja en comunidades ancestrales*'?,

El cdndor dejé a la pastora en una cueva que estaba en lo alto de la
montafia. La joven se dio cuenta de que estaba prisionera. El lugar era
tan aislado que su Unica compafiia era el gran pajaro, que cada dia se
preocupaba de llevarle carne cruda para alimentarla. Al principio, la
pastora no se la queria comer. Pero después de algunos dias tenia tanta
hambre que la acept6. Poco a poco, la carne cruda fue haciendo que a la

joven le empezaran a salir plumas. (Recabarren & Valdivia, 2004, p.6)

2.2.3 Referente musical.
En el &mbito musical, el condor inspira y da nombre a una zarzuela que con el tiempo
dio origen a una particular historia que lo transformé en un importante y reconocido simbolo

de identidad cultural del territorio andino, y por sobre todo peruano, a nivel mundial.

110y/gase el articulo La pastora y el condor: De los antagonismos entre naturaleza y cultura a los antagonismos de género
de Graciela Hernandez, referenciado en el apartado Material de consulta territorializado de este trabajo.
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En 1913 se estreno en el Teatro Mazzi de Lima la pieza musical dramética EI condor
pasa... escrita en prosa por el escritor y periodista peruano Julio Baudouin (1886- 1925) con
mausica del compositor y musicologo perunao Daniel Alomia Robles (1871-1942). En aquél
entonces obtuvo un amplio reconocimiento y fama por tratarse de una pieza musical dramatica
de denuncia social inspirada en el asentamiento minero de Yapac de Cerro de Pasco (Per0).
Su argumento plasma la opresion histdrica que ha afectado al territorio, es decir, vidas de
trabajadores mineros supeditados a los mandatos de empresarios extranjeros. Musicalmente
es integrada por un preludio, un coro de hombres, un yaravi‘**, un ddo soprano, una plegaria,
un pasacalle y una kcashua®?, siendo estas dos ultimas piezas las que llegaron a tener fama

mundial luego de un particular proceso judicial por plagio.

En los afios 60’ y 70°, a raiz de los movimientos de izquierda en el Abiayala y el
revuelo de la revolucion cubana, se generd un interés por la cultura de este territorio en el
continente europeo. En ese entonces Paris era frecuentado por musicos y musicas del Abiayala
con el objetivo de conformar un movimiento de recuperacion folklorica. Es asi que se destaca
el grupo L’Ensamble Achalay'® (EI Ensamble Achalay) y el grupo Los Incas quienes
desarrollaron las primeras versiones folklorizadas de E!/ condor pasa... en 1958 y 1963
respectivamente!!*. Sin embargo, cabe mencionar que esta Gltima version fue escuchada por
el cantante, masico y compositor estadounidense Paul Simon (1941), integrante en aquel
entonces del dio norteamericano Simon & Garfunkel, al coincidir en un concierto con Los
Incas en Paris. En ese mismo encuentro, conmovido e inspirado por el tema musical, pide al
masico argentino y director artistico de Los Incas, Jorge Milchberg (1928), la autorizacion
para compartir e incorporar este arreglo musical en el disco Bridge Over Troubled Water
(Puente sobre agua turbulenta) de 1970 sumando una letra de su autoria. De este modo nace

Mlyaravi/Yarawi= S. Mds. Cancién y musica triste, sentimental y melancélica de la regién sur andina.| Hist. Mdsica y
cancién lagubre que se entonaba en las ceremonias necrologicas, en la época inkaica. Pertenecian a un género que se puede
denominar romantico, sentimentalista, himno de dolor, con estrofas prefiadas de honda pena. (AMLQ, 2005. p.763).
112Qhaswa/kashwa: S. Folk. Danza, ronda campesina de origen inkaico, que se baila en circulo, con las manos agarradas,
de gran uso en las ceremonias agricolas y otras fiestas nativas actuales.| MUs. Cancion alegre que corresponde a dicha danza.
(AMLQ, 2005. p.482-483).

113Achalay= V. Ataviar, adornar, acicalar. (AMLQ, 2005. p.4) | Interj. rur. Arg., Ec., Per y Ur. U. para expresar
admiracion, satisfaccion o sorpresa; 2. interj. Bol. U. para expresar agrado (RAE, s.f. Definicion 1y 2).

114Ambas versiones se encuentran disponibles en el apartado Material de Consulta Territorializado.
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la version EI Condor Pasa (If I Could) que al poco tiempo comenzé a ser conocida a nivel
mundial. No obstante, como indicamos anteriormente, E/ condor pasa..., tuvo sus inicios con
Daniel Alomia Robles quien en 1933 cedi0 sus derechos a la Editorial Edward B. Marks Music
para poder solventar su regreso a Peru tras una gira por Estados Unidos. Por tal motivo, la
editorial musical poseedora en un 100% de los derechos sobre el tema, interpelo a estos dos
compositores por desconocer la autoria de la pieza y su utilizacion sin los permisos
pertinentes. Finalmente el caso derivd en un acuerdo que beneficié a todas las partes
involucradas debido a que se aceptd la autoria de Daniel Alomia Robles, los arreglos de Jorge
Milchberg y la version de Paul Simon, en favor de que la pieza musical continuara su difusion
a nivel mundial. De esta forma el Condor pasa... se transformd en un éxito musical que ha
sido interpretado por grandes y diferentes artistas'!®, y ademas, en Patrimonio Cultural de la

Nacion peruana en 2004.

SE RESUELVE

Articulo Primero.- DECLARAR PATRIMONIO CULTURAL DE
LA NACION a la obra musical "EL CONDOR PASA" de Daniel
Alomia Robles, composicion musical, reconocida nacional e
internacionalmente, cuya difusion es tema de evocacion, inspiracion y
afioranza sobre la majestuosidad del Imperio de los Incas. (Instituto

Nacional de Cultura de Peru, 2004. p.266502)

5Dentro de ellos y ellas se destacan la cantante cubana Celia Cruz (1925-2003) quien otorga una versién orquestal de Tito
Puente en 1971. La virtuosa soprano peruana Yma Sumac (1922-2008) dando vida a una version lirica y de rock progresivo
con su gran capacidad vocal en 1972. La cantante israeli Esther Ofarim (1941) en 1972. El cantante lirico Placido Domingo
(1941) en 1990 y el cantautor y actor puertorriquefio-estadounidense Marc Anthony (1968) acompafiado por el propio Paul
Simon en 2007.

223



2.2.4 Simbolo popular.

Curiosamente en el mundo de la animacion y la historieta chilena se hallan dos
personajes inspirados en esta ave: Copuchita de 1941y Condorito de 1949. Ambos personajes
apuntan a representar el caracter popular, costumbrista del hombre picaresco de clase baja de
la sociedad chilena. En el caso del primero, Copuchita (Figura 40), fue creado por los chilenos
Carlos Trupp (1918-1982), arquitecto de profesion, y el dibujante y pintor Jaime Escudero
(1914-2012), para ser protagonista del primer largometraje animado chileno 15.000 dibujos
(1942). Ambos autores concordaron que Copuchita era “un condor antropomorfo, con
sombrero, chaleco y zapatillas blancas, un obrero que trat6 de representar el roto**® chileno,
pero sin sus defectos” (Garcia, 2004. Parrafo 9). Dado su escaso registro filmico, en la
actualidad, Copuchita se transformé en un personaje de culto del cual se intuye motivé la
creacion de su segundo comparfiero, Condorito, del historietista chileno René Rios Boettiger

(1911-2000) méas conocido como Pepo.

Pensé en nuestro escudo, pensé en el huemul y el cdndor, pensé que entre las
dos figuras tu estabas mucho mas cerca de lo que nosotros somos [...], por eso
te hice bajar a ti de la cordillera, te calcé ojotas*!’, te puse sombrero de huaso!!®
, te hice vivir en el mundo de los humanos. TG serias uno méas de nosotros.

(Ulibarri, 1972. p.5)

Un personaje animado que pasé a formar parte de la cultura nacional chilena puesto
que se incorporo en programas educativos estatales, se esculpio una estatua en su honor, se

construyd un pueblo en Chile que recrea su mundo ficcional, fue utilizado en diversas

116Roto= Persona maleducada, de modales groseros.(RAE s.f. Definicién 7).

1170jotas= Calzado a manera de sandalia, hecho de cuero o de filamento vegetal, que usaban los indios del Per( y de Chile,
y que todavia usan los campesinos de algunas regiones de América del Sur. (RAE, s.f. Definicion 1).

118Hyaso= Campesino de Chile. (RAE, s.f. Definicion 3).
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expresiones artisticas del Estallido Social Chileno, y ademas, porque desde 1949 hasta el dia

de hoy, su historieta continda siendo editada.

2.2.5 Herida social.

Hasta aqui el condor posee innumerables significantes, sin embargo un hecho politico
y social marcard un quiebre negativo en su valor como ave representativa del territorio. Nos
referimos a La Operacion Condor, plan coordinado de acciones y apoyo mutuo entre las
dictaduras civico-militares del Cono Sur -Augusto Pinochet (1931-2006) en Chile, Hugo
Banzer (1926-2002) en Bolivia, Alfredo Stroessner (1912-2006) en Paraguay, Joao Figueredo
(1918-1999) en Brasil, Jorge Rafael Videla (1925-2013) en Argentina y Juan Maria Bodaberry
(1928-2011) en Uruguay- enmarcado en el sistema continental de contrainsurgencia
promovido por los Estados Unidos posterior a la Guerra Fria. Este plan, si bien tuvo
antecedentes, fue pactado en forma secreta y oficial en 1975 entre Chile, Argentina, Bolivia,
Uruguay y Paraguay, sumandose con el tiempo, Brasil, Ecuador y Perd. Su objetivo fue
articular una red de persecucion y represion politica institucionalizada, sistematizada,
extraterritorial y permanente en contra de los y las exiliadas politicas de este territorio, asi
como también de destacados y destacadas lideres influyentes de la opinién publica

internacional. Asi lo declara su primera acta:

Para enfrentar esta Guerra Psicopolitica, hemos estimado que debemos contar
en el ambito internacional no con un Mando centralizado en su accionar
interno, sino que con una Coordinacién eficaz que permita un intercambio
oportuno de informaciones y experiencias ademas con cierto grado de
conocimiento personal entre los Jefes responsables de la Seguridad. (DINA,

1975a. p.3)
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Seguido de lo anterior, pero en el acta de clausura de esta junta, una sugerencia
motivada por la Delegacion de Uruguay y aprobada por unanimidad, otorga a este plan de
accion el nombre de ‘Condor’ en homenaje al pais sede (DINA, 1975b. p.195). Por ende, “casi
un siglo y medio después, tendria el triste honor de simbolizar la mas cruenta operacion
contrainsurgente del Cono Sur” (Garzon, 2016. p.96), ya que La Operacion Condor -
asesorado por la Central de Inteligencia Americana (CIA)- permitid a los servicios de
seguridad nacional de cada pais identificar, vigilar, espiar, persguir, detener, interrogar,
secuestrar, extorsionar, amenazar, torturar, violar, trasladar, asesinar, desaparecer a todas
aquellas personas consideradas como ‘blancos’ o ‘elementos subersivos’, y de manera
particular, traficar, robar y adoptar de manera ilegal nifios y nifias recién nacidas. Estas
acciones se realizaron gracias al intercambio de informes de inteligencia obtenidos a partir de
torturas y extorsiones, solicitudes de detencion extraterritoriales, el traslado encubierto y
capacitacion de equipos a nivel computacional, logistico y militar, la colaboracién y
asociacion entre los Estados y grupos paramilitares de civiles antimarxistas, la creacion de
centros clandestinos de detencion y tortura, campafias de desinformacion y guerra psicologica,
con el fin de propagar el terror en la sociedad e impedir la organizacion de grupos de

resistencia.

Dada la naturaleza siniestra de este plan, que hasta el dia de hoy mantiene juicios en
tramite y civiles impunes por las 377 victimas -de las que 219 aln se encuentran
desaparecidas- (Garzon, 2016); su nombre, Operacion Céndor ensombrece la historia reciente
del Abiayala Sur y traumatiza la imagen del kuntur. A pesar de ello, nuevos documentos e
investigaciones evidencian que “el coéndor no era mas que el aguila norteamericana

interfiriendo en los asuntos de la regioén.” (Kaspin, 2016. min. 5)
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2.3 El kuntur del pachayachachiqg andino.

No obstante, si nos centramos en el pachayachachig andino, el kuntur, ain se

posiciona como un ave emblematica con un profundo significado cultural y caréacter sagrado.

La significacion simbolico politica que el céndor tiene en el mundo andino
como referente de libertad, cuya figura fue usurpada por la sociedad nacional
dominante encadenandola sobre el sol, en un escudo que han construido como
simbolo de una aparente libertad. Al hablar del mundo de los cdndores lo

hacemos en la perspectiva politica, como proyecto de futuro que permita la
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recuperacion de ese simbolo que para el mundo andino serd siempre un
referente de liberacion y lucha en la bisqueda de la construccion de una nueva
sociedad que reconozca la unidad, la diversidad y la diferencia. (Guerrero,

1993. p.8)

El condor forma parte de la trilogia animal andina junto al puma (Kay pacha) y la
serpiente (Ukhu pacha) representando al Hanan pacha, puesto que al habitar y sobrevolar las
altas montafias de la Cordillera de los Andes, se le considera como el ave tutelar de los y las
Apus, mensajera y mediadora entre las divinidades y el runa. Asi mismo, dado que es un ave
diurna, se le asocia al sol, a la luz, a la claridad, a la conciencia y sabiduria suprema,
estableciéndolo como un ideal espiritual a seguir por el runa. Dada su envergadura simbdlica,
su imagen o referencia en el cotidiano andino es utilizada para establecer y simbolizar
jerarquias a través de tocados de plumas, su iconografia en objetos textiles, ceramicos, de
orfebreria, disefios arquitectonicos y totémicos, destacandose en este ultimo caso las
inscripciones de su figura en el friso de piedra ‘andesita’*'® de la Puerta del Sol, ubicado de
manera arqueostrondmica en una de las laderas del Templo Kallasasaya en Tiahuanaco
(Bolivia). En €l se identifica un personaje divino -asociado a la representacion de Wiragocha-
que sostiene en ambas manos baculos terminados en cabezas de condores que se repiten en su
pecho y base (Figura 42). Por otro lado, sus caracteristicas y elementos estan asociados a
diferentes interpretaciones. Por ejemplo, la cultura popular andina indica que sofiar con un
condor “‘es para que se tenga €xito en lo que se propone”, y en el caso que lo haga una mujer
embarazada indica que “el hijo que nazca sea un gran hombre” (Paredes-Candia, 1972. p.22-
23). Desde otro angulo, antiguamente se consideraba que su pellejo mejoraba el apetito de una
persona, el ungiiento preparado de sus restos servia para calmar los nervios, su excremento

era utilizado para envenenar a personas enemigas y su consumo de carne otorgaba longevidad.

119 Andesita= Geol. Roca volcanica compuesta de cristales de andesina, que se encuentra principalmente en los Andes. (RAE,
s.f. Definicion 1).
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En la actualidad el kuntur, o partes de su cuerpo, se utilizan en ceremonias, préacticas,
vestimentas y amuletos relacionados con el mejoramiento y prevencién de enfermedades asi
como en festividades rituales. Una de ellas es el Yawar fiesta o Fiesta de la sangre donde la
propia ave es utilizada como protagonista de la festividad. Cominmente, se celebraba en los
altimos dias de julio de cada afio en Apurimac, Cusco y Ayacucho (Pert). Sin embargo, las
medidas adoptadas por la nacion peruana para su conservacion provocaron que este ritual
cayera en decadencia. A pesar de ello, es interesante analizar la doble lectura de este rito
puesto que condensa la union del Hanan pacha con el Kay pacha, y en paralelo, el mundo
andino con el occidental. En concreto la festividad se inicia con la captura de un céndor

encargada a un sonqoyoq*?° runa “Ser de corazon”, debido a que es un mediador especial

12050ngoyog= Adj. y s. Todo ser que posee corazon. | figdo. Persona responsable; sensible. (AMLQ, 2005. p.578).
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reconocido por la comunidad para pedir los permisos necesarios a los y las Apus para su uso
ritual. Una vez capturado, el kuntur es llevado al pueblo para ser elogiado, y, posteriormente,
amarrado sobre un toro. Luego de esta accion ambos dan vueltas en la plaza de toros del
pueblo para recrear, durante aproximadamente dos minutos, un ser alado y fuerte que une dos
mundos y dos culturas. En la practica esta unién animal es cuidadosamente supervisada para
que ninguno de los dos animales salga herido o termine muerto. En caso contrario, cualquier
dafio a su entidad implicaria un mal augurio para las cosechas de la comunidad. En
consecuencia, una vez finalizado el acto, el condor es puesto en libertad para que pueda volver
a las altas montafias y asi abogar por el buen porvenir de la comunidad ante los y las Apus y

las divinidades.

Sumado a este ritual, como indicamos al inicio del apartado anterior, en la danza, se
distinguen otras formas de ritualizar su figura con la que hombres y mujeres de distintas
edades y territorios buscan interpretar e imitar sus movimientos, significado, funcion y valor.
Por ello se distinguen distintos tipos de condores en diferentes festividades rituales del
territorio de los Andes Centrales que guardan inconscientemente un saber e identidad corporal
andina. De ese modo, valorando este tipo de conocimiento, se pasara a realizar un analisis de
sus propias concepciones corporales bajo los principios y conceptos revisados en el capitulo
anterior por medio de los trabajos de campo efectuados en tres festividades del territorio
andino La Fiesta Religiosa de la Virgen del Carmen de La Tirana (Chile, 2018), El Carnaval
de Oruro (Bolivia, 2019) y La Fiesta Patronal en honor al Apdstol Santiago ‘El Mayor’ (Peru,
2019), con el objetivo de visibilizar una Fenomenologia Corporal Andina a partir de las

inscripciones sensorio-emotivas que expresan sus protagonistas.
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3. SOBREVOLANDO EL TERRITORIO CORPORAL ANDINO A TRAVES DEL
KUNTUR

3.1 La Fiesta Religiosa de la Virgen del Carmen de La Tirana.

iVivaya! jViva yal!
Reina del Tamarugal.
Tirana que haces llorar
v a todo un pueblo bailar ...

44

Manuel Veas Rodriguez & Luis Miranda, (1983). Reina del Tamarugal.

231



Cada afio entre el 12 y 18 de julio una gran cantidad de personas de distintos puntos
de Chile viajan a la Tirana, pueblo aislado y pequefio en el norte de este pais ubicado a 75
kms de la ciudad de lquique (Regidn de Tarapacd) en pleno Desierto de Atacama. Durante el
afio esta localidad alberga a 600 habitantes, pero en el transcurso de su principal festividad,
un namero aproximado de entre 200.000 y 250.000 visitantes se congregan para demostrar su

devocion a la Virgen del Carmen por medio de procesiones y desfiles de danzas.

Esta demostracion de fe, enmarcada en un ambiente festivo, basa sus origenes en la
leyenda de la Nusta Huillac. Princesa inca que, con el objetivo de organizar un levantamiento,
huyé de las tropas de Diego de Almagro en su expedicién a Chile en 1535. Refugidndose en
los bosques de Tamarugos®?! la fiusta®?? recibio el apodo de ‘Tirana’ por su fuerte caracter e
implacable trato con sus prisioneros y prisioneras. Sin embargo, tras enamorarse de un
prisionero portugés que la convierte en la fe cristiana, la fiusta fue condenada a muerte por su
comunidad. Con el paso del tiempo y en el mismo bosque de Tamarugos sera hallada una cruz
de madera por el fraile mercedario Antonio Rondén, quien decide finalmente construir una
iglesia en su honor. Si bien lo anterior es una arraigada leyenda, los estudios historiograficos
del profesor y arqueologo chileno Lautaro Nafiez (1938), indican que el poblamiento de La
Tirana data alrededor de 1780, periodo en el que grandes haciendas con corrales, buitrones,
bodegas y dormitorios se construyeron de manera cercana a la Unica capilla y pozo de la zona,
es decir, el Pozo del Carmen de la Tirana. En especifico, este tipo de edificaciones en
territorios aislados se originan por la costumbre de misioneros y colonizadores solitarios que
instalaron cruces en lugares ceremoniales andinos. Este acto, mas la creacion de leyendas para
propiciar la evangelizacion catélica a través del culto mariano, origind asentamientos mineros

caracterizados por:

121Eqpecie 4rbol endémica de Chile, crece en el desierto gracias a su raiz punzante y profunda que baja a tomar agua a un

lago subterraneo. Su ambiente original se restringe a la Provincia del Tamarugal (Region de Tarapacd, Chile). (Museo de
Historia Natural de Concepcion, 2022)

122505t ’a= Titulo de las descendientes del Emperador Inka en la Qoya o reyna y en las demas mujeres de aquél. (AMLQ,
2005. p.361)
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El sentimiento religioso de los mineros, ricos y pobres, todos proclives a los
beneficios milagreros, sumado a los bajos ingresos de los trabajdores, las
labores de algunos en condicion de esclavos de color, el paisaje del aislamiento
y la formacion catdlica consetudinaria de la cultura de valles y oasis
espafiolizados, logré definitvamente un singular acercamiento a las iglesias,

capillas y oratorios. (Nufiez, 1989. P4g. 35)

Hoy en dia este sentimiento religioso se mantiene en devotos y devotas, autoridades
politicas y religiosas, asi como en musicos y mausicas, bailarines y bailarinas, en forma
particular, familiar o siendo parte de una Sociedad de Bailes Religiosos*?® . Es asi como a los
y las integrantes de estas Ultimas entidades se les conoce como ‘promesantes’ puesto que la
biopolitica de esta instancia se centra principalmente en la peticion de una'manda’ a la Virgen
del Carmen -popularmente conocida como la 'Chinita’-, y por ende, en su devocién. Este
compromiso espiritual dura aproximadamente cinco afios y su pago es por medio del baile. A
pesar del tiempo que comprende una 'manda’, una vez cumplida, la mayoria de los y las
bailarinas promesantes se mantienen en esta practica por mucho tiempo, incluso a lo largo de
toda su vida. Por ello integran agrupaciones de baile como cullacas'?, chunchos® |

llameradas*?® de origen andino; coloniales como chinos*?” y morenos'?® ; de otras latitudes

123Art, 120°. Definicién. Una sociedad religiosa es una entidad de fieles constituida como una comunidad de socios
promesantes los que pueden ser promesantes bailarines o simples promesantes. Unidos por una clara motivacion religiosa,
buscaran expresar su fe a través de sus auténticas tradiciones, guardando una preocupacion permanente de los unos por otros;
buscando asi mismo unir la fe cristiana y las obras de caridad. (Federacion de Bailes de la Tirana, 2012. p. 27)

124phanza de caracter exclusivamente femenina. En ella las mujeres giran en torno a una gran vara llevando una cinta de color
unida al extremo superior de esta, creando a lo largo de la danza, un trenzado multicolor que luego se desenreda. (Uribe,
1963)

125Danza que representa a las comunidades ancestrales de las zonas selvaticas de los Andes tanto de Peri como de Bolivia.
(Cortéz, Daponte & Diaz, 2020)

126panza de origen aymara. Su nombre original en idioma aymara ‘garwani’. Expresa la vinculacion del runa andino con la
llama, y con los auquénidos en general. (Laime et al., 2020. p.188)

127Cofradia de musicos y musicas danzantes que expresa su devocion a través de promesas o mandas. Su origen tiene data
colonial anclada en una triple identidad ya que sonoramente utiliza una pifilka (instrumento de origen ancestral), imagenes
de lareligion catdlica y un vestuario que alude a la patria chilena. (Pérez de Arce, 2017).

128Danza que representa a los y las esclavas de los pueblos originarios del Norte de Chile (propiamente mineros) quienes
eran forzados y forzadas a trabajar para los colonos. Usan una matraca simulando el sonar de las cadenas. (Basaure, 2018).
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como tobas, apaches, sioux, dakotas, pieles rojas'?®

gitanos y cosacos. Asi como también
cabe mencionar que desde los afios 60" se observa la aparicion de danzas de influencia
boliviana como las diabladas™®, antawaras!®! , tinkus'®?, osadas, y desde los 80°, sambos

caporales®® . En todas ellas cominmente participan grupos familiares enteros.

De este modo el habitus de esta celebracion da paso a una serie de hexis corporales
por parte de la ‘comunidad festiva’ -bailarines y bailarinas, masicos y musicas y publico
asistente devoto- asi como por cada cofradia. Ambas entidades configuran un habitus festivo
y repertorio corporal que respeta los espacios de baile y de musica (mudanzas), los trajes,
maéscaras Yy estandartes bendecidos, asi como la participacion y demostracion de fe de distintos
grupos etareos a través del movimiento. Ejemplo de ello es el plano urbano del pueblo que
durante la fiesta cambia radicalmente. En casi la totalidad de sus calles se presentan comparsas
que bailan vistiendo una diversidad de trajes y mascaras en direccion al santuario principal.
Cabe mencionar que las comparsas mas grandes 0 con una mayor trayectoria se presentan en
las calles principales de la Plaza Central y Santuario, mientras que las mas pequefias o recién
conformadas se distribuyen en las mas alejadas. Paralelo a ello el pueblo de La Tirana, en
pleno desierto, aumenta su rango urbano con la instalacién de campamentos familiares de las
distintas agrupaciones y una gran feria comercial que se distribuye en las afueras ofreciendo
productos relacionados con la festividad, tales como: virgenes, diablos y figurines de distinto
tamafo, mascaras, elementos de costura, juguetes luminosos, mercaderia, ropa de abrigo y de

verano, entre los principales.

129 os bailes mencionados deben su origen a la llegada del cine mudo americano a los teatros de las oficinas salitreras. En
ellos se imitan las representaciones indigenas norteamericanas.

130Danza que sera profundizada en el siguiente apartado.

131panza que proviene de las ceremonias incaicas de culto al sol. Se realiza en punta de pie y brazos extendidos hacia la parte
superior del cuerpo.

132Baile folklérico de origen boliviano, que recrea el ritual de enfrentamiento corporal celebrado por las comunidades
indigenas del norte de Potosi [...] busca restablecer el equilibrio entre dos comunidades o ayllus a través de peleas cuerpo a
cuerpo, tanto individuales como colectivas, en condiciones similares entre oponentes, funcionando como un acto catalizador
de conflictos sociales al interior de las comunidades. (Cortés, 2019)

133Danza que representa a los capataces mestizos 0 mulatos a cargo de esclavos negros que trabajaban en las faenas
esclavistas mineras y agricolas durante la época de la colonia. (Mendoza & Sigl, 2012. p.33)
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Por otro lado, desde una perspectiva temporal, la fiesta nunca se detiene. Su
cronograma esta ordenado de tal modo que la ofrenda de bailes transcurre durante el dia y la
noche. Es asi que las corporalidades danzantes se ordenan de acuerdo a un cronograma. En la
primera jornada, casi siempre el 11 de julio, se da la ‘Bienvenida’ en la Cruz del Calvario
donde todas las cofradias inscritas se presentan. Alli cantan su ‘primera entrada’ y reciben el
namero que les corresponde para visitar el templo y formar procesion. A continuacion se
encaminan por las calles del pueblo en direccion a la Plaza Central cantando una ‘segunda
entrada’ hasta llegar al Santuario. Una vez dentro, y dependiendo del horario, las cofradias
cantan a la Virgen los ‘buenos dias’, las ‘buenas tardes’ o las ‘buenas noches’ suspendiendo
su baile en el momento de la adoracion. Una vez finalizada esta instancia intima de fe,
abandonan el templo cantando la ‘retirada’. Debido a la gran cantidad de agrupaciones que

participan, esta dinamica dura alrededor de tres dias.
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Como segunda instancia, el dia 15 a la medianoche, luego de que todas las cofradias
se presentaron ante la Virgen, se celebran y bailan las ‘visperas’ en la Plaza Central. En esta
ocasion se baja del altar a la Virgen y se la pone fuera del templo para ser alabada por todos
y todas las promesantes del pueblo hasta el amanecer. Por ello algunas mascaras poseen luces
para ser reconocidas y apreciadas en la noche. El dia 16 durante la mafiana se realiza una misa
oficial a la que asisten autoridades del lugar para luego ser sacada en procesion por todo el
pueblo. Al dia siguiente, el 17, se realiza una misa para devolver a la Virgen a su altar mayor
junto con una pequefia procesion alrededor de la Plaza Central, y en adelante a esta fecha,

cada cofradia que particip6 en la festividad debe realizar su ‘Despedida’ ante la Virgen.

Por ende, las calles en todo momento se mantienen vivas con bailarines y bailarinas
vistiendo sus trajes y mascaras, bandas de musica que impregnan diferentes melodias en el
aire, pitos de caporales que guian a un centenar de devotos y devotas, asi como turistas
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nacionales e internacionales que intentan soportar el intenso calor de la tarde y el incalculable
frio de la noche. En definitiva, un conglomerado de gente, colores, sonidos y desierto que
construye un oasis festivo y regulado en una triple frontera andina (Chile, Perd, Bolivia) que
se mantiene en una constante construccion de sus limites geogréaficos, identitarios, étnicos y

nacionales.

La festividad se presenta como una expresion de religiosidad popular que agrupa
danzas y figuras ancestrales andinas bajo simbolos, cultos y reglamentos de la religion
catdlica. Incluso cabe destacar la configuracion de la Federacion de Bailes Religiosos de la
Tirana'® | asociacion que cre6 un estatuto de prohibiciones y advertencias para las
agrupaciones de bailarines y bailarinas, masicos y mdsicas, tanto como para los y las
asistentes. Por ejemplo, a los y las integrantes de las bandas de musica, compuestas
principalmente por trompetas, trombones, tubas, eufonios, bombos, tambores, cajas, platillos,
flautas, quenas, matracas; se les prohibe bailar mientras tocan y ejecutar piezas de musica del
panorama actual debido a que este tipo de melodias “produce desorden e incita al peregrino a
plegarse a este movimiento ritmico” (2012. Articulo n°139). La musica, y sobre todo los
instrumentos que llevan la percusién como el bombo, cumplen un rol fundamental para el
baile. Marcan el ritmo central de las distintas danzas y por ello las melodias deben estar en
sintonia con la festividad. Lo méas importante, recordemos, es la figura de la Virgen del
Carmen. Paralelamente, a los y las bailarinas se les prohibe ejecutar “coreografias que de
algin modo hagan perder el sentido religioso, [...] utilizar nuevas modalidades en sus trajes
que contravengan los de la fundacién” (2012. Articulo n®124). Por lo tanto, la fe, se concretiza
a través de hexis corporales regidas por la religion catdlica que busca el control eficaz y
simbolico de cada una de las corporalidades participantes.

Por otro lado, el estatuto establece que si bien “las diabladas y los Bailes Religiosos

de corte Andino pueden usar figurines bolivianos y/o animales™ (2012. Articulo n°124) este

134 a Federacion de Bailes Religiosos de La Tirana fue fundada el 2 de julio de 1965. Es una asociacion que re(ine a todas
las agrupaciones que bailan “con el fin de organizar anualmente las Festividades de Nuestra Sefiora del Carmen en el
Santuario de la Tirana, [...] buscando fomentar y dirigir la Fe catdlica, la moral cristiana y una espiritualidad que recoja las
expresiones propias de los Bailes Religiosos” (Federacion de Bailes de la Tirana, 2012. pag. 8).
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tipo de personajes deben ser previamente acordados con la Junta General de la Federacion de
Bailes Religiosos de la Tirana. Gracias a esta normativa, es posible apreciar en las comparsas
de baile a diablos, arcangeles, achachis*®, 0sos, quirquinchos, mariposas, reyes morenos, y
por supuesto, condores, que cumplen diferentes funciones en cada agrupacion. Estas pueden
ser: abrir el paso para las mudanzas de bailarines y bailarinas, musicos y musicas, cuidar y
velar el orden de la comparsa, representar o portar el estandarte de una cofradia o ser guia para

los ‘semilleros’® .

No obstante, a pesar de que exista un estatuto que rige a la mayoria de las
corporalidades devotas, cabe destacar la presencia de un gran conglomerado de ‘figurines
sueltos’. Es decir, promesantes que ofrendan su danza individualmente y que no se identifican
bajo ninguna cofradia. Por lo tanto, no se rigen por los estatutos de la Federacion sino que por
su propia fe a la Virgen del Carmen y el respeto que demuestra cada participante de la
comunidad festiva hacia ella. Este grupo abierto lo conforman personas de otras regiones -
principalmente de la capital santiaguina y aledafias- que se sienten identificadas con la figura
de la Virgen del Carmen y la danza como una forma de expresioén devota, jovenes de
agrupaciones culturales que buscan rescatar las visiones y practicas de las comunidades
ancestrales andinas, bailarines y bailarinas que han sido expulsadas de sus agrupaciones, asi
como también familias enteras que no se identifican bajo los reglamentos de la iglesia oficial
para ofrendar y demostrar su devocién. Tal es el caso particular de los diablos y diablesas
rojas quienes poseen una larga tradicién como figurines sueltos. Sumado a ellos y ellas se
aprecian 0sos, arcangeles, achachis y condores que acaparan la atencién de los y las asistentes
por su preocupada vestimenta y forma de baile. Por otro lado, los ‘figurines sueltos’, si bien
siguen el cronograma central antes descrito, lo hacen sin interferir las actividades de las demas
comparsas federadas. Bailan alrededor de ellas respetando su espacio y coreografia con el
objetivo de compartir la musica que cada agrupacién posee. Sin embargo, para poder

participar, deben primero pedir autorizacion al caporal. De esta forma es posible verlos y

135Achachi= Persona de avanzada edad. (RAE, s.f. Definicion 1).

136 s “semilleros’, es un vocablo popular de esta zona para referirse a los y las bailarinas de menor edad que se estan
integrando recién. En especifico, se ubican detras de la comparsa de baile para que imiten los pasos de baile y no interfieran
con las cuadrillas principales.
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verlas todos los dias en diferentes horarios enfrentando los 35° de temperatura durante el dia
y -0° durante la noche para poder encontrar el espacio, musica y cofradia que le permita pagar

su manda y demostrar su devocion.

Gracias a lo anterior el trabajo de campo ejecutado en el contexto de la festividad
durante julio de 2018, si bien contempld un seguimiento y entrevista tanto a figurines de
condores de cofradias religiosas como ‘sueltos’, estos ultimos fueron quienes nos revelaron
mayor informacion. A raiz de ello, daremos inicio al siguiente apartado para realizar un
analisis de sus inscripciones sensorio-emotivas con el objetivo de identificar principios que

visibilicen la Fenomenologia Corporal Andina.

3.1.1 Juan Neira. La fe corporal de un condor libre.

Pa’mi lo m&ximo es La Tirana. O sea, representar al condor en La Tirana es como lo
maximo [...] Mi vision es como entregar lo corporal a la Virgen.

Juan Neira, Figurin de Condor. 2018.

A la sombra de uno de los nobles tamarugos que otorga un breve descanso del calor
del desierto en la Plaza Central de La Tirana, Juan Neira, se presenta como un humilde devoto.
De origen nortino y con 43 afios ha vivido gran parte de su vida en Alto Hospicio, poblado
cercano a la ciudad de Iquique. Por ello, mientras transcurre la entrevista, saluda
constantemente a diferentes personas promeseras, conocidos y conocidas que vinieron a
saludar a su ‘Chinita’ tal como ¢l lo hace desde hace mas de veinte afnos. Sus inicios en la
danza devota se remontan a 1997, cuando su cufiado lo invita a ser parte de esta festividad con
un traje de figurin de diablo. Es asi como comienza activarse su aylluyay, con la intencion de
formar una propia tradicion corporal familiar impregnada por la devocion y la danza. Sin
embargo, al cabo de dos afios y tras no sentirse comodo con el traje, acepta la propuesta de
bailar de condor, luego de que otro amigo le ofreciera una mascara de este personaje, y porque

ademas, el ave siempre le ha llamado la atencién.
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El condor de partida es el emblema del Altiplano es el emblema del altiplano.
El condor es muy... es muy libre... se mueve pa' all4... se mueve pa' aca. Me
gusta la libertad. Me gusta la tranquilidad, la paz del condor. Porgque aunque td
no lo creas el condor inspira eso. Y para ser un animal tan fuerte, tan...
depredador como le llaman, inspira mucha paz [...] Eso es lo que me lleva a

representarlo aca en La Tirana. (Entrevista a Juan Neira, 2018. Anexos, 1).
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Su identificacion con el ave lo dota de una particular permeabilidad sensible que
responde al entorno que vivencia en el transcurso de la festividad, y ademés, en su
determinacion de ser un ‘Figurin Suelto’. Esta decision nace a nuevamente a partir de su
aylluyay luego de que su hija sufriera un accidente. Para pedir por su recuperacion decidio
‘entregarse en fe a la VVirgen’ pagando una manda de manera personal durante un afio. Posterior
a ello, continud su devocion manteniendo su interpretacion de condor y postura como Figurin
Suelto, debido a que Juan, no se siente identificado con las estructuras y organizacion de las
agrupaciones federadas e iglesia. Sostiene que la devocion es una entrega mas intima y simple
en contraposicion al caracter monetario, la burocracia y compromiso que rige a las demas
cofradias. A pesar de ello, Juan Neira es uno de los condores mas reconocidos que bailan en
esta festividad. Cada afio va perfeccionando su traje y movimientos intentando acercarse a la

naturalidad del ave.

Por esta razon, durante todos estos afios, ha desarrollado un trabajo de cognicion
corporea con el que ha podido establecer horarios, trajes, elementos aloplasticos, cuidados
fisicos, espirituales, mentales, emocionales y energéticos para la ejecucion de su danza devota.
Ejemplo de ello es el horario de pago que ha establecido: su condor baila de dos a siete de la
tarde. Esta decision se debe a que identifico exteroceptivamente un tipo de ‘termopercepcion
social’ a partir de dos factores: espacio y tiempo. Como la mayoria de los bailes transcurren
alrededor del Santuario y/o en la explanada de la Plaza Central, las cofradias estan expuestas
al implacable sol que durante la tarde genera las temperaturas mas altas de calor (35 °C). Por
ende se ve menos gente. Vale decir, personas que no participan por medio de la danza y/o
turistas que corporalmente no estan acostumbrados o acostumbradas a la temperatura,
luminosidad y radiacion ultravioleta. Por esta razén, Juan, hombre nortino habituado al

ecosistema arido del desierto establecio su pago en ese horario.

Gracias a este detalle su relato se va abriendo a la identificacion de su runayay. Este
bailarin devoto es consciente de sus propias necesidades corporales, y ademas, las ha ido
trabajando para entregar lo mejor, en este caso, a la Virgen. Sumado al ejemplo anterior y
desde su runayay fisico, Juan utiliza constantemente su batiestesia y kinesis para estructurar

sus movimientos corporales. Sabe que esta representando un ave. Por lo tanto, desarrolla
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saltos, desplazamientos y giros identificando los espacios de baile propicios, ya que la mayoria
de las veces -y dado que es un Figurin Suelto- debe bailar en el espacio acotado que se genera
entre las cofradias oficiales y la audiencia. Por lo mismo, busca la precision de sus
movimientos con la cabeza, pies y brazos, profundizando su trabajo en estos ultimos debido a
que interpretan las alas. Este elemento aloplastico es el que mas le ha permitido explorar y
desarrollar una tecnologia ritual. Por esta razon y con el objetivo de tener un mayor contacto
espiritual con la Virgen, ha tomado la decision de bailar con el largo de extension de las alas

de un condor real, es decir, con mas de tres metros de largo.

Juan: Ahora las alas son mas grandes. Le doy mas impetu a eso [...] El afio

pasado eran las mismas pero mas pequefias [...]

Investigadora: ¢ Como te has sentido?-.

Juan: Fabuloso. En las nubes. Me encanta [...] Se siente mas real [...] Cuando
estoy bailando y me miro la sombra, [...] siento que yo manipulo eso. Siento
que yo controlo eso, y me gusta sentirme ‘yo’ el controlador de eso [...] pensar
que 'yo muevo todo este aparataje’. No tengo palabras para eso. (Entrevista a

Juan Neira, 2018. Anexo, 1)

En base a esta descripcion Juan Neira identifica y trabaja una cognicidn corporea que
incluye determinados elementos aloplasticos -en este caso sus alas y mascara- que le permiten
asumir completamente el rol del ave que representa. En consecuencia, una cognicion
expandida y asumida desde su runayay con la cual distingue las sensaciones y reflexiones que

aparecen en el momento de su danza. Gracia a ella Juan deja entrever una corporalidad
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integrada tanto por un cuerpo fisico ‘Cuando estoy bailando y me miro la sombra, siento que
yo manipulo eso’, mental ‘Me gusta sentirme yo el controlador de todo eso [...] pensar que 'yo
muevo todo este aparataje”, junto con otros tipos de corporalidades que surgen gracias al

principio transcultural de amplificacion:

Ve dl 7 s
b e
g }' X ', :

N

Z: ;Cbomo es tu energia?-.

J: iUy, cien porciento! jUy, yo no....! No es que yo te lo quiera... Yo me corren
las gotas, transpiro, transpiro, transpiro jUy! porque jUy! olvidate, pero soy el
hombre més feliz del mundo. Para mi... existe una felicidad y para mi no existe
el cansancio. Independiente de que la gente me diga: 'jUy, joven esta

transpirando!" 'jOh qué sudor! ;Y usted no se cansa?' Y yo le digo: 'Si me canso
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pero es fe' Esto es lo que me mueve a mi, es lo que me incentiva. Entonces
mientras mas yo me explayo [bailo] para mi es mejor. Me siento mejor.

(Entrevista a Juan Neira, Anexos, 1)

Con ello Juan identifica un cuerpo espiritual ‘Si. Me canso, pero es fe’ y energético
‘Esto es lo que me mueve a mi, es lo que me incentiva. Mientras mas yo me explayo [bailo],
para mi es mejor’, y emocional ‘Soy el hombre mas feliz del mundo. Para mi... existe una
felicidad ’. De este modo, apuntando a desentrafiar la forma en que se articula su runayay es
posible detectar que Juan posee una permeabilidad sensible tanto dentro como fuera del
momento de la ejecucion de su pago-ofrenda que le permite entablar una conexion ritual:
“Para mi lo mdximo es La Tirana. O sea, representar al condor en La Tirana es como lo
maximo [...] Mi vision no es como tan folkl6rica. Mi vision es como entregar lo corporal a la
Virgen” (Entrevista a Juan Neira, 2018. Anexo, 1). Antes de continuar, es importante destacar
que esta ultima frase pone en evidencia las criticas del profesor Javier Romero (2017) en
relacion al proceso de enajenacién, mercantilizacion y patrimonializacion de lo festivo ritual
desde la perspectiva de su propio protagonista. Al decir ‘Mi vision no es como tan folklorica’
Juan busca excusarse de la cotidianeidad festiva actual para evidenciar su verdadero objetivo:
la Virgen y su conexion. Por esta razon la expresion ‘entregar lo corporal’ deja en evidencia
el eje central que toma y pasa a simbolizar este elemento en su pago-ofrenda puesto que con

él logra articular una l6gica y ritualidad propia.

De este modo la permeabilidad sensible de su runayay lo lleva activar su runa-kay.
Esto se produce porque alberga la necesidad de ser un Ser real para conformar y responder de
manera logica y natural, en primer lugar, a la Virgen, y luego al ‘Todo’ de esta festividad. Es
decir, Juan Neira, por medio de su corporalidad busca la interpretacion y presentacion natural
de un condor para complementar la realidad festivo-ritual, y ademas, entregar una ofrenda

pura a la Virgen del Carmen. Ejemplo de ello son sus trajes que no presentan luces.
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Yo creo que mientras mas similitud tenga el personaje, mas llama la atencion.
Maés real se proyecta hacia la gente [...] Mientras mas natural sea lo que hago
yo, mas natural se vea, mas cerca se asemeja hacia lo verdadero ¢entendi? No
es como por ejemplo un condor que ande bailando con luces. No es como un
condor que ande bailando con colores ¢entendi? Mientras més natural,
mientras menos cosas tenga, mientras mas se parezca, llama mas la atencion y
a la gente le gusta mas, porque la gente dice ‘jOh, parece de verdad!’. Entonces
se asimila mas a la realidad y eso es lo que yo trato de hacer. Asimilar ‘eso’ a
la realidad. No asimilarlo al personaje condor ¢como te diria? de una diablada

por ejemplo. (Entrevista a Juan Neira, 2018. Anexo, 1)

Por otro lado, si bien este devoto apela a restablecer un equilibrio desde una

perspectiva mas personal, él mismo reconoce abastecerse de una energia colectiva:

Uno se prepara para esto. Uno se prepara mentalmente. Uno se prepara
espiritualmente. Uno viene a regocijarse de la fe de cada persona. No
tan solo el hecho de entrar a la iglesia es algo que te llena, sino que
cada persona tiene algo en si que te llama a representar de la manera
que yo lo hago hacia la fe en Cristo o a la Carmelita. (Entrevista a Juan

Neira, 2018. Anexos, 1).
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Esta apertura sensorial hacia lo colectivo inevitablemente activa su llaktayay. Juan
demuestra un gran interés por visibilizar y compartir el regocijo y plenitud que provoca su
danza como medio de pago en la comunidad que le rodea: “Me gusta tener esa comunicacion
con la gente. Compartir lo que yo hago con ellos. Que ellos se sientan parte de uno [...] ‘yo te
entrego esto para que tu la pases bien, para que ti vuelvas’ (Entrevista Juan Neira, 2018.
Anexo, 1). En consecuencia, de manera reciproca, su condor es motivo de fe para otras
personas devotas que se sienten representadas e integradas en y con la interpretacion corporal

de este.

[la gente] se saca fotos en forma de gratitud hacia el personaje que esta
bailando [...]. No saben como llegar a ti. [...] Hay un tema ahi de fe y hay un
tema también de no sé si humanidad [...] la gente cuando ve algo que esta
iWow!, que baila bonito todo, se acerca y trata de conversar con esa persona,
de integrarse a esa persona, como se siente igual [...] como que hay gente que
se siente identificada y por lo mismo le gusta sacarse fotos y qué se yo. Después
cuando ve la foto ‘Oh, ése bailaba bonito’ [...] Como capturar el momento. El
momento de la experiencia que ellos vivieron. EI momento mistico que ellos
vivieron. Porgue no es lo mismo gue yo vea una foto de alguien pasajero, que
no te llama mucho la atencion, a tener la foto de alguien que ‘ti viste’, que

estuvo ahi. (Entrevista Juan Neira, 2018. Anexo, 1)

En definitiva, una manifestacién que adquiere colectividad y que este devoto logra
identificar a partir de las reacciones de su comunidad: ‘se acerca y trata de conversar con esa
persona, de integrarse a esa persona, como se siente igual’. Es decir, identifica la sensacion

de una corporalidad compartida y unificada a raiz de un ente mayor. Por esta razén, Juan
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Neira, una corporeidad devota, consciente de los distintos planos de su corporalidad humana
asi como los de condor -en medio del desierto mas arido del mundo- ain mantiene los rasgos
y principios de un territorio que se mantuvo presente a través del paisaje y sus distintas

generaciones corporales.

3.1.2 Carolina Abarzua. La trascendencia corporal de una condor.

Mi dualidad de céndor volador. Solo. Asi, libre. Y también soy La Tierra, La Madre, La

Sangre, todo. La Tierra, lo que te agarra igual. Entonces es la comunicacion entre ambos.

Carolina Abarzua, Figurin de Céndor. 2018.
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Carolina Abarzlia es actriz y cantante, madre de dos hijos. Actualmente vive en
Pefiaflor, comuna ubicada cerca de la capital de Santiago de Chile. Desde 2013 conforma la
banda de rock folkldrico Seidu inspirada en la riqueza cultural del Valle de La Ligua (Region
de Valparaiso de Chile) zona donde se ha dado un gran nimero de hallazgos arqueolégicos de
comunidades ancestrales de la Zona Central. En funcion de ello este colectivo artistico fusiona
ritmos, instrumentos y tematicas en relacion al choque cultural del Abiayala y el Ser mestizo.
No obstante, en paralelo, Carolina desde 2011 decidio realizar un viaje individual de identidad
que la llevo a acercarse a La Fiesta Religiosa de la Virgen del Carmen de La Tirana bajo la
figura de un condor: “Yo llegué muy de turista a la fiesta [...] Y no sé, no la quise estudiar.
Como que me enamoré de la fiesta y yo dije: ‘jYa! Como que quiero aprender de la nada’”
(Entrevista a Carolina Abarzla, 2018. Anexos, 2). A partir de esta decision Carolina valoriza
en gran medida su motivacion y aprendizaje como Figurin Suelto a raiz del llagtayay que le

estimula esta festividad y que trasciende el propio baile.

A mi lo que me gusta de esta fiesta es que me lleno de amor, me lleno de
humildad, de ver a otros hombres, a otros pares, Seres humanos ¢cachai’?
[¢entiendes?] juntandose hacer lo mismo. A pegarle a la tierra, asi con tanta
fuerza, con tanta belleza, con tanto amor. Eso es lo que a mi me enamora de la
fiesta. Mas que hacerle un pago a los Dioses, en realidad, es como celebrar La
Tierra. Celebrar que estamos vivos. Celebrar con baile. Celebrar el hacer
comunion poh’ entre las personas [...] Que todos compartan todo, la comida,
el agua, es como todo tan asi... Ta llegai’ a un baile ‘al tiro’ [inmediatamente]
te hacen entrar. Te ofrecen cosas... Eso es bonito poh’, ver el sacrificio de
todas las personas viniendo siempre y como te comparten su vida, su mundo,
sus dolores, también su alegria, asi como por el solo hecho de querer venir a

celebrar con ellos. (Entrevista a Carolina Abarzua, 2018)
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Complementando la experiencia anterior también es importante sefialar cémo el
Ilaktayay se genera a partir de hexis corporales que forman parte de la cotidianeidad del habitus
festivo. Por ejemplo, el compartir agua a los y las bailarinas devotas es una hexis corporal
constante entre la audiencia. Si bien ellos y ellas entregan su danza con su maxima fe, su
corporalidad fisica evidencia inevitablemente un desgaste. Esto produce principalmente
fatigas musculares y cuadros de deshidratacion a raiz de los constantes saltos, marchas, giros,
niveles bajos y altos, y los vestuarios especificos de cada danza. Como por ejemplo: el de las
‘cholas’, que incluye una gran cantidad de enaguas, chal, faldas y botas de cuero con taco, el
de los y las osas que se caracteriza por ser un traje completo de tela de piel sintética, asi como
el de otros figurines que utilizan grandes méscaras de lata que al interactuar con el clima arido
de esta zona aumentan la temperatura corporal. Esto motiva a la audiencia a colaborar en el
restablecimiento fisico del danzante a traves del simple gesto de comprar y donar botellas de
agua o bebidas azucaradas para dar continuidad a la danza devota sin tener necesariamente de
antemano una relacion directa con el o la bailarina. Por otro lado, también es posible apreciar
en los campamentos 0 en los patios interiores de casas a devotos y devotas danzantes
ensefiando o intercambiando pasos de baile, realizando masajes descontracturantes, arreglando
mascaras, cosiendo trajes, lavando ropa a mano, a musicos y masicas limpiando sus
instrumentos, anotando partituras, ensayando melodias, cocinando o realizando cenas
colectivas en las que se comparten anécdotas del dia. Es asi como estas instancias van
conformando y arraigando a cada promesante en una corporeidad comunitaria que afio a afio
se rearticula durante el mes de julio, consciente de la necesidad de restauracion fisica,

espiritual, energética, emocional y mental diaria para la optimizacion de sus pagos-ofrendas.

A partir de lo anterior Carolina ha ido forjando una identidad personal que, en primer
lugar, la motiva a clarificar otro tipo de conciencia corporal: su aylluyay. Si bien ella no posee
un antecedente familiar dentro de la propia festividad, este tipo de conciencia corporal se

visibiliza a raiz de su identificacion con su descendencia materna:
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Mis dos abuelas maternas son nortinas. Una de Antofagasta. Mi otra abuela es
de lquique, ella vivia en Humberstone [oficina salitrera]. Entonces claro, igual
hay algo aqui que me une muy fuerte, que me pasa con el desierto, con La
Tierra, con la montafia que me emociona mucho. De hecho me empiezo a
emocionar al tiro y también es bonito eso poh’. (Entrevista a Carolina Abarzua,

2018. Anexos, 2).

Al hablar del origen de sus abuelas evidentemente se distingue un tono de emocion en
sus palabras. Al evocarlas Carolina reconoce la existencia de un repertorio corporal familiar
que alberga una permeabilidad sensible particular con el paisaje desértico ‘hay algo aqui que
me une muy fuerte, que me pasa con el desierto, con La Tierra, con la montafia que me
emociona mucho’. Es asi que a raiz de esta pertenencia e identificacion con el territorio y ave
andina, mas su necesidad de plasmar y trascender el repertorio corporal familiar, le otorgé a
sus hijos nombres particularmente especiales: “Mi hijo mayor se llama Facundo Mallku y mi
segundo hijo se llama Elian Kuntur, asi que los dos son condoritos. Los dos los bordé pa’ venir
pa’ aca. Los bordé en mi capa como huevito” (Entrevista a Carolina Abarzla, 2018. Anexo,
2). De este modo podemos identificar que el aylluyay de Carolina se conecta principalmente
con una sensorialidad corporal materna que particularmente la lleva a establecer un nexo de

transito entre su aylluyay y su runa-kay por medio del elemento ‘Tierra’.

Investigadora: ¢ Qué crees que es lo que convoca mas? ¢ La fe 0 més el baile?

Carolina: En esta fiesta en particular es la fe, pero igual es la fe a La Madre

que es la fe a La Tierra. En ese sentido el baile es muy importante poh’. O sea
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la fiesta igual es afuera de la iglesia [risas]... Hacerle los canticos y las

reverencias al simbolo de la Tierra poh’, al simbolo de La Madre, a la montafia

Investigadora: Pero ¢t te quedas con la imagen femenina? ¢Piensas en un més alla?

Carolina: Es que para mi La Naturaleza es Dios [...] La imagen de la Virgen es
como la imagen humana de La Naturaleza en realidad, y para mi La Naturaleza

es Dios, el sol, todo, todo... (Entrevista a Carolina Abarzua, 2018. Anexos, 2)

En este caso es importante destacar que el runa-kay de Carolina se configura a partir
de una dualidad identitaria y simbolica entre ‘lo catdlico’ y ‘lo andino’. Es decir, comprende
y asimila el proceso de colonizacién y actualizacién por el que ha pasado el territorio y en
particular esta festividad. Distingue y asume ‘la imagen de la Virgen’ y la ‘iglesia’ del pueblo
como instrumentos de comunicacion y conexién con una entidad mayor: La Naturaleza; y
ademas, identifica los formatos que ha adoptado la comunidad para establecer esta conexion
mencionando el baile, los canticos, las reverencias y el lugar especifico en el que estos se
desarrollan. De esta forma, su runa-kay le permite desarrollar una corporeidad que entiende
su lugar y funcién en tanto mujer, mestiza, devota, bailarina promesante y madre que agradece,

celebra y muestra respeto hacia una divinidad principalmente femenina.

Por otro lado, la dualidad identitaria en su runa-kay se transforma en un referente para
su propio runayay. Con este tipo de conciencia corporal Carolina también distingue una
dualidad entre un Ser ‘mujer-condor’ y un Ser ‘mujer-madre’. En relacion al primero, asume
esta identidad corporal animal a partir de una logica ritual que elaboré a partir de sus creencias

y experiencias para conectarse con esta divinidad:
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Sentir la Virgen como la montafia pa” mi era evidente que el condor era el que
tenia que hablar con ella. Asi como pa’ dialogar con ella, es él. Es el condor.
Directo. Yo creo que por eso elegi el condor... no sé. Fue algo como de union

interna... (Entrevista a Carolina AbarzUla, 2018. Anexos, 2)

Bajo esta premisa, construyé una entidad animal que le permitié explorar y comprender
su propia individualidad al identificarse con caracteristicas, actitudes y practicas de esta ave.

Como por ejemplo, su comportamiento en comunidad y la forma de su vuelo.

Me gusta el condor porque también es un momento de intimidad. No es tan
‘apatotado’ [en compafiia]. Tiene una wed’ [sensacion] tan intima que me
conecto mucho con eso, con mi lado solitario, con el explorar asi la libertad
individual. Y eso me es fuerte porque la fiesta cuando la comencé, fue cuando
comencé mi historia de mama también. Tengo como todo revuelto eso [...] Que
tu cuerpo se extienda en otro. Como ese tipo de cosas que son
responsabilidades tan grandes que te quitan un poco tu individualidad. jAhi es
como mi dualidad poh’! Mi dualidad de condor volador. Solo. Asi, libre. Y
también soy La Tierra, La Madre, La sangre, todo. La Tierra, lo que te agarra
igual. Entonces es la comunicacion entre ambos. (Entrevista a Carolina

Abarzla, 2018. Anexos, 2)

A partir de esta identidad conforma un runayay que motiva un Ser dual. Es asi como

distingue un Ser ‘mujer-madre’ que, al ser consciente del cuerpo fisico, emotivo, mental,
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energético y espiritual que implica asumir esta condicion, se valida corporalmente como una

igual ante la ‘Virgen’:

La Virgen es como la ensefianza de ese amor de mama y de lo individual.
Cuando una cede a weas’ [desafios] que una dice: ‘jAh, que ni cagando voy
aceptar algo asi!” y jChuta! [asombro] Ese amor duele harto poh’. De mucho
aguante. Pero pa’ mi asi ha sido un poco la maternidad con lo bellisimo que
tiene, pero también es re-duro. (Entrevista a Carolina Abarzla, 2018. Anexos,

2).

Vale decir, como un ente facultativo de vida y trascendencia que corporalmente debe
afrontar varias transformaciones que requieren de un esfuerzo sobrenatural. Por ende cada
danza-ofrenda que ella entrega a la Virgen contiene de por si el principio transcultural de

amplificacion particular del ente materno.

No obstante, cabe destacar que aparecen interesantes afirmaciones a la hora en que
describe las corporalidades de su runayay como ‘mujer-condor’ sobre todo cuando se centra
en describir su trabajo fisico. Desde esta perspectiva Carolina reconoce un aprendizaje
corporal durante todos estos afios que, en primer lugar, se centrd en su adaptacion fisica a las
condiciones climaticas. Esto la llevd en especifico a activar, trabajar, concientizar, entender,

adaptar y entrenar sus termorreceptores. Un proceso que le provocé una particular reaccion.

Mis afios anteriores todavia tuvieron que ver con el aguante, con que
no me diera la ‘palida’ [mareo extremo] entre medio ;cachai’? Sobre

todo el primer afio que era como: ‘jWeon! [asombro]... TU de repente
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bailai’ y ni te imaginai’ el contraste de temperatura que podia tener mi
cuerpo. Cuando terminaba de bailar tenia que partir al bafio. Me daban
ganas de, de... [hace el ademan de vomitar y defecar] jTodo! Mi
cuerpo asi, como que todo lo botaba. Tomando agua como loca.

(Entrevista a Carolina Abarzla, 2018. Anexos, 2)

En especifico, la mayoria de los y las bailarinas promesantes de esta festividad se
someten a largos periodos de trabajo y ejercicio fisico durante la fiesta que le permiten ir
adaptando su corporalidad fisica a este contexto. Sumado a lo anterior, Carolina, al igual que
Juan Neira, recurre a elementos aloplésticos para apropiarse y profundizar su entidad de
‘mujer-condor’. En concreto utiliza una mascara de esta ave hecha en lata, un cuello de piel
sintético blanco, una pechera y cinturén con simbolos de la Naturaleza, botines negros con
cascabeles, una base de pantalones y blusa negra acompafiada por una capa del mismo color
con plumas en su interior y bordada en su exterior. Estos elementos la empoderan para
presentarse como una condor: “Es mi ser animal [...] Como si fuera animal yo creo que seria
condor y seria ‘ese’ condor. Es mi animal [...] Si, mi Ser es pajaro, totalmente” (Entrevista a
Carolina Abarzua, 2018. Anexo, 2). Implementos que, una vez adaptada a las temperaturas de
esta zona, le permitieron desarrollar y perfeccionar su batiestecia, estatestecia y cinestecia, ya
que en sus inicios no asimilaba su materialidad incorporada. Constantemente era protagonista
de choques con otros y otras bailarinas y su mascara de lata le produjo heridas en su cara. Sin
embargo, luego de siete afios, Carolina ha profundizado, explorando, analizando y adaptado
su corporalidad en favor de su contexto y necesidades rituales para erigirse como una orquesta

corporal de esta entidad animal.

Los pies llevan el pulso total de la mdsica. En los pies va la banda y en la
cabeza [...] En los saltos es mas de céndor. En el resto del tiempo el

desplazamiento pa’ mi es como parte del baile [...] En los brazos yo siento que
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ahi es mas el condor, en todo momento. (Entrevista a Carolina Abarzla, 2018.

Anexos, 2)

Ponte td a veces mis brazos, muchas veces sigo el platillo y con las piernas
sigo mucho el bombo. Sobre todo de repente cuando ya todas las bandas, hay
mucho baile, de repente empezai’ a dar la vuelta y quedai’ aca y no escuchai’
nada de la banda. Entonces ahi ya pulso, pulso, pulso... como pa’ seguir y de
ahi ya lo volvi’ a escuchar. Entonces claro mis alas son mas platillos, mis
piernas son mas bombo y la cabeza ahi, juego con todo. (Entrevista a Carolina

Abarzla, 2018. Anexos, 2)

Sumada a la descripcién de esta cognicion corporal es importante destacar como
Carolina identifica el inicio de su propio periodo de madurez: “Siento que ahora viene mi
momento de liberarme un poco. De liberar, de entregar [...] Llevo varios afios de siembra.
Ahora ya es un momento de apertura [...] Me siento volando mas. Volando mas que bailando”
(Entrevista a Carolina Abarzla, 2018. Anexos, 2). En él es interesante relevar como se
mimetiza con las entidades a quienes entrega su fe puesto que utiliza acciones propias de ellas
para categorizar acciones humanas. Es asi como su permeabilidad sensible con el elemento
Tierra la lleva a elaborar frases como ‘llevo afios de siembra’, y por otro lado, su identidad
como ‘mujer-condor’ la llevan a ‘Me siento volando mas. Volando mas que bailando’, y
agrega en forma especial: “Este afo yo bordé... Me bordé en la capa a un condor volando
sobre las montafias pensando en llegar... En tener mas sabiduria, en poder llegar méas alla. Que
el espiritu se eleve lo mas posible” (Entrevista a Carolina AbarzUa, 2018. Anexos, 2). Vale
decir, un tipo de hablante con una corporalidad expandida que respeta, valora y conoce el nivel

de sabiduria que alberga su territorio vivo asi como el de los entes que lo componen.
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3.2 El Carnaval de Oruro.

51

Esa hermosa fiusta se dice que fue la Virgen del Socavon y que volvié a aparecer cuando los

conquistadores habian Ilegado.

Vicente Teran, (1943). Wari y los Urus.

Esta fiesta popular y religiosa es una de las mas importantes manifestaciones
folkléricas y culturales de Bolivia y del Abiayala Sur llegando incluso a ser declarada por la
UNESCO en 2001 como Obra Maestra del Patrimonio Oral e Intangible de la Humanidad.
Como indica su topdnimo, Oruro, es una ciudad minera que se origin6 en 1557 y que también
pasé a ser conocida como la Real Villa de San Felipe de Austria en 1606. Se ubica sobre los
3.697 ms. n. m. al suroeste de Bolivia -entre La Paz y Potosi- erigida sobre una meseta
altiplanica que presenta abundantes montafias. Durante gran parte del afio su clima es frio y
seco cifrando un promedio anual de 9 °C. Sin embargo en época estival su temperatura maxima
asciende a los 20 °C acompafados casi siempre por abundantes precipitaciones, y en
ocasiones, por fuertes tormentas eléctricas. A pesar de su altura e implicancias climaticas,
Oruro fue reconocida a nivel nacional en 1984 como la Capital del folklore a raiz del desarrollo
de esta festividad. Por ello todos los afios devotos y devotas se retnen para demostrar su fe a

la Virgen de la Candelaria, mas conocida como la Virgen del Socavon, recorriendo
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ascendentemente por medio del baile y la muasica los mas de tres kilometros en direccion al

Santuario del Socavon.

Si bien el Carnaval de Oruro se expresa de manera mas llamativa durante el mes de
febrero, sus preparativos se inician el primer domingo de noviembre después de la festividad
del Aya marq’ay ‘tiempo de conmemorar y honrar a los y las muertas’. Ese dia se realiza el
‘Primer convite’, instancia donde las fraternidades se reagrupan y organizan para ejecutar su
primer ensayo. Luego de esto, se acercan al altar de la Virgen del Socavén para comprometer
su participacion en esta instancia por tres afios. En otras palabras, sellan su ‘promesa’ en favor
de alguna peticion en especial, agradecimiento o simplemente en honor a la Virgen. Es asi que
en adelante, todos los sdbados, las agrupaciones desarrollan ‘veladas’, reuniones en las que se
realizan rezos, rifas y comidas compartidas en honor a la Virgen, y en paralelo, todos los
domingos o determinados dias de la semana, disponen sus ensayos de musica y baile. Ambas
actividades perduran hasta el ‘Segundo convite’, desfile en el que todos los conjuntos
folkldricos asisten con ropa de ensayo un domingo antes de la ‘Entrada del Carnaval’, hito que
da el puntapié inicial a las manifestaciones festivas a finales de febrero. Esta organizacion
temporal se debe -como mencionamos en el apartado tres del Capitulo |- a la concepcion de
un calendario agro-ritual. Noviembre, diciembre, enero y febrero son meses que corresponden
al paraypacha (runa simi) o jallupacha (aymara), temporada estival y de lluvias en la region
altiplanica; siendo febrero el Hatun poqoy killa: el ‘tiempo de gran maduracion’ donde
aparecen los primeros resultados de los cultivos, se aprecian los pastizales verdes, florecen los
frutos de algunas plantas, se da el nacimiento de crias de ovejas y llamas, entre otras. Por otro
lado, el Carnaval de Oruro, a pesar de mantener practicas ancestrales determinadas, de manera
similar a La Fiesta Religiosa de la Virgen del Carmen de La Tirana y los postulados del
profesor Javier Romero (2017), ha pasado por un proceso de enajenacion. Por esta razon, en
primer lugar, es importante entender su complejo proceso sociocultural a partir de sus

antecedentes legendarios e historicos.

La ciudad de Oruro fue -y sigue siendo- un centro de peregrinacién ritual de las
comunidades ancestrales de estos territorios, habitados principalmente por los y las Urus,

quienes en un inicio ofrendaban a las wakas, apus y achachillas en favor de las cosechas. No
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obstante, tras la expansién del imperio incaico se introdujo la adoracion a Wari y/o
Pachakamaq representado por el sol Inti, que a su vez, tras la invasion espafiola fue
tergiversado por las y los colonizadores para propiciar el culto mariano, estrategia clave de la
evangelizacion catodlica en el territorio andino. Por esta razon es conocida la leyenda de Wari
y los Urus, recopilada por el escritor y novelista boliviano Vicente Teran (1899-1995). En ella
se transcribe la figura de Wari -semidios de la fuerza y el fuego, divinidad perversa- que logra
corromper las buenas costumbres de los y las Urus, quienes anterior a su mandato, adoraban
la figura de Pachakamag. Sin embargo, un dia es vencido por una “hermosa, blanca y esbelta”
(1969. p.111) fusta que convierte en piedra a tres animales de gran tamafio: una serpiente, un
sapo y un lagarto, y en arena, a millones de hormigas quienes habian sido enviadas por este
maléfico dios para castigar a la comunidad Uru por su cambio de fe.

Lo importante de este relato es que busca desmitificar la vision andina transformando
las wakas de la ciudad en el lugar de origen de los animales invasores antes mencionados.
También busca posicionar la imagen redentora de la virgen: “Nos falta decir quien fue la
heroina que salvo a Oruro de las cuatro plagas enviadas por Wari; pues esa hermosa fiusta, se
dice que fue la Virgen del Socavon y que volvio a aparecer cuando los conquistadores habian
llegado” (Teran, 1969. p.115), y ademas, de acuerdo a esta cita, busca establecer su figura
como un antecedente previo a las divinidades andinas para transformarla indiscutiblemente en
la protectora de la ciudad e imagen directa de la Pachamama. Por su parte, Wari, quien de
acuerdo a la leyenda se exilié en las profundidades de las montafias, se impuso inicialmente
bajo la concepcion de un diablo occidental (demonizacion), pero que con el tiempo y el
proceso de actualizacion de la cultura andina, derivé en la figura del ‘Tio’, sefior de las minas
y minerales. De acuerdo a los andlisis del investigador boliviano sobre etnografia, folklore e
historia de la region de Oruro, Maurice Cazorla, en relacion al rol familiar que se le atribuye

indica que:

El ‘Tio’ que viene a ser parte de esa estructura que nosotros tenemos en nuestro

contexto cristiano, porque Dios es nuestro padre, Cristo es nuestro hermano
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mayor, la VVirgen Maria es nuestra madre; pero este diablo no puede estar fuera

del contexto y familiarmente lo reconocemos entre comillas como el ‘Tio’.

(Cazorla, 2021. Min. 22:05)

Este personaje también comenzo a ser objeto de culto por parte de la gran mayoria de
las poblaciones ancestrales que comenzaron a trabajar en las minas de plata de la region y
comerciantes que se trasladaban desde zonas rurales a la ciudad quienes mantuvieron sus
practicas culturales, entre ellas la ofrenda, para demostrar su agradecimiento o peticién por los
hallazgos de minerales, la buena produccion de alimentos y reproduccion de animales,
proteccion frente a accidentes laborales, el permiso para poder transitar por los distintos

paisajes a través del baile y la imitacion de su imagen con méascaras y atuendos especiales.

Por otro lado, a finales del siglo XVIII, comienza a ser conocida la historia del Nina
Nina o del Chiru Chiru, leyenda que da origen a la celebracion propia del Carnaval. A pesar
de sus distintas versiones (Villaroel, 1908; Zaconeta, 1925) su relato se centra en la posesién
de una imagen de la Virgen de la Candelaria por parte de un ladrén devoto quien le encendia
velas antes de salir a sus fechorias. Conocido por robar los bienes de las familias mas pudientes
de la ciudad a raiz de la explotacion minera y el auge del comercio, cuenta la leyenda popular
que un dia, tras intentar el robo a un trabajador humilde, la Virgen le quita su proteccion y
termina siendo apufialado. Tras agonizar en su guarida, ubicada en las faldas del cerro Patas
de Gallo, es hallado por los y las pobladoras de la villa minera quienes al encontrarse con la
hermosa imagen deciden convertir su guarida en un santuario de peregrinacion, nombrando a

la Virgen hallada como la “Virgen del Socavon’.

No obstante, estos relatos se complementan con procesos socioculturales del territorio
a fines del siglo X1X'y principios del XX, que dan cuenta de su origen como practica. Por ello
es importante retomar la historia de los y las obreras de las minas y de los y las comerciantes
rurales, en su mayoria descendientes de las comunidades ancestrales de la época colonial que

mantuvieron sus préacticas rituales de reciprocidad a través del baile, musica y comida, junto
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con el proceso de ‘demonizacion’ de éstas practicas -mencionado en el apartado | de este
capitulo. Esto produjo, inicialmente, la aparicion de diablos danzantes en &reas rurales que con
el tiempo se incorporaron en los rituales de las minas cercanas a la ciudad de Oruro para
ofrendar al ‘Tio de la Mina’. Posteriormente, dada la politica misional de la Iglesia Catolica,
estas manifestaciones fueron identificadas y posteriormente introducidas en el rango urbano
de Oruro para ser encauzadas al amparo de la imagen de la Virgen del Socavon y reorganizadas
en pequefias comparsas y rituales catélicos como bendiciones, misas y romerias. En
consecuencia, esto produjo que una préactica ritual andina pasara a ser transformada en una

fiesta patronal.

De este proceso, en concreto, derivé uno de los principales bailes de esta festividad,
nos referimos a la Diablada. De acuerdo a las investigaciones de la historiadora, antropéloga
y etnomusicologa boliviana Julia Elena Fortin (1929-2016), la Diablada, también tiene sus
raices en la cultura catalana puesto que presenta similitudes con el Ball de Diables y el baile
de los Sets pecats capitals debido al proceso de evangelizacion catdlica que introdujo estos
entremeses por el territorio (Fortun, 1961). En consecuencia, esta mixtura cultural produjo una
imagen demoniaca de acuerdo a la concepcion catélica dominante, pero que asimilada al culto
popular del ‘Tio’ de la montafa -que a su vez se origina por el dios Wari o Pachakamag-,
derivo en un personaje popular que representa una simbiosis entre el juego, la festividad, la
produccidn, la redencion, y que ademas, se caracteriza por bailar en honor a la Virgen. Esto se
debe también porque la Diablada es una reminiscencia de las farsas espectaculares que
mencionamos anteriormente'®’ . En especifico narra el triunfo del Arcangel Miguel sobre las
fuerzas del ‘mal’ representadas por Lucifer, Satands, la ‘China Supay’ *®y siete diablos que

encarnan los pecados capitales. Todos estos personajes interactian ademas con las figuras

1375eg0n fuentes de autores y autoras especializadas en el origen de la Diablada, indican que su relato fue escrito por el cura
Ladislao Montealegre, parroco de Oruro en 1818, el cual, posteriormente fue adaptado al teatro y radio en 1947 por el poeta,
novelista, ensayista, periodista y folklorista boliviano, Rafael Pelaez (1904-1973) bajo el nombre La danza de los diablos.
Cabe mencionar que Peldez en su introduccion a esta dramatizacion detalla que “no es otro aquel pasaje biblico de 1a Rebelion
de los Diablos [‘Guerra en el cielo’], en las etapas sucesivas de la eterna lucha del bien y del mal” (Peléaez citado en Fortan,
1961. p.12)

138pgrsonificacion del mal en forma femenina.
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andinas del Oso y el Céndor, siendo este ultimo la Unica imagen gréafica del pachayachachiq

andino que mantiene su simbolismo ancestral en este relato-danza.
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Esta instancia festivo ritual luego de transformarse en una fiesta patronal en honor a la
Virgen del Socavdn, seria parte de otro proceso sociocultural que estableceria los pardmetros
sobre los cuales hoy se erige el Carnaval de Oruro. La derrota por parte de Bolivia en la Guerra
del Chaco (1932-1935) introdujo la necesidad de referentes de identidad nacional por parte de
los sectores politicos y sociales. Es asi como estas manifestaciones llevadas a cabo por los
denominados ‘indios-cholos’ despiertan el interés en las elites de la urbe, sobre todo en el
grupo etareo juvenil, quienes si bien no se relacionan directamente con el sentido de ellas, si
se ven atraidos por el fendmeno de la danza en el espacio publico. Por esta razon, al poseer
una perspectiva que se contraponia con las primeras agrupaciones de diablos que, hasta ese
entonces, habian logrado hallar la forma de poder continuar con sus précticas ancestrales; con
el tiempo aparecieron nuevas agrupaciones de diablos, 0 méas bien Diabladas que operaron
bajo una logica de espectacularizacién y mercantilizacién de la festividad que derivé en la
conformacion de ‘fraternidades’ con mesas directivas y ‘cuotas de participacion’. Por ende, la
dinamica festiva de la ciudad de Oruro, en esta ocasién, pasé de ser una fiesta patronal para

instalarse y seguir perfeccionandose en la actualidad como un gran ‘carnaval’!3

De esta manera todos los conjuntos asumen distintas formas de ser parte de un
mismo conglomerado que esta marcado por sus propias practicas culturales.
Estas muestran las similitudes al interior y las diferencias hacia el exterior. Y
en esa marafa abigarrada de deseos y sensaciones se manifiesta la idea de creer
en algo que los mantiene vivos, unidos y alimenta sus suefios colectivos e
individuales. Aunque los seres subterraneos tengan que transitar junto a santos,

angeles y virgenes. (Romero, 2013. p.11)

13%n el que se aprecian ademas danzas como la Morenada, Tobas, Caporales, Tinkus, Incas, Llamerada, Kullawada, Suri
Sicuri, Antawaras, Ahuatiris, Waca waca, Tarqueada, Sicuriada, Zampofieros, Awqui awqui, Kantus, Salaque, Tundiquis,
Kallawayas, Huititis (wititis), Jalg'as o jalkas, Doctorcitos, Inti Llajta, Phujllay, Negritos, Saya afro-boliviana, Mineros y
Potolos.
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En base a esta cita del profesor Javier Romero -como también lo denomina el
antropologo estadounidense, especializado en estudios culturales del Abiayala Sur, Thomas
Abercrombie (1915-2019) bajo el concepto de ‘paradoja poscolonial’ (1992)- damos cuenta
en el propio trabajo de campo que la festividad se compone de complejas tramas de
significados y simbolizaciones que construyen diferentes maneras de expresar referentes de
identidad por medio de determinadas practicas y emociones que, atravesadas por el proceso
de demonizacién, folklorizacidn, mercantilizacion y patrimonializacion, componen un habitus
que construye determinadas hexis corporales con diferentes sellos. Para entender este punto
es importante recordar que el Carnaval de Oruro fue reconocido como Obra Maestra del
Patrimonio Oral e Intangible de la Humanidad por la UNESCO en 2001, en el ambito de “usos
sociales, rituales y actos festivos” (UNESCO, 2020 p.6). El reconocimiento fue el primero de
ocho'*? elementos inscritos que provoco en la poblacion boliviana, y por sobre todo orurefia,
un sentimiento de orgullo nacional y regional. Asi lo deja en evidencia Raul Romero, ex

devoto bailarin, hoy turista interno.

Investigadora: ¢ Qué opina del Carnaval hoy en dia?

Radl: La verdad es que ha crecido bastante. Hay varios grupo, bueno, es
Patrimonio Intangible de la Humanidad declarado por la UNESCO. Entonces
bueno, es el mejor carnaval del mundo. Y lo quieren robar los peruanos y los
chilenos, pero no lo van poder. No lo van a poder porque nuestro Carnaval es

lo mejor. Oruro es Oruro. (Entrevista a Raul Romero, 2019.Anexos, 4)

190En orden cronoldgico los siete elementos restantes del Puliwya Achka Aylluska Mamallagta (Estado Plurinacional
de Bolivia) son: La cosmovision andina de los kallawayas (2003), el Patrimonio Cultural Inmaterial de las
Comunidades Aymara de Bolivia, Chile y Per (2009), Ichapekene Piesta, La Fiesta Mayor de San Ignacio de
Moxos (2012), El Pujllay y El Ayarichi: Musicas y danzas de la cultura yampara (2014), Recorridos rituales en
la ciudad de La Paz durante la Alasita (2017), Festividad del Sefior Jesus del Gran Poder en la ciudad de La
Paz el dia de la Santisima Trinidad (2019) y La Fiesta Grande de Tarija (2021). Para méas informacion sobre
cada reconocimiento revisar la pagina oficial de la UNESCO referenciada en el apartado Material de consulta
territorializado de este trabajo.
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Por ende, en las distintas casetas de informacion turistica, en las tiendas de comidas,
de telas, de confeccidn, farmacias, peluquerias, en ferias de abastos y pequefios escenarios
montados en las plazas cercanas al centro de la ciudad, esta premisa forma parte del espiritu
festivo. En cada conversacion, en cada programa televisivo, emision de radio, afiche,
animacion, feria o venta de productos en el transcurso del Carnaval; los y las orurefias asi
como bolivianos y bolivianas de otras regiones reiteran este acontecimiento. En consecuencia
se distingue un movimiento folklorico y religioso urbano que tiende a la estilizacion y
mercantilizacion de lo andino rural enmarcado en una espectacularizacion de la peregrinacion
religiosa. Esto se debe también a la organizacion y gestiones por parte de instituciones locales
como el Gobierno Municipal, el Comité Departamental de Etnografia y Folklore y la
Asociacion de Conjuntos del Folklore de Oruro (ACFO)'*!, quienes trabajan para fortalecer
y cuidar la imagen del Carnaval. De este modo se observa un conjunto de entidades que
obtienen los recursos necesarios para organizarlo a partir de la venta de espacios para la
instalacion de graderias y asientos en las calles por donde danzan las fraternidades, el pago
por las autorizaciones de eventos y fiestas comerciales anexas, la difusion de la marca del

patrocinador oficial del carnaval, asi como por las cuotas anuales de sus integrantes.

Por este motivo, dado que las fraternidades funcionan por medio de cuotas de
participacion, quienes mayoritariamente mueven y sostienen el carnaval son los y las
danzantes devotas. En base a este antecedente es importante mencionar que la comunidad
orurefia reconoce que el formar parte de determinadas fraternidades otorga un prestigio social
debido al costo que deben pagar sus integrantes para formar parte de ellas. En especifico, cada
una conserva una historia particular, y en base a ello, construye un sello propio a través de su
puesta en escena, musica, coreografias, y en especifico, vestuarios y mascaras que, vale
mencionar, también son costeados por los y las danzantes. De este modo se asume que bailes

como la Diablada y Morenada, resultan ser muy costosos por el detalle de la confeccion de

141) 3 Asociacion de Conjuntos del Folklore de Oruro es la institucion agrupa a las 52 fraternidades que participan en el
carnaval. Por ello ademas cumple el rol principal de organizar y programar las acciones necesarias para propiciar la seguridad
y comodidad de las comparsas. Entre ellas se destaca la articulacién de un Plan de Seguridad gestionado junto con la Policia
Local, el trabajo en conjunto con la Cruz Roja para dar un acceso expedito a servicios médicos en caso de emergencia, la
limpieza de calles con la institucién municipal, asi como con la Iglesia Catdlica para el correcto desarrollo de la festividad
(Lara, 2008).
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sus trajes y mascaras en comparacion con otros donde el traje es mas sencillo y barato. Bajo
esta dindmica poco a poco se va generando una brecha social entre la comunidad de bailarines,
ejemplificada por el antropdlogo sociocultural y profesor boliviano de la Universidad Técnica

de Oruro, Jorge Llanque.

Por ejemplo, Diabladas. Si tu eres de la ‘Fraternidad’: 'jAh! entonces eres una
persona que tiene mucho dinero, posicion social, etc. etc'... Y no es o mismo
ser un diablo de La Urus, porgue el diablo de La Urus es mas popular, mas
obrero, etc., etc. eres del ferrocarril. No es lo mismo ser de La Morenada
Central, que también es gente con mucha plata. Antiguamente de produccion
de coca, que ser de Los Cocanes, que también es de plata, pero que no son
como esta gente que estan en altos cargos publicos, sino que es gente que se ha
dedicado a la actividad comercial. Tampoco es lo mismo ser Toba, porque Los
Tobas generalmente son jovencitos, muy atléticos. Si comparas el costo del
traje de un Toba, no es el mismo costo que el traje del diablo, porque el Toba
es el que generalmente elabora su traje. (Entrevista a Jorge Llanque, 2019.

Anexos, 3)

En base a lo anterior se distingue un habitus festivo que responde a un proceso de
mercantilizacion interna por medio de hexis corporales. Asi es posible distinguir la
uniformidad de las corporalidades de acuerdo a la danza de cada fraternidad en base a un
vestuario colorido y detallado asi como a partir de una coreografia que cambia cada afio.

Otra hexis corporal importante de mencionar es la que se da en las comparsas de baile

que utilizan mascaras. Durante los dias centrales del carnaval: el sdbado de ‘Entrada’ y el
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domingo de ‘Corso’'#? | los y las bailarinas estrenan y exhiben sus trajes y coreografias ante
la gran audiencia nacional y extranjera. Sin embargo en ambos se establecen procesos rituales
diferentes para demostrar, por un lado, su devocién a través de la danza como acto penitencial,
y por otro, el prestigio social que esta les otorga. El dia sdbado de ‘Entrada’ se caracteriza por
conservar una intencién de caracter sagrado. Es el dia en el que cada promesante tiene la
oportunidad de saludar, agradecer y pedir a la Virgen. Por este motivo el recorrido de mas de
tres kildbmetros en ascenso, y que en ocasiones se ejecuta bajo fuertes precipitaciones que
inundan las calles, se caracteriza por un baile comprometido, pulcro y energético atravesado
por sentimientos de esfuerzo y sacrificio que, al momento de llegar al Santuario del Socavén,
se transforma en llantos, desmayos y rezos dependiendo de las sensibilidades y capacidades
fisicas de cada danzante. Al respecto el profesor Llanque agrega: “Ahi descargan todo ese
sacrificio que ellos han hecho. Porque también es un sacrificio para el bailarin [...] juntar todo
ese dinero, darse tiempo para bailar y hacer todo el recorrido” (2019). Por este motivo, en la
‘Entrada’, y en particular los y las danzantes que forman parte de las fraternidades de baile
que utilizan méscara, desde que inician su ofrenda bailan con este elemento aloplastico como

una forma de respeto, conexion y sacrificio.

Por ejemplo los de La Diablada, ninguno se saca la méascara, ese es un principio
basico. Los de La Morenada, algunos prometen que no van a beber nada,
entonces es su sacrificio que ellos hacen. Bailan, realizan todo el recorrido. El
recorrido resulta ser como la suerte de su calvario personal para poder llegar
finalmente a la Virgen. Entonces, se supone que ahi, que ese es ya el momento
maés sacralizado. Cuando llegan a la Virgen... Ahi ellos [expresan] todo lo que
se han sacrificado en este baile ‘sin mostrarse’ (Entrevista a Jorge Llanque,

2019. Anexos, 3).

182Corso= Desfile de carruajes, vehiculos, personas disfrazadas y comparsas que generalmente se realiza en la época de
carnaval. (ASALE, 2010. Definicion 1)
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Mientras que en el domingo de ‘Corso’:

Todo el mundo est& con globos. Estan sin mascaras. Todo el mundo se quiere
mostrar porque quiere: ‘Ah, mira estoy bailando en La Morenada, tengo plata’
[...] Las mascaras le estdn quitando su identidad personal, le esta quitando su
prestigio, su status que podrian tener precisamente por bailar [...] El domingo,
si, tiene derecho hacer todo lo que quiera con el traje... (Entrevista a Jorge

Llanque, 2019. Anexos, 3)

De esta forma se aprecia una importante hexis corporal que da cuenta del proceso de

enajenacion interna de la dindmica festiva original. La mascara en sus inicios era un tipo de

tecnologia ritual para establecer una conexion cercana con las divinidades del territorio. Sin
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embargo, en la actualidad, asume un rol de indicador de status social tanto por su confeccion,

estilizacion, uso y no uso.

De igual manera, no es bien visto ser escogido para bailar en el transcurso de la mafiana
ya que la presencia del publico es escasa para apreciar el desfile de peregrinacion folklérico
religioso. No obstante, existe una parte del recorrido en el que todas las fraternidades tienen
la oportunidad de exhibir con mayor detalle su despliegue escénico y coreografico antes de
acercarse a la Virgen, es decir, en la Avenida Civica Sanjinés Vincenti, donde equipos
televisivos se organizan para transmitir el Carnaval. Por esta razon muchos bailarines y
bailarinas declaran guardar su energia para exhibir sus pasos de baile y vestuarios, y en donde
ademas, algunas bandas musicales tocan sus instrumentos al ritmo de coreografias. Un hecho
no menor, sobre todo para los instrumentos de aire que estan a 3.697 ms. n. m. y que ademas
desarrollan pasos de baile acrobaticos. Por ende las graderias de esta zona se repletan para

contemplar el espectaculo carnavalesco antes de subir al Santuario del Socavén.

Sin embargo, a pesar de la l6gica que ha rebasado al Carnaval de Oruro, dentro de este
se observa un tipo de ‘insurgencia festiva’ “horizonte de sentido otro que recupera la potencia
de aquellos patrones contenidos en el ritual y produce la insurgencia a través de lo festivo”
(Romero, 2015. p.157) por medio de rituales como la Anata Andina'*®y simbolos de las
comunidades ancestrales que han persistido cautelosamente, 0 méas bien, adaptandose a la
nueva dinamica festiva de este antiguo rito de reciprocidad. Tal es el caso del condor, que si
bien persiste solo en la Diablada, mantiene su status simbdlico como ente mediador y
sabiduria gracias a las normas de tradicion de estas agrupaciones.

143Movimiento de insurgencia festiva que irrumpe el Carnaval de Oruro en 1992 a modo de contrarrestar el caracter colonial
de la festividad, y que ademas, buscé conmemorar de manera critica los 500 afios de la Invasién Espafiola en el Abiayala
Sur.
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3.2.1 EIl Céndor de la Gran Tradicional Auténtica Diablada Oruro.
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Mis alas son un poco fuertes y empiezo a barrer a todos en la cabeza y no me importa, y les

digo: ‘jAbran campo porque va a pasar el angel!’.

Pablo Guerra, Figurin de Condor. 2019.

Pablo Luis Guerra (1990), es constructor y vive en La Paz. En 2019 cumpli6 su
segundo afio de promesa bailando como céndor en la Gran Tradicional Auténtica Diablada
Oruro, mas conocida como la ‘Tradi’. Una fraternidad que cuenta con una amplia trayectoria,
historia y, valga la redundancia, tradicion, puesto que se caracteriza por ser el conjunto que
propici6 el origen del Carnaval de Oruro, transformandose en la agrupacion mas antigua. Su
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fundacidn fue presidida por el bailarin y coredgrafo boliviano Pedro Pablo Corrales en 1904,
inicialmente bajo el nombre de la Comparsa de Diablos de los Mafazos -gremio de los
carniceros- heredera de las tradiciones devocionales de los grupos mineros, de artesanos y
artesanas de la época colonial, y que en 1945 concibe su nombre definitivo tras la salida de
integrantes que se agruparon para conformar la Fraternidad Artistica y Cultural ‘La Diablada’.
En este sentido cabe destacar que la participacion en el carnaval actualmente es
exclusivamente por medio de una fraternidad inscrita en la ACFO. Dindmica de participacion

que se origino dado el proceso de mercantilizacion festiva que mencionamos anteriormente.

A pesar de ello, el estar inserto en este tipo de fraternidades conlleva al inevitable
desarrollo y simbiosis del llaktayay y aylluyay a partir del legado histérico y los principios que
promueve cada una asi como el carnaval en general. Esto se debe al establecimiento de una
biopolitica con enfoque patrimonial, a partir de la cual, sus integrantes conciben las
fraternidades como entes comunitarios y familiares que, aparte de rendir honor a la Virgen del
Socavon, contribuyen al mantenimiento y resguardo de las tradiciones orurefias y bolivianas
en nombre de toda la nacion. Por esta razon conciben desde su propia fraternidad un
comprometido llaktayay en torno al Carnaval, poniendo a disposicién sus corporalidades y
corporeidades para dar vida, resguardar, difundir y continuar el legado de esta festividad -
concebida como rasgo indiscutible de la identidad boliviana- que extiende su impacto y
adherencia a nivel comunal, provincial, nacional e internacional. Ejemplo de ello ha sido la
comprometida participacion en la campafia de vacunacién por parte de las fraternidades para
poder llevar a cabo el Carnaval de Oruro 2022 tras la pandemia mundial de COVD-19 que

provoco su cancelacion en 2021.

El presidente de la Asociacion de Conjuntos del Folklore de Oruro (ACFO),
Jacinto Quispaya, informé ayer viernes que entregaron a las autoridades de

salud las carpetas con los certificados de vacunacion contra el COVID-19 de
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los danzarines de 52 conjuntos que hacen al Carnaval de Oruro. (EFE

Bolivia.com, 2021. Péarrafo 1)

Bajo esta premisa y con el objetivo de ejercer este importante compromiso nacional,
la ‘Tradi’'**, que en 2004 cumpli6 cien afios de existencia, cada afio se destaca por su
impecable presentacion mediante el uso de pasos y dinamicas coreograficas, colores, disefios
e implementos escogidos para sus vestuarios, canticos, melodias e instrumentos musicales -
elementos sujetos a innovaciones y/o tradiciones- visibilizadas en sus mas de 500 bailarines,
bailarinas y cuatro bandas de musica que conforman un llaktayay caracterizado por el orgullo
de su tradiciobn como agrupacién asi como por el propio Carnaval. Por ello también es
reconocida por ser la primera fraternidad en dramatizar el relato de la Diablada, lo que le
otorga el derecho de representacion oficial en la Plazoleta del Socavén o en el Patio de la Casa

de Gobierno durante esta instancia festiva.

Paralelamente es importante mencionar que su legado también se manifiesta al interior
de su fraternidad dejando entrever un repertorio corporal en un estructurado aylluyay. Pablo,
quien antes bailaba como Diablo, nos relata que su participacion como condor responde a una
anatomopolitica heredada por parte de la directiva de la fraternidad: “Los de la directiva, los
mas antiguos, pues te llaman, te dicen si podrias ser o postular y todo lo demas. Entonces se
postula y al que mejor lo haga pues le dan el papel” (Entrevista a Pablo Guerra, 2019. Anexos,
5). Vale decir, Pablo, fue escogido como uno de los tres condores que guian La Diablada en
base a una eleccion gque nace del aylluyay que conserva la Fraternidad. En definitiva, una
comunidad con mas de 100 afios de experiencia busca resguardar su lenguaje, nivel y sello
corporal reconociendo la experticia y compromiso de su integrante, quien a su vez, también
experimenta un sentimiento de pertenencia en base a la tradicion y la propia fraternidad del
grupo. Sumado a ello destacamos que el aylluyay generado por esta agrupacion procura su

autoconservacion. Pablo nos indica que en caso de tener que ceder su personaje: “Tienes que

144Nombre acotado con el que se conoce popularmente Gran Tradicional Auténtica Diablada Oruro.
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ensefar a otro cdmo se puede bailar... O un tipo que venga y me dice: ‘Quiero ser condor’
pues tengo que ensefarle e instruir” (Entrevista a Pablo Guerra, 2019. Anexo, 5). Con este tipo
de précticas Pablo es consciente de la existencia de un saber particular que ha adquirido la
Fraternidad a lo largo su conformacidn corporeizado y transmitido a través de sus distintos
integrantes. Por lo tanto su deber es resguardar y conservar este saber en su propia
corporalidad, o llegado el caso, en otra que pueda cumplir este mismo deber. Por esta razon,
el hecho de ‘instruir’ o que un o una integrante busque ‘ser instruido’ da cuenta del respeto
por el repertorio corporal de la Fraternidad. No obstante, existe otra dinamica que permite la

exhibicion de las capacidades y destrezas corporales de sus integrantes, nos referimos al reto.

Otro tipo que venga y te diga: ‘Sabes que quiero ser condor y ya’, entonces no
te puedes negar [...] En ese caso desde la mesa directiva nos llaman a toditos,

a los que quieren ‘retar’ y empiezan a presentarse uno por uno. Claro que no
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son los de la misma fraternidad los que escogen, no. Sino que llaman a otra
gente para que venga a ver. Y el que mejor baila, pues se sigue quedando de
coéndor o es otro. Entonces ahi te bajan, te dicen: ‘Ya estas’. (Entrevista a Pablo

Guerra, 2019. Anexo, 5)

La interpretacion de esta ave, a pesar de los procesos coloniales antes mencionados,
mantiene su prestigio simbdlico, por ende las fraternidades conservan sus medidas a la hora

de buscar a su intérprete.

Por otro lado, el condor, también cumple un rol como estandarte patrio. En la mayoria
de las vestimentas que utilizan los condores orurefios se observa un bordado del escudo
boliviano y la inclusion de pafiuelos (rojo, amarillo y verde) que porta en sus manos-alas en
honor a la bandera, y en especifico dentro de La Diablada, es el personaje que guia al Arcangel
Miguel para que pueda combatir a Lucifer. De esta forma Pablo desarrolla un runa-kay que
responde a una estructura simbdlica a nivel religioso, politico y territorial, siendo consciente
de que su interpretacién como ave sagrada, mediadora y simbolo patrio mantiene el resguardo
de un equilibrio identitario que debe ser visibilizado, protegido y respetado. Ejemplo de ello,
son los trajes que algunas fraternidades conservan con plumas o pellejos de condores naturales

con el objeto de honrar su presencia sin volver a intervenir su habitat.

Los de la ‘Frate’ [Fraternidad Artistica y Cultural ‘La Diablada’]. El tiene uno
original de alas de condor. Esta patentado. Creo que es el Unico gue tiene. Solo
uno o dos tienen permiso de utilizar las alas [...] Dicen que estan en extincion.
No puedes tampoco utilizar las alas y todo lo demas. Pero ellos tienen las alas
hace afios. Desde hacen unos treinta, cuarenta afios atras. Entonces lo tienen

muy bien guardado [...] Y nada pos. Ellos tienen el privilegio de usar esas alitas
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[risas]. Lo que podemos hacer es imitarlo un poquito y ya. (Entrevista a Pablo

Guerra, 2019. Anexos, 5)

Bajo esta perspectiva, se distingue la
conciencia por el valor de una tradicion
ancestral. Si bien la practica de utilizar pellejos
de condores reales para la actividad festiva ya
no se usa, si se conservan trajes con estas
caracteristicas para ser utilizados por
integrantes que merecen ser destacados por su
interpretacion del ave. El condor otorga
reconocimiento y prestigio. No cualquiera
puede serlo puesto que su runa-kay debe
responder al resguardo, la defensa y el cuidado
de un repertorio cultural inmaterial, en este
caso, reconocido ancestralmente. Por este
motivo, Pablo al ser escogido para este deber,
ha desarrollado un runayay a partir de los
ensayos con su Fraternidad, en los cuales ha
sabido hallar sus propias formas de
entrenamiento a causa de las particularidades
de su vestuario y la propia interpretacion del

ave que condicionan sus movimientos.
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En mi caso es un poco complicado, yo tengo que ensayar con los Diablos
digamos, porque hacen un poco mas de esfuerzo fisico. Pero aparte, el salto
seria. El salto lo domino, esta bien. Pero el problema mio es que yo tengo un
peso extra en los brazos, entonces ahi es el detalle. Entonces ahi yo tengo que
proponer otras formas. Tengo que hacer ejercicios, no sé, de hombros; ahi més,

porque es muy pesado. (Entrevista a Pablo Guerra, 2019. Anexos, 5)

Su runayay lo lleva a comprender y asimilar el estado de sus capacidades y las
necesidades de su ‘cuerpo fisico’ que dialoga en la practica con una pista de baile ascendente
en una de las ciudades mas altas de Bolivia. Sumada a esta caracteristica fisica ocupa un
vestuario compuesto por una mascara de lata de condor con detalles de colores brillantes, un
cuello blanco de piel sintética, un mameluco negro con base de cuero cubierto por pedazos de
tela negra en forma de plumas, un bordado de dragon en su pecho, alas de carton y fierro
recubiertas en cuero, un par de bototos negros y un pafiuelo amarillo y verde que, cosidos en
sus guantes negros junto con la cresta roja de la mascara, conforman un juego triangular de la
bandera boliviana (Figura 54). Dadas estas condiciones Pablo -al igual que Juan y Carolina en
La Fiesta Religiosa de la Virgen del Carmen de La Tirana- dispone de su estatestesia, kinesis
y batiestesia para construir sus movimientos a partir de estos elementos aloplasticos. Sin
embargo, a diferencia de la festividad anterior, al no estar en un punto fijo, sus movimientos
son en desplazamiento y por lo tanto debe ir al unisono con el ritmo y velocidad de su
fraternidad a la que también debe ir resguardando y abriéndole el paso. Por ello, una de las
sensaciones reiteradas por Pablo asi como por varios y varias bailarinas, es el peso. Ya que las
condiciones climaticas son favorables excepto por las lluvias, es inevitable no distinguir lo que
supone bailar a mas de 3.697 ms. n. m. Por ende la barognosia de estas corporalidades se
transforma en un elemento clave a la hora de elaborar y mejorar un vestuario. Poniendo en
practica esta premisa, Pablo, en relacion al afio pasado, confecciond su traje completamente
de cuero con el fin de hacerse mas liviano y asi poder obtener movimientos y pasos

coreograficos similares al ave. EI como danzante devoto distingue que otros intérpretes
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realizan una mala ejecucion debido a que emplean movimientos simplificados que no

comprometen una destreza corporal similar al condor, por ello indica:

El condor tiene que planear. No aletear. Hay tipos que agarran y... estan ahi
como gallinas [risas]. No, pero no. El condor no es asi. Si tu ves un condor, se
impulsa tres veces y planea. Entonces, es asi. Asi tiene que ser. Al menos yo
lo hago asi. Quiero hacerlo lo mas parecido al animal. (Entrevista a Pablo

Guerra, 2019. Anexo, 5)

Gracias a estos planteamientos fisicos y decisiones, el runayay de Pablo se activa
identificando una ‘transformacién’ en condor que le permite experimentar un ‘cuerpo
espiritual’ que lo eleva a un sentimiento de superioridad y responsabilidad simbolica con la

que desarrolla una comprometida conexion intersubjetiva con la comunidad.

Si, te sientes mas imponente. Te pones la mascara y automaticamente te
transformas porque la gente ya empieza a ver de que... O sea con la mascara
y el traje completo y empiezas a levantar las alas, la gente empieza a entender
qué estas haciendo. Yo veia antes a los condores que habia antes, no se hacian
respetar. No sé si no sabian la historia 0 como deberian actuar... Parecia un
Oso més digamos, no. De juego. Pero no, yo queria volverlo. O sea decir:
‘iEste es el condor!’... Se tiene que respetar al condor. No asi como es el angel:
‘iUy! Es el angel que es lo mejor’; pero no, aqui se tiene que respetar el condor

porque es el mas importante, entonces por eso [...] N0 sé si me has visto bailar
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pero empiezo a barrer. Y digo ‘voy a barrer’. Nos entendemos muy bien con
mi Angel, significa que le voy abrir paso. Inclusive con la gente que se empieza
a meter en medio. Mis alas son un poco fuertes y empiezo a barrer a todos en
la cabeza y no me importa, y les digo: ‘jAbran campo porque va a pasar el
Angel!’. Un poco del significado de lo que es. (Entrevista a Pablo Guerra,

2019. Anexo, 5)

La permeabilidad sensible que detalla Pablo nos indica que no entra en un nivel de
trance que desdibuja su identidad. Al contrario, establece un ‘cuerpo mental’ que se mantiene
al tanto de sus responsabilidades como ‘bailarin de condor’, pues como mencionamos, debe
estar al tanto de: guiar y abrir el paso a La Diablada, mantener la interpretacion de su relato,
revalorizar la imagen del condor, dialogar con las coreografias de sus compafieros y
compafieras de baile y desarrollar un esquema de movimientos que invoquen el
comportamiento natural del ave. En consecuencia, el conjunto y la precisa ejecucion de todas
estas labores es finalmente su ofrenda a la Virgen del Socavén y comunidad, provocando la
aparicion de un ‘cuerpo emotivo’ que a su vez motiva un ‘cuerpo energético’. Si bien Pablo
manifiesta fuerza y empoderamiento a la hora de interpretar al céndor, al momento de tomar

conciencia de su relacién con la Virgen declara:

Estar feliz pos, porque has cumplido ‘una’ [promesa]... bueno en mi caso es
‘La Promesa’. Haces ‘una mas’. Agradecer a la Virgen por dejarme venir y
entrar otra vez a estar con ella, darme la fuerza para poder [llegar]... porque a
veces no tienes la fuerza, o sea se te encogen las piernas y es fatal. (Entrevista

a Pablo Guerra, 2019. Anexo, 5)
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Es decir, las capacidades fisicas y energia estan sujetas al nivel de compromiso y fe
con la Virgen, quien es finalmente la que otorga la energia necesaria y merecida para cerrar

este renovado paisaje de reciprocidades simbdlicas.
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3.3  Fiesta Patronal en Honor al Apostol Santiago ‘El Mayor’.

Dicen que lo vieron a vista de ojos que bajo el
sefior Santiago con un trueno muy grande, como
rayo cayo del cielo a la fortaleza del Inga llamada
Sacsaguaman, que es pucara del Inga, arriba de
San Cristobal; y como cayd en tierra se espantaron
los indios y dijeron que habia caido Illapa, trueno

y rayo del cielo.
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Felipe Guaman Poma de Ayala, (1616). Nueva Cordnica y Buen Gobierno.
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En el Departamento de la Libertad de Pert durante el mes de julio de cada afio tiene

lugar en Santiago de Chuco, capital de la provincia homoénima, La Fiesta Patronal en Honor
al Apostol Santiago ‘El Mayor’. Esta ciudad, ubicada a 164 km de Trujillo sobre los 3.115
ms. n. m. al pie del cerro San Cristdbal, se ha transformado con el tiempo en un atractivo
turistico a raiz de su clima templado con temperaturas que oscilan entre los 15 °C a 24 °Cy
lluvias entre los meses de enero y marzo. También se destaca por el cerro ‘La Botica’ que
dispone a los y las lugarefias de una gran variedad de plantas y hierbas medicinales. También
existen paisajes naturales como la Catarata de Huambo, el gran arbol ‘Kinwa’'*® | los bafios
termales El Ojo y el de Cachicadan, la Reserva Nacional de Calipuy que alberga una gran
fauna de guanacos y Puya Raimondi*®, el rio Patarata, entre otros elementos naturales; que

145 Arbol de Eucalipto de 65 m. de altura y 9 m. de perimetro con mas de 100 afios de antigiiedad que forma parte del atractivo
turistico de la zona.

146) 5 Puya (Puya raimondi), también conocida como ckara, titanca, ticatica, santon, pla; también considerada como la
planta reina de la Cordillera de los Andes. Se da en Per(, Bolivia y Chile en altitudes de 3.000 a 4.800 ms. n. m. llegando a
una altura de 3 a 4 m. Si bien florece y muere cuando llega a los 100, llega a producir hasta 8.000 racimos de flores blancas
y 6 millones de semillas por planta. En la actualidad se encuentra catalogada como especie de extincion en la nacién peruana

281



se mezclan con la gastronomia, artesania, danzas y poesia, debido a que es la ciudad natal del
poeta y escritor César Vallejo (1892-1938), hecho que motivo al estado peruano a proclamarla

en 2014 como la Capital de la Poesia.
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No obstante, el protector oficial de esta ciudad es el Apostol Santiago ‘El Mayor’. Por
ello la festividad se enmarca en la lIogica de una fiesta patronal que, al igual que las instancias
festivas anteriores, se impuso para erradicar las practicas de las comunidades ancestrales de
este territorio, enajenando y demonizando sus principios y divinidades. Sin embargo, con el

paso del tiempo, los simbolos y practicas catdlicas asi como las de las comunidades

debido a la tala ilegal sin reforestacion, expansion agricola y pobladores cercanos de su habitat que la utilizan como
combustible, sobrepastoreos y material de construccion. (Venero, 2016)
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ancestrales que lograron mantenerse, provocaron gue esta instancia festiva se erigiera con un
marcado sello local. De este modo es preciso comprender el contexto historico sobre el cual
surge y se articula.

Originalmente esta zona era habitada por las comunidades ancestrales Culle y
Conchucos abarcando lo que hoy se conoce como Ancash (sefiorio de Conchucos) y La
Libertad (sefiorio de Huamachuco). Tras la expansion incaica hacia el norte de la sierra
peruana estas comunidades quedaron supeditadas a las ordenes de esta cultura que, como
estrategia politica y cultural adoptaron como ‘otra’ mas de las deidades de su pachayachachic
a su principal divinidad, Catequil, dios guerrero asociado al trueno y al rayo, generador de
lluvias y fertilizador del ciclo agrario:

En Cahuana y Tuca provincia de Conchucos, tuvo noticia el Licenciado Juan
Delgado Visitador de vn idolo muy celebrado llamado Catequilla, que era
tradicion que parte del es de oro, déste era muy reverenciado, y temido en toda
aquella Provincia, y en la de Huamachuco, del Obispado de Truxillo, donde

tuvo su origen. (Arriagada, 1621. p.13)

No obstante, homologaron su figura con la del dios Illapa y le otorgaron el poder de
generar oraculos. Por otro lado, exigieron a las comunidades su denominacién exclusivamente
en lengua runa simi e impusieron el culto al dios Inti. Asi lo dejan en evidencia las cronicas

del conquistador y explorador espafiol Pedro Cieza de Leon (1520-1554):

[...] Estos indios [...] que en todo se parecen tanto unos a otros, [...] cuando

algunos orejones andaban visitando las provincias nunca en ninguna dejaban
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de hablar su lengua natural, puesto que por la ley que lo ordenaba eran

obligados a saber la lengua del Cuzco. (Cieza [1553] 1985 p.351)

Estas normas también son descritas por el colonizador espafiol Francisco Pizarro
(1478-1541), quien ya con su titulo de oficial de Gobernador, Capitan General, Adelantado y
Alguacil Mayor del Peru, se dio visita en esta zona: “Estos naturales de Caxamarca y
Guamachuco y sus comarcas [...] idolatraban como los demas ya dichos, teniendo al sol por
principal ydolo por mandado de los Yngas, porque éstos adorauan al sol” ([1571] 1986. p.73).
Es asi que este territorio tras la expansion y dominacion incaica se vié nuevamente
influenciado por la invasion y colonizacion espafiola que impuso una nueva doctrina politica,

econdmica, social y religiosa.

Bajo esta l6gica, a mitad del siglo XV1, un grupo de esparfioles y espafiolas en su afan
por la busqueda de asentamientos mineros obtuvieron el permiso para erigir una villa que
sirviera como capital y centro de operaciones de actividades mineras y agricolas. Cabe
mencionar que en aquella época el poseer el estatus de ‘villa’ otorgaba a pequefias zonas
pobladas, sin caer en la categoria de ‘ciudad’, la facultad de autonomia en la jurisdiccion civil
y criminal, en la organizacion de ferias y mercados asi como en la de fiestas religiosas (Muijica,
2014). Dadas estas condiciones, en 1551 se destaca dentro de este grupo de colonizadores la
presencia de misioneros agustinos quienes, al ser encomendados para la evangelizacion de las
comunidades de esta zona, llevaron a cabo un estricto plan de extirpacién de idolatrias y

costumbres.

Desde 1551 habian puesto sus miras en esta region, muy alejada de Lima 'y de
dificil acceso, porque sabian que habia alli gran cantidad de idolos e iddlatras,
de huacas y de hechiceros [...] EI método inquisitivo empleado no despreciaba

la persuasion, y los hermanos concluian ganandose la confianza de los
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indigenas con un buen trato y buenas palabras, aunque también a menudo

recurrian a la amenaza y al castigo. (Duviols, [1971] 1977. p.107)

Précticas como la quema y destruccion de idolos y wakas, la construccion de iglesias
sobre estos sitios, el sometimiento de los curacas a rituales catélicos y la divulgacion oral de
leyendas de grandes hazafas de santos y santas, propiciaron el ambiente para instalar la figura,
en especifico, del Apdstol Santiago. Un santo que también es conocido bajo los nombres de
Santiago el Mayor, Santiago Zebedeo y Santiago Mata-Moros. No obstante, es importante
sefialar que en sus origenes biblicos este apdstol aparece bajo el nombre de Jacob, y ademas,
es asociado a un fendmeno natural. E1 Nuevo Testamento indica: “Estableci6 a doce, para que
estuviesen con él, y para enviarlos a predicar, [...] a Jacobo hijo de Zebedeo y Juan hermano
de Jacobo, a quienes apellido Boanerges, esto es, Hijos del trueno” (Mr 3:17. La Santa Biblia).
Un apostol que se convirtié en santo y patrono de Espafia puesto que algunos relatos indican
que realizd una gran labor de predicacion en este territorio. Ademas, es conocido por sus
‘apariciones’ en combates en nombre de la fe cristiana para reprimir la invasidn musulmana
en Espafia, y posteriormente, también en el Abiayala para someter a las comunidades

ancestrales. Asi lo sefiala el cronista Guaman Poma de Ayala.

Sefior Santiago Mayor de Galicia, apostol en Jesucristo, largo Dios Muy
grande, en la ciudad del Cuzco; dicen que lo vieron a vista de ojos que bajo el
sefior Santiago con un trueno muy grande, como rayo cayé del cielo a la
fortaleza del Inga llamada Sacsaguaman, que es pucara del Inga, arriba de San
Cristobal; y como cay0 en tierra se espantaron los indios y dijeron que habia
caido Illapa, trueno y rayo del cielo, caccha, de los cristianos, favor de

cristianos. ([1616] 1980. p.296)
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Como lo deja en evidencia la cita anterior su asociacion cristiana al trueno y al rayo
facilito su insercion en el pachayachachic de las comunidades ancestrales quienes
comenzaron a asociarlo a lllapa junto con todas las facultades productivas de esta divinidad
en relacion a las lluvias y siembras. Por este motivo este santo en el Abiayala también es
conocido por: Santiago Mata-Indios, Santiago Patrén, Santiago Ganadero, Santiago Callejero,
Tata Santiago, Barboncito Milagroso, Viejito Lindo y Tayta Shantil47. Por otro lado, dadas
las caracteristicas asociadas a un trueno, el Santo también fue asimilado al sonido de los
cafiones y arcabuces utilizados en las batallas lo que motivé una dinamica muy particular. Las
comunidades sometidas comenzaron a utilizar el nombre ‘Santiago’ en sus descendientes con
el objetivo de que el Apdstol les otorgara sus destrezas e impetu guerrero ademas de
herramientas bélicas. Mas, los extirpadores de idolatrias buscando obstruir toda manifestacion

ideoldgica prohibieron su uso.

De aqui adelante ningun Indio, ny India se llamara con nombre de las Huacas,
ny del Rayo: assi no se podra llamar Curi, Manco, Missa, Chacpa, ny Libiac
ny Santiago sino Diego; y al que a su hijo pusiere alguno de estos nombres le

seran dados cien acontes por las calles. (Arriagada, 1621. p.134)

En consecuencia, como parte del plan evangelizador, se funda esta villa con el nombre
del Santo incluyendo la palabra Culle ‘Chuco’ “Tierra, comarca, pais” (Cuba, 2019. p.378).
Y para visibilizar su culto y poder, se encarga desde Espafia la construccion de dos imagenes
del Apostol Santiago: una montado a caballo y con espada en mano para visibilizar su imagen
‘guerrera’ ante las comunidades mas resistentes; y otra, con un baculo y una biblia para
mostrar la imagen del Apdstol ‘peregrino’. Sin embargo, dadas las formas de actualizacion
religiosa de las comunidades de este territorio, el patrono de Santiago de Chuco

inevitablemente sufrié una transformacion ideoldgica debido a que fue perdiendo su

147Diminutivo y denominacion carifiosa de Santiago en runa simi.
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divinizacion catolica para ser objeto de culto en relacion a los procesos agrarios, ganaderos y
atmosféricos, provocando que su celebracion pasara a ser parte de la temporada de renovacion
del ciclo agricola, es decir julio. Dadas estas expresiones se evidencia una marcada influencia
de la religion catolica y cultura espafiola sobre la cual se construy6 una religiosidad popular a
partir de las costumbres mestizo-coloniales y vestigios de los rituales culles, conchucos e incas

que resistieron las practicas y estrategias de los misioneros agustinos.

Es asi que bajo este contexto y sus diferentes procesos, la fiesta patronal mas
importante de la provincia se desarrolla en la localidad de Santiago de Chuco entre el 15 de
julio y el 2 de agosto. Durante este periodo se expresa un nutrido paisaje cultural inmaterial
en calles angostas y construcciones antiguas a través de practicas de la vida local exhibidas
en ferias de tradiciones culinarias, artesanales y medicinales, asi como también en canciones,
poemas Yy danzas tipicas que narran leyendas y caracteristicas de la zona, desencadenando el

desarrollo de grandes fiestas donde el alcohol no esté prohibido.

Si bien sus dias mas importantes son el 23, 24 y 25 de julio, antes de estas fechas se
llevan a cabo ‘las novenas’, instancias de peregrinacion que acompafian el recorrido del
‘inter’, es decir, la representacion en miniatura de la imagen del Apostol en los pueblos y
caserios aledafios. Esta tradicion se arraig6 para recolectar en favor de la realizacion de la
fiesta patronal: donativos, insumos, viveres, animales, etc. disponiendo a su vez de una imagen
pequefia para evitar dafios en la imagen oficial. Asi mismo esta dindmica busca legitimar y
mantener el culto de este santo en las distintas provincias a través de préacticas de la religion
catolica. Por ello el ‘inter’, inicialmente, es solicitado por un o una novenante de alguna
localidad cercana quien se encarga de gestionar un altar en su honor, el rezo de un rosario y
una fiesta con comida, bebidas, musica y bailes para toda la comunidad. Esta dinamica se
repite hasta llegar el dia 23, ‘el Alba’, fecha en el que se da inicio a la festividad patronal en
Santiago de Chuco. Ese dia tiene lugar el ‘Paseo de las vacas’ y la recreacion de la llegada del
Apostol Santiago a la iglesia principal. Para esta escena, un integrante de la comunidad
personifica al Santo vistiendo de blanco y montando a caballo para conmemorar su recorrido
por lo que se conoce por ‘Ruta Incaica’, vale decir, se inicia una peregrinacion que inicia

desde el norte en Huanchaco para pasar por VirQ, Chao, Calipuy hasta llegar al caserio de
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Cunguay proximo a Santiago de Chuco. Luego, se inicia la bajada de la imagen oficial del
Apostol Santiago y ya entrada la noche se lleva a cabo una ‘Luminaria’, es decir, juegos de

luces y artificiales que acompafian el jolgorio, masicas y danzas en la Plaza Central.

Posteriormente el dia 24 se realiza el Concurso de Danzas Folkldricas Santiaguinas en
el estadio del barrio San José -organizado por diversas comunidades educativas (colegios,
universidades, jardines infantiles), caserios y agrupaciones folkléricas del sector- para
terminar el dia nuevamente con una ‘Luminaria’ y fiesta. Finalmente, el dia 25, comienza con
el sonido de 21 camaretazos que inauguran el paseo en andas de la imagen oficial del Apostol
Santiago acompafado por las distintas comparsas de baile y bandas musicales por las calles
del pueblo que, al final de la Gltima jornada, nuevamente se dan gala en una gran fiesta en la
Plaza Central. Posterior a esta fecha, hasta el 2 de agosto -dia en que se vuelve a subir la
imagen del santo- se reiteran algunas de estas actividades, como los concursos de danzas,

luminarias, desfiles y procesiones.

De este modo, si bien La Fiesta Patronal del Apostol Santiago ‘El Mayor’ se ampara
bajo un contexto religioso catolico, la forma en que se dispone su organizacion y gran parte
de la manifestacion de su devocion se basa en précticas de las comunidades ancestrales
andinas. Por un lado, cabe mencionar que la organizacion de la festividad se dispone en forma
de mita tanto de manera externa como interna. Del primer modo, cada afio y de manera
consecutiva la organizacion esta a cargo de uno de los cuatro barrios que componen Santiago
de Chuco: Santa Rosa, Santa Monica, San Cristobal y San José. Una vez que es designado el
barrio la comunidad en forma interna escoge a su mayordomia, es decir, a él o la encargada
de representar la organizacién oficial de la fiesta -figura que también puede darse en forma
voluntaria- para luego nombrar a un o una presidente, vicepresidente, tesorero o tesorera,
vocero 0 vocera asi como también a las comisiones que gestionaran la comida, bebidas,
danzas, masica, novenas, donaciones, ferias, entre otras actividades. Para ello cuentan con el
plazo de un afio durante el cual también organizan reuniones, rifas, concursos, venta de

comida y productos con el objetivo de obtener los recursos necesarios para su implementacion.

288



Asi mismo ocurre con la disposicion de las novenas. El Santo tiene la posibilidad de
ser solicitado por todas las familias de las localidades aledafas, quienes se turnan de acuerdo
a las peticiones que realizan afio a afio, comprometiéndose ademas con la preparacién de un
homenaje al ‘inter’ considerando las muestras de devocion de toda su comunidad barrial. Una
anatomopolitica del compartir, puesto que, en primer lugar, el Apostol se redujo en su
materialidad corporal para poder ser trasladado y homenajeado por todos y todas las
integrantes de la zona, y por otro lado, las expresiones devotas en las localidades se basan
principalmente en instancias comunitarias, tales como: procesiones, comidas, danzas y
mausica. De esta forma se distingue la composicion de una corporalidad comunitaria, es decir,
un llaktayay que se dispone para la realizacion del perfecto funcionamiento de la festividad
que ir4, tanto a favor del Santo como con el resto de la comunidad local, asi como también,
para otorgar a cada devoto o devota del barrio la posibilidad de rendirle culto. Por tanto, la
responsabilidad recae en forma reciproca. Todos y todas tienen la oportunidad de contribuir y

pedir por el buen augurio del afio, ya sea en relacion a las cosechas, la salud, los estudios, el
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trabajo, la seguridad, o también, por el buen descanso de algun familiar fallecido

recientemente.

Por otro lado, es importante recalcar que es una instancia festiva asociada a los ciclos
agrarios. A pesar de que estos fueran asociados al Apostol y dispuestos en una fiesta patronal,
la manifestacion de estos atributos se da por medio de la abundancia de ferias culinarias donde
se llevan a cabo demostraciones gastrondmicas con técnicas tradicionales como el secado de
la carne y deshidratacion por putrefaccion al sol o el tostado-molido, entre las principales.
También se da la exhibicion de vacas por las calles del pueblo, la elaboracion de artesanias
que en su mayoria integran imagenes del Apdstol Santiago, el poeta César Vallejo y la danza
de Los Pallos -que veremos a continuacion-; textiles como ponchos, rebozos, bolsos, bufandas
elaboradas con lana de laca, carnero o borregos, y medicinas a partir de recursos naturales o
animales en ferias locales, carpas y carros de comidas que son visitados por un gran nimero

de turistas nacionales, ya que por el momento, el turismo extranjero aln es escaso.

En ese sentido esta fiesta no alcanza un tipo de mercantilizacion basado en la
comercializacion de lo festivo. A diferencia del Carnaval de Oruro, si bien cuenta con el apoyo
municipal y provincial, la mayor parte de su organizacion aun se mantiene en la comunidad y
su tipo de mercado recae mas bien en la venta de productos locales como comidas tipicas,
bebidas alcohdlicas e infusiones naturales, golosinas, fuegos artificiales, confetis, bandas de
musicas, artesanias, el arriendo de piezas para los y las visitantes, el uso de bafios publicos, el
transporte de ida y vuelta al pueblo, implementos de telefonia celular para las comunicaciones
con familiares y algunas ofrendas para el Santo como cirios y velas.

Por otro lado, el conglomerado de practicas locales se complejiza con las
manifestaciones de devocion catdlica que se producen en la bajada y procesion en andas de la
imagen del Apostol por el centro de la ciudad. En esta instancia se observa la ansiedad de los
y las fieles por querer tocar la imagen del Apostol manifestandose también a través de llantos
y gritos. Sin embargo el caracter festivo de esta instancia, huella de los ritos agrarios de las
comunidades ancestrales del territorio, abunda en todos los rincones y actividades de esta

localidad. En ese sentido, la masica y las distintas danzas cumplen un rol fundamental ya que
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estos elementos con el paso del tiempo han ido construyendo, preservando y fortaleciendo un
patrimonio vivo con identidad local. Incluso, Santiago de Chuco, es una ciudad reconocida
por conservar la mayor cantidad de danzas autdctonas del Peru. De hecho, Los Pallos, danza
en la que guerreros defensores de la fe catolica rinden culto y cuidan la imagen del Apostol
Santiago por medio de coreografias, fue declarada Patrimonio Cultural de la Nacion en 2014.
En consecuencia, se observa un apego por la patrimonializacion de la festividad puesto que
ultimamente se identifican trabajos de tesis que apuntan a colaborar con este proceso
(Véasquez, 2016; Zavaleta & Diana, 2017; Valero & Sanchez, 2019; Esquivel, 2020; Pelaez,
2020). Asi mismo se observa el reconocimiento y puesta en valor de las demas

manifestaciones de danzas a través del estudio de sus contextos, composicion de elementos y

coreografias en los variados concursos Yy festivales de danzas que se desarrollan en la region.
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Conocidas también como mojigangas, aparte de Los Pallos, entre ellas se destacan:
Los Turcos, soldados que hacen alusion a la nacionalidad de su nombre y que también
protegen al Santo por medio de coreografias en sus recorridos. Por otro lado, desde un plano
mas territorial se encuentran Los Indios, danza de guerreros en honor a la extinta comunidad
preincaica Culle y Chucos. Las Quiyayas grupo de mujeres que representan a las concubinas
del imperio inca y que por medio de pasos lentos y lamentos buscan sintetizar los abusos de
la conquista espafiola, asi como también se distinguen mojigangas de la época colonial como
Los Negritos y Las Pishpillas que buscan representar, en el caso del primero, el trato violento
hacia los esclavos negros, y en el segundo, la coqueteria femenina a través de marionetas
gigantes sobre bailarines que interacttan con el pablico. Por otro lado, haciendo referencia a
la fauna del lugar se hallan las mojigangas de Los Osos y Los Loros, y por ultimo, el Quispe

Condor danza que escenifica una leyenda local y que pasaremos a ver a continuacion.

3.3.1 EI Quispe Condor y los y las bailarinas del Departamento de la Libertad.

Me gusta [el condor] porgue es un animal de las punas.

Jeysi Roberto Jano Aucanegra de ocho afios, Santiago de Chuco, 2019.

Como en la mayoria de las comunidades ancestrales andinas, se cree que el condor era
integrante del pantedn divino de todas las comunidades que habitaban esta zona. Por ello la
danza del Quispe Céndor ha sido reconocida como una de las mas antiguas y autoctonas de
Santiago de Chuco. Su referencia iconografica mas remota data a finales del siglo XVII1I en
la obra pictérica El cddice Martinez-Comparion, conocido también como Caodice Trujillo del
Pert (1782-1785) del religioso esparfiol Baltasar Jaime Martinez Comparfion y Bujanda (1737-
1797) realizada a partir de su estancia en Trujillo, en la que aparece como Danza de cdndores
(Figura 46). A pesar de que la danza es un reminiscencia de una leyenda asociada a la cultura
Conchuco, en la actualidad, se ha limitado a las distintas fiestas patronales de la zona, como

en Llapo, Pomabamba, Pallasca, Conchucos, Tauca y Chacas (Flores, 2005) expresandose de
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diferentes formas. Por un lado, se distingue la historia de un valiente guerrero que se enamoré
de la hija de un importante curaca con quién quiso huir. Este ultimo, al enterarse, contrat6 los
servicios de un brujo para convertirlo en condor. El guerrero transformado en ave y con el
ansia de volver a ver a su amada, cada afio, baja a la tierra antes de la aparicion del lucero del
amanecer y desaparece con el del atardecer, puesto que de infringir esta regla, no llegara con
vida para la fiesta del proximo afio. Y por otro lado, el Quispe Condor, se identifica como una
danza auténoma y/o personaje mediador que aparece en las diferentes representaciones de La
Muerte de Atahualpa que se dan en la zona. No obstante, la version de Santiago de Chuco se

basa en la primera historia que hemos descrito.

Antiguamente, el Quispe Cdndor era interpretado por un bailarin que portaba en su
espalda y cabeza un céndor disecado, ubicando esta ultima sobre la del danzante. En la
actualidad luce una mascara artesanal de condor que se pone sobre la cabeza dejando la cara
descubierta, un cuello de tela de peluche blanca, un armazon de alas con una cobertura de

plumas de aves o de carton que se extienden por el cuerpo y extremidades sobre una base de
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ropa negra que es acompafa por llanques4®

y pafiuelos blancos en las manos que agita al
bailar. Sumada a su figura le sigue un ‘jalador’ que se distingue por usar sombrero, poncho
corto con una alforja, llanques o zapatos y una pelota hecha de trapo ‘ovillo de brujo’ que
hace rodar con una cuerda para que el Quispe Céndor lo siga y baile al ritmo del chiroko,
persona con habilidades musicales que coordina al unisono una caja-tambor hecha de pieles
de animales y una flauta de tallo de sauco con los que logra las distintas melodias de las danzas
mencionadas anteriormente. Asi nos lo indica Juan Alex Sanchez Paredes (1991), profesor
autodidacta de danzas autoctonas del Departamento de la Libertad de 28 afios, quien ha

adquirido un gran repertorio de danzas desde los seis afios de edad.

Es una historia hermosa y triste a la vez. Narra la historia que dice... que la
princesa tuvo un amor prohibido con un campesino. Y entonces de esa manera;
por odio, por rencor de los padres... ;Qué es lo que hacen? Es hechizarlo.

Mandar a un hechicero para que lo embruje al joven.

Entonces de ese modo es donde nace el Quispe Céndor. Nace de que, de dia
se convirtiera en condor. El hechizo esté a base de la bola. Tendra que seguir
la bola del hechicero y todo lo demas, segin la coreografia y la danza.

(Entrevista a Juan Sanchez, 2019. Anexos, 6).

Al profesor Juan lo encontramos a un costado de la cancha del estadio San José
supervisando la danza de su conjunto folklorico escolar, el cual, participaba con la danza de
Los Pallos. Sin embargo, dada su experiencia como profesor y bailarin, nos relata que el
Quispe Condor también ha formado parte de su repertorio corporal. Nos indica que en

ocasiones la danza es representada con todos los personajes de la leyenda, vale decir, el brujo,

148 |_lanques= Per(. Ojota (RAE. s.f. Definicion 1).

294



el curaca, la fiusta, el jalador y el chiroko, o por medio de un conjunto de condores: “En
‘mojiganga’ solamente un condor. En ‘danza’, si, es una agrupacion. Una agrupacion de
condores pero siempre llevando ese... de que un condor es el que m&s manda” (Entrevista a
Juan Sanchez, 2019. Anexo, 6). A partir de esta explicacion Juan realiza una demostracion de
pasos dejando en evidencia que la interpretacion del ave no es al azar. Como en todas las
fiestas anteriores se busca la similitud con el ave. En palabras de Juan: “Lo que es trabajar
netamente condor. Parecerse lo mas al condor. Lo mas posible al condor” (2019. Anexo, 6).
Pero en este caso el Quispe Céondor busca la similitud con el ave a partir del movimiento
estilizado de sus caracteristicas. En el caso de Juan, él ha coreografiado la forma de su vuelo,

planeo y caminata en pasos y giros que transcurren en circulos.

Sin embargo, a pesar de la destreza de los pasos de esta danza y la informacién que
nos entrega sobre ella el profesor, en el Concurso de Danzas Folkléricas Santiaguinas de 2019
-afio en que se realizd este trabajo de campo- solo hubo una exhibicion de la danza en
comparacion con las mas de veinte presentaciones que conformaron esta actividad, donde Los
Pallos y Las Phispillas, se tomaron la jornada. Al respecto Juan nos indica que la presencia

del ave ya no es parte del cotidiano:

Si. Tiempo atras habia condores. Lo que es por el lado de Carpabamba y por
este otro lado de Angasmarca. Antes si existian los condores. Ahora, casi ya
no hay [...] [la gente] tenia asombro a tan inmensa ave. Fue hace tanto tiempo
que ahorita son pocos la gente que hable del condor, que haya existido aqui en
Santiago de Chuco. No hay muchas historias que digan: ‘Yo he visto al
condor’... Ya bastantes afios atras se ha extinguido aqui. (Entrevista a Juan

Sanchez, 2019)
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A pesar de ello, Jeysi Roberto Jano Aucanegra de ocho afios, interpretd al propio
Quispe Condor junto a sus compafieros y compafieras de la Escuela Primaria de Menores
Masias Dositeo Sanchez Vasquez de Santiago de Chuco (Figura 45). Esto deja entrever que
la mayoria de las mojigangas han pasado a ser parte de grupos etarios infantiles y adolescentes
por tener un caracter mas teatral que es trabajado e interpretado desde el aspecto ludico de la
danza. No obstante, lo anterior, pone en evidencia el valor que va adquiriendo esta practica
desde temprana edad en esta zona del Peru. Con ello se plasma un aylluyay y llaktayay que se
mezclan para poner en valor y preservar el saber de un repertorio corporal. En especifico los
y las pobladoras de esta ciudad otorgan un espacio importante para que nifios y nifias bailen
en talleres extra programaticos, concursos, desfiles y mojigangas, demostrandoles respeto y
admiracion asi como también exigiéndoles vestuarios bien presentados, coreografias creativas
y bien ejecutadas que demuestren esfuerzo, goce y energia en sus movimientos. Esto se debe
a que existe un aylluyay que distingue la danza como un elemento que se va desarrollando,
motivando y perfeccionando con el apoyo principalmente del ente familiar. En el pueblo se
reconocen grandes intérpretes de las distintas danzas quienes han dejado su legado en sus
respectivas generaciones, y en paralelo, a nivel comunal, se observa un llaktayay que los y las
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reconoce como los y las futuras bailarinas que haran vigente el patrimonio cultural inmaterial

de la ciudad, tal como ha sido el caso del profesor Juan Sanchez.

De igual manera, si bien no se puede realizar un analisis exhaustivo a partir de la propia
danza del Quispe Condor debido a su escasa presencia en La Fiesta Patronal del Apdstol
Santiago ‘El Mayor’ de Santiago de Chuco de 2019, si se pudo identificar por medio de otras
instancias un llaktayay a nivel ciudadano que concibe la danza como una practica importante
dentro del quehacer cotidiano. Todos los dias (mafiana, tarde y noche) en los que se llevé a
cabo esta festividad se observaron agrupaciones y/o habitantes comunes, vale decir, que no
participaban de ningun conjunto folklérico involucrado en la peregrinacion y el Concurso de
Danzas Folkloricas Santiaguinas, que se tomaban las calles y Plaza Central para bailar sin
tener una motivacion de sacrificio o interaccion intima con el patrono de la fiesta, lo cual
evidencia un llaktayay festivo que se respeta y disfruta. En cualquier calle, puerta de casa,

mercado o espacio suficiente de interaccidn social donde un chiroko dispusiera de su masica,
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se creaba un pequefio grupo de danzantes. Por este motivo es comun ver bailes improvisados

en plazas, inauguraciones, asi como en otras fiestas patronales y agricolas.

La danza es un elemento importante a raiz de la clara conciencia del repertorio corporal
que conserva y resguarda esta zona. Si bien indicamos que la mercantilizacion no es un eje
clave que afecte las dindmicas sociales y corporales, si se puede identificar que la perspectiva
de la patrimonializacion ha hecho mella a nivel distrital. Esto se debe a que el sello de
identidad corporal es tomado como un elemento de competitividad. Un modo somatico de
atencion en torno a lo corporal que ha generado una constante creacion y organizacion de
agrupaciones, festivales y concursos folkléricos que buscan exhibir coreografias novedosas y
bien ejecutadas. Asi lo deja en evidencia la creacién de la carrera de Educacion Artistica en
Especialidad Danzas Folkldricas'*® , y en consecuencia, la proliferacion de instructores e
instructoras formados académicamente -como también de manera autodidacta- que son muy
solicitados y solicitadas durante el mes de julio, ya que aparte de ser un mes con diversas
fiestas patronales a ello se suman las Fiestas Nacionales de Perd.

El interés por perfeccionar y profundizar esta técnica, en particular a partir de las
danzas del territorio, surge por el interés de instituciones educativas, agrupaciones folkléricas,
barrios, bailarines y bailarinas, asi como de los propios profesores y profesoras, por obtener
prestigio y reconocimiento social a nivel local, y en ocasiones, a nivel nacional. Por ello,
considerando las circunstancias antes descritas, tomaremos como referencia el trabajo de
Jonathan Varas Cabrera (1990), profesor autodidacta de danzas autdctonas de Trujillo de
veintiséis afios, creador y director hace cinco afios de la Asociacién Cultural Danzantes
Libertefios, quien deja entrever la realidad competitiva e importancia que comprenden los

concursos de danzas.

199 mpulsada por la Escuela Superior de Arte Dramético Virgilio Rodriguez Nache de Trujillo, Perd.
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Fue un dia muy ajetreado... Mucha responsabilidad... De un colegio a otro. Lo
que te habia comentado justamente, que me llamaron de otra institucion. Hoy
me llamo directamente la directora, pues el trato directo fue méas formal. Y con
los chicos pues muy emocionados de que ya el trabajo esta mejor. Y justamente
me quedé en la tarde. Fui a darme una vuelta para ver el resto del trabajo de
los otros profesores. Y bueno, si me siento tranquilo porque en si no es muy
bueno que digamos. No es un trabajo complicado. Es algo que puedo superar
y creo que si. Los muchachos saben también. Han visto el trabajo y estan

contentos.

Y bueno ahorita justo estamos por julio. Por Fiestas Patrias. Este mes es el del
folklore y estamos con agenda apretada [...] Tengo que sacar para este jueves
y viernes como nueve danzas y todavia no he parado nada porque recién me
han confirmado... Como ya te habia comentado esperamos que este no sea la
excepcion. Diosito siempre me ayuda. (Entrevista a Jonathan Varas, 2019.

Anexos, 7)

En ese sentido el llaktayay de este departamento territorial asume que una buena danza
es aquella que se presenta mediante una coreografia con cuadros y pasos de baile a la vez
novedosos Y tradicionales coordinados y ensayados previamente con la energia necesaria para
plasmar el goce e intencion de cada danza. A partir de esta perspectiva se instala como un
principio elemental la ‘exigencia del goce’ que debe ser plasmado y transmitido a nivel grupal.

Para recalcar la importancia de este fundamental elemento, Jonathan, quien prepara a sus
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integrantes para un concurso, lo reitera al término de un ensayo en el que se presentd este

trabajo de investigacion.

Investigadora: Hola soy Zoila. Soy de Chile. Estoy haciendo una investigacion
con respecto a las danzas de su territorio y en especifico a como ustedes sienten
el baile. Veo algunos que lo disfrutaron mucho. Entonces, después quiero

compartir unas preguntas con ustedes también.

Jhonathan: En especial a esos ‘algunos’ ;no? [...] Yo no lo digo. Ella lo dijo
que viene de lejos. Ella misma lo dijo ‘algunos’. Y es que es la verdad. Se
siente ;no?... o ‘algunas’ que lo disfrutan. Entonces eso es lo que transmiten.
Es lo que estan logrando ;no? ‘algunos’, pero la idea es ‘todos’. En el concurso
el jurado no va a calificar a ‘algunos’ va a calificar a todos (estd bien? Entonces
ponganse las pilas y no lentamente ‘poco a poco’. Por ahi escuché un
comentario hace rato... jNo! jExigete ya! Aqui hay gente que lo estéa sintiendo.

(Término del ensayo de Danzantes Libertefios, 2019)

‘El vivenciar’, ‘el sentir’, ‘el disfrutar’ son verbos que utiliz6 el profesor Jonathan
durante sus ensayos para recalcar esta constante en el trabajo de sus integrantes. A través de
ello se deduce que ‘el goce’ no es algo que derive de una experiencia sino que es un elemento
que se ejercita. Por lo tanto, todos y todas deben establecer un trabajo permanente con su
permeabilidad sensible para que les permita, en primer lugar, conocer sus habilidades y
capacidades corporales en torno a la danza. Para ello el profesor Jonathan designa a

integrantes mas avanzados o avanzadas como tutores y tutoras para que durante los ensayos,
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con pasos de baile de las propias coreografias, ensefien y ejerciten los musculos y distribucion
de energia necesaria a los y las nuevas integrantes o a quienes aun tienen dificultades para
trabajar su propia cognicion corporea. En segundo lugar, a traves del desarrollo de su
permeabilidad sensible buscan corporeizar el contexto, intencién, melodia y coreografia de
cada danza, ya que como vimos anteriormente, existe una gran variedad de estilos asi como
de teméticas que, a la hora de su presentacion, la comunidad exige una representacion fiel y
natural de la danza bajo sus propios codigos. Vale decir, es bien visto concursar y utilizar
vestimenta y musica original, pasos de bailes que se rigen a la premisa de la danza, y por sobre
todo, que la interpretacion permita una conexion intersubjetiva entre los y las integrantes asi
como con el publico para dar a entender si es una danza guerrera, nostalgica, alegre,

costumbrista, de salon, entre otras.

Por esta razon Jonathan se aprecia como un profesor querido y solicitado por el nivel
de exigencia, responsabilidad, conocimientos, energia y trabajo en equipo que busca en cada
integrante. Resultado de ello, es el runayay que trabaja constantemente Lucia Isabel Rodrina
(1998) de veintiun afos, participante activa de esta asociacion desde hace un afio y medio.
Lucia, quien trabaja y estudia, es una de las integrantes designada como tutora y guia en la
mayoria de las coreografias. Este tipo de preparacion es el que le permite identificar su
runayay a partir de un ‘cuerpo fisico’ que reconoce las zonas especificas que requieren una
mayor atencion y ejercitacion para mejorar su interpretacion: “En el aspecto mio es la cadera
porque es la flexion mas donde cogemos posturas. Donde mas tenemos que meter presion a
un lado, al otro lado, izquierda, derecha, ver lateralidades, todo eso” (Entrevista a Lucia
Rodrina, 2019. Anexo, 8). Lucia deja en evidencia, sin tener una formacion académica en
danza, el nivel de cognicion corporea que ha adquirido durante sus afios en esta agrupacion
distinguiendo, en primer lugar, una zona especifica de su cuerpo fisico, ‘la cadera’, para luego
identificar el tipo de ejercicio ejecutado en ella: su intensidad y variantes corporales. Desde
otro aspecto Lucia logra trabajar de manera consciente -sin reconocer su nombre cientifico-
Su estatestesia, cinestecia, batiestesia y barognosia, puesto que al ser ubicada como guia y
seleccionada como tutora, esto la ha llevado a desempefiar un trabajo pedagogico en el que
intenta explicar todos los elementos fisicos que influyen a la hora de ejecutar una coreografia.

Para lograr este objetivo, como bailarina, ha adquirido el compromiso de mejorar su trabajo
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disponiendo de un cuerpo ‘mental’ que toma nota de sus circunstancias y se organiza para

enfocarse netamente en el ensayo.

Vine pensando en dar lo mejor de mi, porque justo ayer tuvimos una
reunién y mas o menos nos dijeron que todo eso [trabajo, cansancio]
hay que dejarlo de lado. Y bueno, llegué a mi casa, el trabajo lo dejé a
un lado para venir con mi tiempo efectivo al ensayo para sacar algo
bueno, algun producto mejor para la agrupacién. (Entrevista a Lucia

Rodrina, 2019. Anexo, 8)

En ese sentido es importante destacar que ella representa el ideal al que aspira toda
agrupacion, vale decir, una corporalidad consciente. Un runayay que identifica cualidades,
necesidades, sensibilidades, metodologias y adaptabilidad, tanto en las instancias de ensayo
como de concurso, exhibicion folkldrica, ritual o goce personal. Lucia sabe que los espacios
de baile son diversos -explanadas, plazas, escenarios pequefios y grandes, iglesias, calles,
casas, gimnasios, entre otros- y que los publicos cambian. De acuerdo a Lucia, la necesidad
de esta practica se instala a partir de la nocion de un ‘cuerpo energético’: “Cuando me ponen
una danza que me apasiona me gusta dar de mis costumbres. Soy la mejor como se dice, o
dejo todo en la pista y quiero seguir bailando, bailando y bailando” (Entrevista a Lucia
Rodrina, 2019. Anexos, 8). Por ello busca motivar y nivelar a sus comparieros y comparieras,
en especifico, por medio de una sefia corporal caracteristica de la zona, los ‘giiapeos **°, grito
grupal que se manifiesta en momentos determinados de la danza para expresar felicidad y
goce: “Un entusiasmo. Por eso hacemos eso para tratar de nivelar a unas chicas que por

ejemplo estén decaidas o que vengan ya de otro lado cansadas y todo eso. Tratamos de avanzar

150Guapeo= Ostentar &nimo y bizarria en los peligros. (RAE s/f. Definicion 1).
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dandoles esa motivacion” (Entrevista a Lucia Rodrina, 2019. Anexo, 8). Asi como también a

partir de un ‘cuerpo emocional’.

La danza me produce alegria como también tristeza porque hay danzas que se
sienten mucho con el corazén que hay que sentirla mas expresando. Hasta que
Ilegamos hasta llorar con una danza. Entonces tenemos que saber transmitir a

la gente el mensaje de la danza que estamos bailando. (Entrevista a Lucia

Rodrina, 2019. Anexo, 8)

En consecuencia, su runayay a partir de sus
cualidades energéticas y emocionales, nos lleva a
entender en forma paralela un runa-kay estructurado
a partir del compromiso y deber que establece con su
comunidad, historia, cultura, tradicion e identidad
para preservar su repertorio corporal: “Yo siento la
danza ya, porque vengo varios afios danzando, mas
encima si son mis costumbres. Yo soy de
Huamachuco. Me encanta cantar y bailar danzas
huamachuquinas” (Entrevista a Lucia Rodrina, 2019.
Anexo, 8). Para lograrlo, como agrupacién, Lucia

reconoce el uso de una metodologia etnografica:

66
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Investigadora: Para hacer la ultima danza [..] ¢Cuanto tiempo llevan

ensayando ese esquema?

Lucia: Ese esquema lo venimos desarrollando ya hace dos meses... Vamos
investigando. El profesor ha viajado. Ha visto las costumbres de alla y un poco
que le estamos también trayendo hacia aca ;no? Entonces tratar de mejorar las
cosas como son para poder dar alguna expectativa mejor. (Entrevista a Lucia

Rodrina, 2019. Anexo, 8)

En concreto, en ocasiones, el mismo profesor Jonathan ha incursionado en blsquedas
propias en base a nuevas danzas que aparecen en caserios 0 que aun no han sido
completamente estudiadas en profundidad, o que también, han quedado en el olvido. En ese
sentido cada integrante de la agrupacién comprende que el saber corporal no solo reside en
libros, registros audiovisuales o sonoros, y que para comprender el motivo central de cada una
es importante la experiencia empirica. Por ello cada danza que aprenden la inscriben dentro
de su repertorio corporal como propia. Son conscientes de la identidad y riqueza -por sobre
todo rural- de sus costumbres rituales que involucran esta expresion como ofrenda. Es asi que
su runa-kay se basa en el mantenimiento del reconocimiento y valoracion de sus territorios,
costumbres, historias y gente, visibilizando la naturaleza de cada danza a través de un

comprometido trabajo con la historia corporal del Departamento de La Libertad.
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4. EL VUELO DEL CONDOR A TRAVES DE LA FENOMENOLOGIA CORPORAL

ANDINA.

Gracias a la presencia de esta figura ritual en el territorio podemos dar cuenta y poner
en préactica los conceptos y principios que conforman la Fenomenologia Corporal Andina. Si
bien existen otros tipos de personajes festivo-rituales, el condor, como ave y figura ancestral
endémica de esta zona cultural, se transformé en el principal portador de una historia corporal
y simbdlica que fue preciso desentrafiar. Por ello, en primer lugar, asumimos que necesita
llevar a cabo su propia katharsis sociocultural. Su utilizacion como referente en diversas
causas Yy personajes tanto populares como institucionales lo ha transformado en un agente de
gran impacto social desvirtuando su funcion mediadora. Es asi como en la actualidad el kuntur
produce orgullo, identidad, horror, dolor, injusticia, extincion, cuidado, preocupacion, alegria,
nostalgia, lucha, reivindicacidn, sabiduria, poder, ancestralidad, libertad y resiliencia. No
obstante, como buen ave solitaria ha sabido sobrevivir a los diferentes procesos del territorio
que han dejado una huella indeleble en las corporalidades y corporeidades que lo interpretan.
De este modo nos permitimos analizarlo a partir de todas ellas para dar cuenta del paisaje

simbdlico y corporal del territorio andino encarnado a partir de su figura.

Como mencionamos en un inicio las tres festividades escogidas donde esta figura ritual
se presenta a través de corporalidades y corporeidades, son parte de un largo proceso de
actualizacion simbolica provocado por la enajenacion, la aculturacién, la evangelizacién, la
extirpacion de idolatrias, la colonizacion, la patrimonializacién, la folklorizacion, la
mercantilizacion, entre otros; a partir de los cuales no es posible distinguir una pureza absoluta
en razon del pachayachachiq andino. Una premisa claramente asumida incluso antes del
estudio previo a la eleccién de los trabajos de campo, pero que no obstante, deja entrever a
partir del eje corporal principios y perspectivas que se mantienen bajo el marco de una

concepcién andina.

Por ello, en primer lugar, distinguimos su figura analizando su presencia en la
participacion de estas instancias, la cual, a modo general, se presenté en menor grado en
comparacion con los demas personajes festivos y danzas (en el caso de Santiago de Chuco).

Esto se debe a que otros personajes presentan un mayor interés por parte de los y las devotas
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danzantes a partir del desplante coreografico y vestimenta que presentan. Es asi como la
presencia del condor en La Fiesta Religiosa de la Virgen del Carmen de La Tirana de 2018,
se pudo apreciar siendo parte de las Las Diabladas o en el conjunto de los figurines sueltos.
En el caso del primero, su figura se presentd mas bien bajo un caracter funcional debido a que
se encargaba de abrir el espacio necesario en favor del desplante de los Diablos y Cholas
danzantes, marcar el inicio o intermedio de las coreografias con una pequefia danza, mantener
el orden con el publico asistente, portar el estandarte de la agrupacion o cuidar el semillero de
infantes ubicado al final de la comparsa. En forma paralela, en el caso del segundo, la cantidad
de cdéndores es similar. En este conjunto hallamos principalmente la interpretacion de Juan
Neira y Carolina Abarzla, quienes por decision propia expresan su devocion a la Virgen
bailando alrededor de las deméas agrupaciones, y en ocasiones, a titulo personal, se ofrecen
para abrir y guiar el espacio de estas como una forma de admiracion y respeto por la ofrenda

y esfuerzo corporal que realizan a la Virgen.
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En el caso del Carnaval de Oruro el condor también es escaso. Su presencia solo puede
darse siendo parte de una fraternidad. Sin embargo su funcién e interpretacion, tal como lo
recalca su intérprete Pablo Luis Guerra, en primer lugar, se centra en contar el relato de La
Diablada. Vale decir, forma parte de un drama que debe ser plasmado a través de la danza, y
en base a ello, su funcion dramatica consiste en guiar al Arcangel Miguel para que luche contra
el mal. Bajo esta concepcion, en la préctica, sus funciones son abrir el paso de este personaje
e interactuar con él a lo largo de su marcha en direccion a la Virgen del Socavon. De este
modo, al ser un personaje que da pie a una parte del relato, se ubica junto al Arcangel Miguel
en el entremedio del pasacalle de la fraternidad delante de los Diablos y Diablesas. Una
ubicacion en la que ademas debe hacer notar el estandarte o escudo de la fraternidad que lleva
en su traje. Por otro lado, si bien no se aprecia un significativo nimero de condores, si es
destacable el respeto y tradicion que adquiere dentro de las fraternidades a la hora de ser
escogido su intérprete. Este nombramiento forma parte de una prueba de seleccion que mide
el desplante, capacidad corporal, interpretacion, interés y antigliedad que otorga el prestigio -

en algunas agrupaciones- de utilizar los altimos trajes con plumas verdaderas de condor.

Y, por ultimo, en el caso de La Fiesta Patronal del Apostol Santiago ‘El Mayor’, su
presencia es muy escasa Yy deja entrever que no forma parte del interés principal de bailarines
y bailarinas con mas experiencia. Como indicamos, en esta festividad el cdndor aparece a
través de una mojiganga conocida como el Quispe Condor la cual tiene una mayor allegada
en los y las intérpretes infantes dado su caracter teatral y ludico debido a que se trata de una
coreografia de la transformacién de un hombre en condor. Por otro lado, tal como lo indicamos
en su apartado, su interpretacion se enmarca en una instancia competitiva donde danzas con

mas energia y destreza marcan el punto de interés del jurado y el pablico.

Aln asi el rastreo de su vuelo, presencia y funcién nos habla de un territorio en
constante transformacion, pero donde ain permanecen las visiones de sus comunidades
ancestrales dialogando con nuevos procesos sociales y culturales. A partir de ello, como
mencionamos, su paisaje corporal -en especifico fenomenoldgico- presenta perspectivas del

pachayachachiqg andino.

308



4.1  Llaktayay y Aylluyay.

De este modo, destacamos en primer lugar las conciencias corporales colectivas,
caracteristica particular del territorio que ha permitido sostener el accionar de sus principales
festividades. Por un lado, todos y todas las entrevistadas dieron cuenta de la existencia del
llaktayay, es decir, identificaron la concepcion de formar parte de una corporalidad
compartida con su comunidad, que los y las llevaba inherentemente a concebirse como
corporeidades que motivan y emocionan a sus pares construyendo e interviniendo, a su vez,
su realidad. A partir de ello es importante no confundir con la acepcion de ‘trabajo colectivo’,
puesto que el llaktayay, mas bien, da cuenta de las inscripciones sensorio-emotivas
amplificadas y compartidas a través de la permeabilidad sensible de cada integrante. La
alegria, las respiraciones, el esfuerzo, el movimiento, el desgaste, los musculos, la sed, la
devocion, el éxtasis, el trance, la energia; son percibidos y encarnados en un fioganchis o
jiwasa de un pacha (tiempo/espacio) que le corresponde. Lo que si es posible diferenciar a
partir de esta interconexion subjetiva es el caracter en el que se aplica este tipo de conciencia
corporal. En el caso de La Fiesta Religiosa de la Virgen del Carmen de La Tirana, Juan Neira
y Carolina Abarzua, al ser figurines sueltos que determinaban de manera personal su ofrenda
corporal, daban cuenta de un llaktayay en conjunto con los y las asistentes que correspondian
con su fe a la Virgen del Carmen. Mientras que en el caso de Oruro y Santiago de Chuco, por
medio del devoto Pablo Luis Guerra y los profesores Juan Sanchez y Jhonathan Varas
prevalecia, de manera respectiva, en funcion de reconocer un sentimiento de orgullo nacional

en torno al Carnaval, y en favor del mantenimiento y goce de un repertorio corporal regional.

Por otro lado, el aylluyay se distingue como un importante factor del repertorio
corporal de cada territorio. A partir de ello, en primer lugar, es interesante destacar que en las
tres instancias las figuras religiosas como la Virgen del Carmen, la Virgen del Socavén vy el
Apostol Santiago ‘El Mayor’ son percibidos bajo un rol maternal y paternal en una relacion
de dependencia, es decir, son una ‘madre’ y un ‘padre’ a quienes se les muestra respeto,
admiracion, orgullo y cuidado puesto que regulan e intervienen la realidad y cotidianeidad de
sus devotos y devotas. Una funcion claramente extraida de las entidades andinas para ser
impuesta, asumida y reinterpretada, rapida y simbolicamente, gracias a la l6gica incluyente

del pachayachachig andino a través de personajes catolicos. En forma paralela a este
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concepto, volvemos a mencionar que es comun ver agrupaciones integradas por conjuntos
familiares debido a que son sensaciones, emociones, experiencias, memorias y energias que
también buscan ser transmitidas, recordadas y heredadas en familia. En ese sentido, a partir
de nuestros y nuestra condor entrevistada, el hecho de tomar la decision de ofrendar
corporalmente es impulsado o motivado por un ente familiar. No obstante, a partir de ello

surgen diferencias.

Como pudimos apreciar en Santiago de Chuco, esta practica es vista como un elemento
importante de la cotidianeidad y por lo tanto se estimula por el grupo familiar desde temprana
edad. Recordemos que los Unicos condor que encontramos en este distrito fueron Jeysi Jano
de ocho afios y el profesor Alex Sanchez de veintiocho afios, quienes desde su propia historia
e intereses personales dieron cuenta del recorrido que adquiere esta préactica en la vida de un
habitante de este pueblo. Asi mismo en las demas agrupaciones se distinguen relaciones
familiares con un amplio rango etareo, como por ejemplo entre abuelos, padres e hijos en el
caso de Los Pallos que se preocupan de poner en préctica este legado y tradicion familiar. De
manera similar ocurre en el Carnaval de Oruro pero en un grado mayor. En ocasiones familias
completas forman parte de una misma fraternidad o se disgregan en diferentes agrupaciones.
También es comun que toda la familia participe apoyando labores externas (llevando y
elaborando trajes, disponiendo de agua y alimentacion, realizando el peinado y maquillaje,
consiguiendo hospedaje y movilizacion en Oruro, entre otras). Pero mas alla de estos aspectos
practicos, es llamativo el aylluyay que evidencian las propias fraternidades al estructurar
practicas que dan cuenta del repertorio corporal propio que buscan preservar. En ese sentido
su aylluyay se manifiesta a través de la articulacion de una mesa directiva, la organizacion de
eventos en favor de gastos operacionales de la fraternidad; en la blsqueda y creacion de piezas
coreogréaficas y musicales que representen su impetu, en la elaboracion de vestimentas y
mascaras innovadoras que mantengan su sello, el reconocimiento a sus integrantes con mas
tiempo, asi como a los y las que poseen una mayor destreza en su area, a los y las difuntas o
a los y las pequefias infantes que recién se integran, entre otras practicas. Tal como relata
Pablo Luis Guerra, existe un consejo que valida el trabajo de sus integrantes para conservar
el sello de la fraternidad, el cual, ha sido heredado, ensefiado y experimentado por todos y

todas. Asi mismo fue el caso de su nombramiento y compromiso como intérprete de condor.
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En el caso chileno, la caracteristica anterior se repite en las agrupaciones de La Fiesta
Religiosa de la Virgen del Carmen de La Tirana. Sin embargo, dada la experiencia de nuestros
figurines sueltos, el aylluyay se percibe desde otra perspectiva. En el caso de Juan Neira la
decision de ofrendar a la Virgen del Carmen, en una primera instancia como Diablo, nace por
la motivacion de un cufiado y no por un legado familiar directo. Si bien Juan posteriormente
decidi6 abandonar la agrupacion de Diablos y transformarse en un figurin suelto de condor,
su apego familiar no desaparecid; incluso, sellé6 una manda en favor de su hija -quien hoy
baila en una agrupacion de Bailes Gitanos- luego de sufrir un accidente. Todos los afios, Juan
reconoce ofrendar su danza en favor del bienestar de su familia quien, a su vez, forma parte
de este acto atendiendo sus necesidades fisicas, energéticas, emocionales, mentales y
espirituales; antecedentes que se suman a la permeabilidad sensible y trabajo corporal de Juan
Neira. Pero quien mas nos llamo la atencién en base a este tipo de conciencia corporal fue
Carolina Abarzua, intérprete que a pesar de no tener un contacto familiar directo con la
festividad y/o una tradicion de la danza como ofrenda, llevo a cabo un profundo analisis
corporal. A través de su descripcidn se pudo apreciar la permeabilidad sensible con la que
asimila las caracteristicas del territorio (tierra/desierto), la historia de sus abuelas maternas
(habitantes de la zona norte del pais) y la Virgen del Carmen (mujer/madre). Una simbiosis
con la que construye un relato coherente en base a sus necesidades rituales y corporales, en
este caso, a partir de un lazo predominantemente femenino y materno en torno a lo familiar
que plasma en su actuar e interpretacion de condor. Esto denota y motiva la intencion de
querer dar forma a un repertorio corporal reflejado en el nombre que otorga a sus hijos -Mallku

y Kuntur- identificando sus propios antecedentes.
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6.2 Runa-kay y runayay.

En base a las conciencias corporales de corte personal, se identifico en nuestros y
nuestras entrevistadas la nocion de ser parte de una funcion especifica en favor de un contexto
y objetivo mayor que analizamos bajo el concepto de runa-kay. A partir de este, las
corporeidades se posicionaron en una unidad que trasciende mas alla del conjunto humano
permitiendo que la figura del condor retome su funcion mediadora. Tal es el caso de Juan y
Carolina que comprenden ser parte, mas que de una festividad, de un tiempo/espacio/accién
en el que la Virgen se dispone a ser venerada, atendida y dispuesta a recibir y percibir en un
mayor grado sus requerimientos y ofrendas, asi como las de todos y todas sus devotas. Por
ello responden y respetan las propias reglas y necesidades de esta instancia tomando nota de
su geografia, clima, comunidad y simbolos especificos que se disponen entre si una vez al
afio. En la ‘Fiesta’, articulada como una entidad corporal mayor, nuestro y nuestra
protagonista -bajo una logica de religiosidad andina- asumen como figurines sueltos de
‘condor’ la tarea de mediar la comunicacion con la Virgen del Carmen para que el porvenir
de todas las ofrendas sea fructifero y eficaz. Son pocas las aves y son pocas las que bailan en
libertad, que entienden su lugar en el desierto junto a la montafa, junto a la prédica de las
demas corporalidades y la Virgen. ‘Tiene’ que estar presente el ave que logra la comunicacion
con el nivel superior. En base a esta idea buscan ser lo mas coherentes y puros con su ofrenda
corporal, interpretacion e indumentaria en favor de la verdad y realidad festiva articulando un
protocolo ritual donde no cualquier movimiento va a ser el indicado, no cualquier pluma o
bordado puede ser utilizado, no cualquier mascara puede ser empleada, no cualquier espacio
puede ser un punto de ofrenda. Existe una seleccién de factores, elementos, motivaciones,

energias, emociones que deben aportar a la adoracion de la Virgen.

En el caso del contexto orurefio, el de Santiago de Chuco y de Trujillo, el runa-kay se
dispone preponderantemente bajo una légica patrimonial en razén de la identidad y el
repertorio corporal que responde a una estructura simbdlica de caracter religioso, politico y
cultural. EI Carnaval de Oruro ‘es’ Obra Maestra del Patrimonio Oral e Intangible de la
Humanidad reconocido por la UNESCO, Oruro ‘es’ Capital del Folklore, Santiago de Chuco
‘es’ la Capital de la Poesia, Los Pallos ‘son’ Patrimonio Cultural de la Nacion y el

Departamento de la Libertad ‘es’ una region popularmente conocida por tener una gran
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diversidad de danzas autdctonas. Bajo esta premisa nuestros y nuestras entrevistadas
reconocieron ser parte de un legado cultural que recae en sus corporalidades y corporeidades.
En el caso de Pablo Luis Guerra su runa-kay se dispone teniendo en cuenta que su
interpretacion como condor debe reflejar un ideal como ave autoctona del paisaje geografico,
ancestral, sagrado y politico, debiendo lograr un equilibrio identitario que ademas debe ser
visibilizado, protegido, respetado, difundido y disfrutado, sobre todo, por la comunidad
boliviana. Bajo esta perspectiva, el ente mayor no es la Virgen como en el caso anterior. El
caracter religioso es un elemento mas de la festividad porque lo que prevalece es el Carnaval
de Oruro como patrimonio. Con ello Pablo se dispone como un ave funcional tanto a favor de
la realidad festiva y la identidad nacional las cuales deben ser posicionadas y remarcadas afio
a afio. No obstante, como pudimos apreciar en su apartado, esta construccion de identidad
forma parte de un movimiento folklérico y religioso de la urbe orurefia que tiende a la
estilizacién y mercantilizacion de lo andino ancestral y rural enmarcado en un proceso de

espectacularizacion de la peregrinacion religiosa.

De manera similar en el caso de Santiago de Chuco y Trujillo, pueblo y ciudad del
Departamento de la Libertad, el runa-kay tiene la misma motivacion: el orgullo, goce y
patrimonializacion identitaria. No obstante, las corporalidades y corporeidades no prevalecen
en favor de la fiesta patronal ni del Santo, sino que a favor de la propia danza. Recordemos
que los y las habitantes de este departamento reconocen su importancia, y en consecuencia,
han creado una gran cantidad de festivales, concursos, muestras de baile, talleres, cursos,
carreras universitarias, escuelas; con las que la comunidad de esta region conviven
cotidianamente. Asi mismo indicamos que a nivel nacional los y las peruanas estan habituados
a un calendario anual de constantes fiestas -ya sean patronales, agrarias, nacionales, histéricas
o rituales- a lo largo de todo el afio y por todo el pais, donde la danza es un elemento constante.
Por ende los y las habitantes de este departamento buscan destacar e instalar su identidad
territorial tomando como bastidn central su conjunto de danzas coloniales, ancestrales, rurales,
agrarias, etc. Por ello los runa-kay de los profesores Alex Sanchez y Jhonathan Varas, de
Lucia Rodrina y -a futuro- Jeysi Jano, se disponen para contribuir a una identidad regional
que debe ser reconocida en forma patrimonial provocando el constante perfeccionamiento,

estudio, profesionalizacidon y ‘goce’ como exigencia de sus permeabilidades sensibles.
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Por altimo, aplicamos el runayay, el cual, evidentemente distinguimos en todos los y
las entrevistadas debido a que se trata de la propia relacion corporal del Ser con su
corporalidad y/o corporeidad. En ese sentido observamos que si existié una similitud general
puesto que todos y todas demostraron un fuerte compromiso en la interpretacion y ejecucion
de sus danzas que, en consecuencia, los y las llevaba a mantener una constante y consciente
capacidad de reflexividad corporal tanto en su propia ejecucion como fuera de ella. Sumado
a ello, se evidenciaron las categorias de los diferentes tipos de ‘cuerpos’ debido a que dentro
de este territorio no solo el aspecto fisico de la corporalidad debe ser alimentado, nutrido y
cuidado, sino que también las emociones, la energia, los pensamientos y lo espiritual pasa por
procesos de digestion, crecimiento, asimilacion, nutricion, intoxicacion, cansancio, fatiga,
hambre, entre otros. Por ello con el objetivo de poder entregar u ofrendar una ejecucion
verdadera, profesional, clara, coherente, pulcra y eficaz a través de sus movimientos, los
runayay presentaron similitudes y diferencias en base a su disposicion geogréafica, dinamicas

y objetivos descritos anteriormente.

Por ejemplo, en el caso chileno, el runayay de Juan y Carolina desde su aspecto fisico,
di6 cuenta de su adaptacion a las condiciones climaticas y geograficas que presenta el Desierto
de Atacama y el factor tiempo que compromete durante mas de tres dias y en diferentes
horarios La Fiesta Religiosa de la Virgen del Carmen de La Tirana. Estas condiciones los
dotaba de una conciencia corporal ligada a la resistencia, esfuerzo, aguante, concentracion,
paciencia y solidez a la que sus corporalidades se fueron adaptando o ‘profesionalizando’ en
el marco de esta festividad religiosa. Asi mismo reconocen un crecimiento o evolucion a partir
de ello debido a que ya no sufren los embates del calor, la deshidratacion, la fatiga, el frio, los
mareos, entre otros fendmenos fisicos que afectan su interpretacién-ofrenda. Esto les permite
dedicarse a perfeccionar su imagen fisica y movimientos como condores utilizando elementos
aloplasticos que respondan a sus protocolos rituales. Por ejemplo, Juan Neira elaboro la
medida de las alas de un condor real para modificar e interpretar de manera mas natural sus
movimientos, y en el caso de Carolina, bordd en su capa una montafia y a sus hijos -como
huevos- para trabajar la sensacion de un vuelo mas alto. Estos detalles en la practica les
permiten modificar sus movimientos y discernir modos somaticos de atencion personales,

puesto que en el trabajo de Juan prevalece la atencion en sus saltos y brazos, mientras que
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Carolina se concibe como una orquesta corporal al percibir y jugar con su capa y extremidades

las diferentes calidades del cdndor asi como la musica de la festividad.

Por otro lado, gracias a la profundidad que han adquirido desde su runayay, han podido
desarrollar un ‘cuerpo emocional’ y ‘energético’ que les ha permitido hallar las emociones
precisas y en su justa medida para mantener, generar y administrar la energia necesaria tanto
en la intencidn de su ejecucion como en el mantenimiento de esta durante el transcurso de la
festividad. EI no tener o poder dosificar correctamente una emocion o energia puede desvirtuar
su ofrenda, y asi mismo, perjudicar el espacio/tiempo y eficacia de las demés. Dado el
contexto devocional son comunes los ataques de llantos, desmayos e histeria, ante los cuales
los y las bailarinas devotas deben dialogar. Por ello, ambos evidencian el trabajo de un ‘cuerpo
mental’ utilizado para sostener un dialogo practico y concreto en torno a la fiesta y su
ejecucién que no interfiera en su entrega y funcion dentro de ella. De esta forma, Juan y
Carolina, al tener la conciencia y experticia de todos estos aspectos reconocen actualmente
estar en un nivel de desarrollo corporal espiritual con el objetivo de seguir profundizando una
conexion coherente, sana y cercana desde sus propias historias y experiencias con la Virgen

del Carmen.

El runayay de Pablo Luis Guerra es similar al trabajo que han llevado Juan y Carolina,
pero varia en distintos detalles. Si bien la disposicidén temporal de la instancia festiva anterior
y el Carnaval de Oruro es casi similar, desde su concepcion fisica, Pablo debe enfrentarse
predominantemente al factor altura. Recordemos que el espacio concreto en donde se lleva
principalmente la ofrenda corporal es una pista de baile que, si bien posee condiciones
climaticas favorables -excepto por las lluvias- posee mas de tres kilometros de extension en
forma ascendente en una de las ciudades mas altas de Bolivia. Y, por otro lado, dado que la
danza se dispone en forma de desfile, los movimientos de Pablo son en un constante
desplazamiento. Esto, al igual que sus colegas condores anteriores, lo ha dotado de un runayay
fisico que le ha permitido trabajar su adaptabilidad, resistencia y esfuerzo, pero que varia en
su modo somatico de atencion ya que se centra en el peso de su corporalidad. A partir de ello
busca principalmente que los elementos aloplasticos -respetando obviamente los protocolos

rituales- le sean favorables para transformarse en condor. Por ello reconfecciono sus alas de
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cuero y rehizo su traje base de condor con telas delgadas negras para aliviar su carga corporal
y asi poder obtener movimientos y pasos coreograficos similares al ave. Algo en lo que él se
ha dedicado a perfeccionar luego de ver a otros devotos que no se tomaban en serio o no se
daban el trabajo de indagar en la representacion corporal especifica del condor o su estatus
como figura sagrada. De esta forma se puede comprender que su conexién con ella tiende mas
bien a partir de sus movimientos, mas que de su traje, el cual, pasa a ser concientizado desde

un aspecto funcional.

Del mismo modo cabe destacar que Pablo se ha enfocado en desarrollar un ‘cuerpo
mental’ puesto que declara no entrar en un nivel de trance que desdibuja su identidad. Al
contrario es consciente que es ‘él’ quien integra la Fraternidad Gran Tradicional Auténtica
Diablada Oruro debiendo portar y exhibir su estandarte en su traje de céndor, y, dada su
funcidn tanto en el desfile como en el relato dramético de la La Diablada, debe abrir y guiar
su paso manteniendo ademas la interpretacion de su relato. De esta forma, luego de cumplir
con sus distintas e importantes responsabilidades tanto con: la Fraternidad, La Diablada -
como comparsa de baile y relato dramatico-, la Virgen del Socavon, el pablico asistente, su
identidad nacional y su propio compromiso; Pablo recién desarrolla un ‘cuerpo espiritual’.
Esto se debe a que el conjunto de todas estas funciones le permite conectar con el hecho de
concebirse como una figura mediadora (condor) que contribuye a la realidad y ecosistema
festivo del Carnaval desde un plano superior consciente de todo lo que pasa. En consecuencia
aparece un ‘cuerpo emotivo’ y ‘energético', que a diferencia de los anteriores, es motivado
exclusivamente por la Virgen del Socavon en una relacion de dependencia. Es ella quien
evaluando su entrega y compromiso con las responsabilidades mencionadas y su
funcionamiento, le otorga la energia necesaria para llevarlas a cabo permitiéndole también

sobrellevar las distintas emociones que aparecen en su camino hacia el Santuario del Socavon.

Y por dltimo, los runayay recogidos en el Departamento de La Libertad, tanto en
Trujillo como en Santiago de Chuco, dan cuenta de un tipo de conexiédn corporal basado en la
competitividad. Evidencia de ello son nuestros dos Quipe Condor a quienes encontramos en
el marco del Concurso de Danzas Folkloricas Santiaguinas; donde participd Jeysi Jano

representando a su curso y escuela, y el profesor Alex Sanchez supervisando la coreografia
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de su correspondiente grupo de estudiantes. Una dinamica que, en primer lugar, motiva el
desarrollo de un ‘cuerpo energético’, puesto que para poder llevar a cabo las distintas danzas,
sus particularidades, su perfeccionamiento, su destreza, su estudio, su profesionalizacion en
forma destacada, requiere de una potente base y apertura de energia, que en este territorio, es
concebida por medio del goce. Por ello, a diferencia de las demaés instancias donde este
elemento aparecia en forma natural o en consecuencia de una reaccion, aqui se trabaja y exige.
Recordemos que el ‘vivenciar’, ‘sentir’ y ‘disfrutar’ fueron verbos utilizados por el profesor
Jonathan Varas durante un ensayo con los y las integrantes de La Asociacion Cultural
Danzantes Libertefios para reiterar el trabajo de profundizacién y perfeccionamiento que
deben tener en sus pasos y coreografias, lo cual, sustenta la idea del ‘goce’ como un elemento

metodoldgico y de entrenamiento.

Bajo esta premisa vemos como los runayay de nuestros y nuestra entrevistada se
conforman bajo este objetivo. Desde un aspecto fisico, destacamos que si bien existe un
trabajo de resistencia, esfuerzo, aguante y concentracion a partir de condiciones geogréaficas
o climaticas, este es motivado principalmente por condiciones culturales. Reiteramos que el
Departamento de La Libertad posee una gran diversidad de danzas autoctonas que se destacan
en La Fiesta Patronal del Apostol Santiago ‘El Mayor’, y por ende, es bien visto que los y las
bailarinas -reconocidos y reconocidas como los y las encargadas de mantener el importante
patrimonio cultural inmaterial de esta zona- sepan ejecutar la mayor cantidad de danzas de
manera profesional, detallada, natural y coherente en distintos tipos de escenarios, como:
canchas, estadios, escuelas, plazas, centros civicos, casas particulares, cerros, caserios, calles,
escenarios pequefios y grandes; dispuestos y dispuestas a resaltar la identidad regional y
nacional, ya sea para la conmemoracion de fechas nacionales, historicas, rituales, festivas,
civicas, entre otras. Por lo tanto, sus corporalidades y corporeidades en todo momento deben
estar entrenadas para mantener el impetu de cada danza, adaptandose a todo terreno y tipo de
instancia, en pos del prestigio y reconocimiento social tanto a nivel personal, grupal, local, y

en ocasiones, a nivel nacional.

Por ello es comun que exista una gran cantidad de agrupaciones dedicadas a esta labor

disponiendo de varios ensayos a la semana. Esto permite ir ejercitando inevitablemente un

317



‘cuerpo fisico’ del que se va tomando conciencia en detalle. Asi nos lo dejo entrever la
experiencia de Lucia Rodrina, a partir de la cual se concibe que cada danza tiene su modo
somatico de atencion: algunas se centran en la cadera, otras en las piernas, en la destreza de
los pies, los brazos, la cabeza, el desplazamiento, los saltos, etc.; 0 como nos lo demostro el
profesor Alex Sanchez, quien a partir de la combinacién de saltos en punta de pie, brazos,
cabeza, niveles bajos y altos estilizados, detalld los pasos que adquiere el Quispe Condor,
valga la redundancia, como condor. Esto a su vez motiva el desarrollo de un ‘cuerpo mental’
y ‘emotivo’. En base al primero, el ideal como intérprete es saber generar ademas las
condiciones necesarias para poder tomar conciencia de sus distintas partes, energia, destrezas,
habilidades, asi como también de las propias debilidades y falencias que deben ser trabajadas
y superadas. Es decir, la dedicacion de un trabajo personal para mejorar la ejecucion de las
coreografias asi como el compromiso con el propio quehacer; impetu que es valorado y
reconocido en pos de mejorar el nivel de la agrupacion. Por otro lado, el ‘cuerpo emotivo’
también estd dispuesto en pos de la danza, por lo tanto se trabaja, pero con el objetivo de
plasmar la esencia de cada una. Un aspecto llamativo debido a que los y las integrantes saben
que una buena danza no solo se basa en la perfecta ejecucion coreografica sino que también
en la interpretacion emotiva. Hay danzas guerreras que requieren de fuerza, precision y un
impetu épico, asi como también hay danzas alegres y nostalgicas que deben conmover, a su
vez, el ‘cuerpo emotivo’ de los y las espectadoras y jurado. De esta forma en base a la
disposicion que generan las perspectivas corporales antes mencionadas, el ‘cuerpo espiritual’
se hace presente al asumir un compromiso con el patrimonio cultural inmaterial, el que se
mantendra en equilibrio, siempre y cuando, el trabajo y perfeccion de los demaés ‘cuerpos’ sea

efectivo.

Gracias a este viaje, corporalidades y corporeidades andinas nos dejaron entrever el
complejo entramado de sus realidades en distintos niveles de conexién con su principal figura
ancestral a través de la danza. No solo se trata de describir sus coreografias, sus pasos, ni la
historia de sus Santos y Virgenes, ni el desplante de sus fiestas o carnavales, o la luminosidad
de sus trajes 0 mascaras; sino que de comprender cdmo se construye y opera el principal

elemento en el cual también ha sabido sobrevivir el pachayachachiq andino.
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1. EL QHAPAQ fiAN INVERTIDO: LA FENOMENOLOGIA CORPORAL ANDINA.

Sin lugar a dudas el recorrido de este trabajo de investigacion, hoy, se concibe como
un largo y necesario proceso de desaprendizaje critico, asimilado en un transito simbélico por
un Qhapagq fian invertido del pachayachachiq y Ser del territorio andino que hace frente a sus
formas de re-existencia en un warmi pachakuti que remueve el ruray o chuyma. Por ende la
Fenomenologia Corporal Andina se erige como una necesidad para comprender las
corporalidades/corporeidades y abrir nuevas vias de investigacion que respondan a su
naturaleza epistemoldgica y ontoldgica de su territorio. Recordemos que a la hora de generar
una interpretacion o estudio sobre el fenémeno corporal, segin Mary Douglas (1988), se debe
tener presente que la percepcion corporal y el contexto social-cultural que la determina
transforma a la corporalidad/corporeidad en un receptor y constructor de metaforas sociales
especificas. Esto, en consecuencia, permitio, mas que una lucha de sentidos, la elaboracién de
una base tedrica interdisciplinar, territorializada y dialogante en favor de una epistemologia
del Sur que aporta a la valorizacién del cuerpo (corporalidad/corporeidad) como productor de

conocimiento a partir de sus propios saberes tanto en relacién como en diferencia.

En ese sentido, en primer lugar, gracias a la revision de los actuales Estudios
Corporales se pudo establecer un panorama actual sobre los intereses que genera este elemento
compartido de la experiencia humana como foco central o complemento de estudio. A partir
de ello pudimos observar como distintas disciplinas lo posicionan en su practica como un
objeto de andlisis y/o como una base metodoldgica, recurriendo a otros ambitos del
conocimiento para sostener sus reflexiones. Gracias a ello, estos estudios se han caracterizado
por un nutrido trabajo multi, inter y transdisciplinario que ha repercutido de manera
contenciosa en el ambito de las Ciencias Sociales y las Artes, en especifico, en el de las Artes
Escénicas y los Estudios de la Performance, puesto que en ambos se ha podido precisar y
adquirir nuevos avances conceptuales en pos de la generacion de una teoria sostenida y abierta

a las subjetividades y soportes corporales de sus diferentes expresiones, territorios y lenguajes.

Debido a esto, a partir de la base de la seleccion de disciplinas que centran sus estudios

en el proceso y construccion filosofica, fisiologica y cultural de la cognicidn corporal humana,
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junto con sus correspondientes conceptos, avances, similitudes y nuevas propuestas; se pudo
generar una marco teorico actualizado para guiar y estructurar la aparicion de una
Fenomenologia Corporal Andina que da luz sobre la construccion y percepcion corporal del
Ser de esta zona cultural. Por ello, gracias a las concepciones corporales de la teoria cartesiana
y husserliana, la postura fenomenoldgica de Merleau-Ponty, los hallazgos y propuestas de las
Ciencias Cognitivas, la revision de los elementos y procesos fisioldgicos humanos y las
herramientas conceptuales en torno al repertorio corporal y sus expresiones performativas, se
pudo distinguir y establecer diferencias indiscutibles en el caso de las primeras, las similitudes
en torno a la experiencia encarnada y enactiva en el caso de la segunda y tercera, los nexos
directos y hallazgos en relacion a la cognicion corporal fisica asi como el didlogo nutritivo
que establece con los altimos dos referentes. Por ello, tras la identificacion y visibilizacion de
los principios que conforman el pachayachachiq andino en el Capitulo 11 y teniendo como
base las perspectivas del Capitulo I, fue posible dar cuenta de la particular concepcion corporal

que comprende el territorio.

De esta manera, en base a las posturas de nuestros primeros referentes mencionados,
la teoria cartesiana y sus consecuencias en la teoria husserliana, pudimos establecer grandes
diferencias que ubican a la Fenomenologia Corporal Andina en una posicion contraria. Tal
como revisamos en el Capitulo I, en la introduccion a la Fenomenologia del Cuerpo vy el
apartado especifico sobre ‘Dualismo y monismo’; por un lado, la teoria cartesiana al estar
centrada en el andlisis de la existencia humana proponiendo un ‘ente’ cimentado sobre si
mismo, y mas aun, limitado a un alma/espiritu/conciencia separada de su materia corporal:
‘una cosa que piensa -y no extensa-’, para el pachayachachiq andino, inherentemente, se
transforma en un no-ente. De manera similar ocurre en el caso de la propuesta husserliana,
puesto que si bien a partir de ella se comienza a considerar el elemento corporal del Ser dentro
de la experiencia humana, Husserl (1996) lo mantiene en su concepcién como objeto fisico e
inerte (Korper) -‘un trozo de materia, un haz de mecanismos’ como diria Merleau-Ponty
(1964a)-, que recién puede establecerse como Leib, vale decir, como ‘cuerpo acontecido’,
luego de ser habitado espiritual y/o animicamente por la esencia humana. Por lo tanto, el

filésofo aleméan perpetla la idea de division y esencialismo del Ser en un ente espiritual.
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Bajo estas perspectivas en razon de nuestra propuesta fenomenoldgica, en primer
lugar, es importante indicar que en el pachayachachiqg andino no se concibe una divisién entre
su materialidad corporal y esencia. Como vimos, no existe un término especifico para hacer
referencia a la materialidad fisica humana ‘viva’, y por otro lado, su principal objetivo no es
dilucidar un caracter dual (alma/espiritu y ‘cuerpo’) de su propia existencia y/o la prevalencia
de un elemento sobre el otro, sino que mas bien, se centra en dilucidar y comprender sus
distintas relaciones. Un modo somatico de atencién conjeturado principalmente gracias a los
principios del tinkupacha (relacionalidad), yanantinpacha (complementariedad) vy
chawpipacha (equilibrio), a partir de los cuales, la corporalidad andina se centra en mantener
la presencia activa y equilibrada de todas las dimensiones e identidades corporales que
componen su existencia. En esta cultura, la unidad bésica no es el ‘ente sustancial’ sino que
la relacion con otras entidades en una ‘realidad’, o mas bien un pacha, en la que se
complementan y corresponden de manera armoniosa. Por ello la vision cartesiana y
husserliana se tornan para la cultura andina teorias, inconcebibles, y en caso de llegar a
reflexionar sobre estas posibilidades, incompatibles. No obstante, a raiz de la interaccion con
la cultura occidental y su adaptacion a las perspectivas que surgen a partir de ella, pudimos
apreciar que dentro del runa simi y aymara han aparecido los términos cuirpu y kirpu -
asimilando la forma lexicografica y fonética de la palabra ‘cuerpo’- y Aya, Uku (runa simi) y
Janchi (aymara), con la intencion de acercarse, pero desde su propia concepcion, a la idea de
un ‘cuerpo material’ para dialogar y aportar a la comprension de los procesos del territorio Yy

a los actuales andlisis que incluyen este elemento.

Por otro lado, intentando buscar similitudes, pudimos dar cuenta que la
Fenomenologia Corporal Andina se acerca més a las propuestas del francés Maurice Merleau-
Ponty y el Enactivismo. En primer lugar, recordemos que el fildsofo citado se propuso
restaurar la unidad de la existencia humana asumiendo como objeto de estudio la existencia
corporea. Esto provocé la generacion de un nuevo punto de partida metodologico, a partir del
cual, en primer lugar, concibi6 que el ‘cuerpo’ -como materia de la corporalidad, la
corporeidad e intercorporeidad- estd hecho de la misma ‘carne del mundo’ (2010). Una
perspectiva y terminologia que se asemeja al caso andino, puesto que como vimos, el runa no

se construye por si mismo, sino que a partir de sus relaciones con su entorno. Sumado a ello,
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el runa adquiere un caracter enactivista puesto que esta relacion es activa en si misma. Es
decir, el runa, no asume un exterior preestablecido ni tampoco un carécter pasivo en su
interaccion con él, sino que més bien, asimila, en primer lugar, una realidad en constante
construccién, y en segundo, un dialogo activo en la medida en que él mismo es construido a
partir del comportamiento, los ciclos y particularidades de los elementos y fenomenos de su
contexto. Una nocion que se basa en el principio del ayni (reciprocidad), y el muyupacha,
(trabajo en conjunto), puesto que apela a un intercambio preciso y comprometido de bienes
entre cada una de las entidades involucradas, generando en consecuencia, una circularidad de
condiciones existenciales. De esta forma el runa, posterior a esta experiencia, emprende un
proceso de comprension y conceptualizacion de lo abstracto para consolidar una entidad y
realidad que le es propia. Ejemplo de ello fue la concepcidon que asumimos como sujeto
‘andino’-en el primer apartado del Capitulo 1I- indicando que méas que ser una condicion de
su ubicacion geogréfica, es una distincion del Ser que cultivando y habitando la Cordillera de

Los Andes configura y estructura sus habitus, términos de sentido y formas de existencia.

En consecuencia, entendiendo que el runa es ‘el resultado de una interaccion
constante’, el pachayachachiq andino adhiere a la vision monista de Merleau-Ponty puesto
que no concibe un Ser separado de su materialidad y esencia. Es mas, gracias a su concepcion
como sujeto encarnado y cognicion situada logra interactuar e intervenir ‘con’ y ‘en’ su
realidad. No obstante, ampliamos y complementamos la propuesta anterior, mencionando que
dentro de lo que podria considerarse como ‘monismo andino’ el runa posee, de acuerdo a los
postulados del profesor Luis Enrique ‘Katsa’ Cachiguango, un caracter ‘multicorporal’. Vale
decir, no solo posee la conciencia de una materialidad fisica sino que también emocional,
espiritual, mental y energética, debido a que, valga la redundancia, las emociones, el espiritu,
la mente y la energia son concebidas a partir de procesos fisioldgicos: comen, digieren,
respiran, se mueven, mueren, viven, beben, tienen heridas, cicatrizan, entre otras facultades
(2020). Y por otro lado, en el caso del aymara, de acuerdo a las investigaciones y
apreciaciones de la etnografa Maria Luisa Valda, es ‘multiespiritual’ puesto que se distingue
el Jach’a ajayu, Jisk’a ajayu y la Kamasa (1972). Teniendo en consideracion la concepcion
de todos estos aspectos, el runa, desarrolla una ‘propiocepcion ampliada’ y ‘permeabilidad

sensible’ al identificar dentro y a partir de su propia entidad corporal una apertura sensorial
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que sera denominada runayay, vale decir, la conciencia que da cuenta de su condicion y
composicion como un Ser con un interior encarnado. En palabras de Merleau-Ponty, un estado
quiasmatico (2010) que propicia la concepcion de ‘corporalidad’: unidad del Ser que
comprende su posibilidad de ser un cuerpo-tenido y un cuerpo-vivido asumiendo sus
caracteristicas fisicas, biologicas, filosoficas, sociales, historicas, religiosas, entre otras

categorias.

A pesar de que la propuesta de Merleau-Ponty se centra solo en la experiencia humana,
es aplicable a los diferentes elementos existenciales del pachayachachiq andino (Naturaleza,
divinidades, ancestros, fenémenos atmosféricos y astronémicos) puesto que se reitera: son
entidades vivas que poseen asi mismo una fisicalidad, emocionalidad, espiritualidad,
mentalidad y nivel energético que los dispone en un mismo plano existencial (kawsaypacha)
con el derecho a construir de manera igualitaria una identidad especifica a partir de la realidad
interrelacionada, interconectada e interdependiente que conciben. Esto, lo lleva a iniciar un
proceso de correspondencia, complementariedad y reciprocidad, disponiendo esta vez de su
‘corporeidad’, vale decir, su sentido de ser una corporalidad con una cognicion expandida y
situada en un pacha -tiempo/lugar con un presente pasado/futuro- en el que puede accionar y
reaccionar ante una realidad que construye y ‘lo construye’. Es por ello que a través del Runa-
kay, la conciencia corporal integrada al absoluto del pacha, el runa, activa su intercorporeidad
-aceptando la igualdad de condiciones existenciales de otros ‘Seres’- para ubicarse, integrarse,
convivir, interrelacionarse y aportar a una corporalidad autopoiética mayor que entiende ‘lo
particular del todo’. De igual modo, pero en una escala menor, el runa se interrelaciona a
través del aylluyay, la conciencia de una cultura e historia corporal familiar y ancestral, y el
Ilaktayay, la conciencia corporal comunitaria; generando a partir de todos ellos una biopolitica
sostenida y organizada que respeta cada una de sus partes y el Todo en el proceso del vivir.
De acuerdo a Merleau-Ponty (2010), para ‘ser-en-el-mundo’, pero que en el sentido andino se

deduce: para ‘ser-en-y-con-el-pacha’.

En conclusion, esto nos lleva a asumir que la vision del fenomenologo francés, el
enactivismo y el pachayachachiqg andino se unen predominantemente en la concepcion de un

Ser que es, ante todo ‘relacion’, puesto que sus distintos planos y conciencias corporales se
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vinculan -en forma interna y externa- aportando valores, experiencias, emociones, reflexiones,
saberes e historias que otorgan al runa inscripciones sensorio-emotivas que particularizan su

‘praxis corporal’ y ‘episteme’ en favor del Sumak Kawsay (Buen Vivir).

Por otro lado, resaltamos el nexo corporal hallado en relacién a la autoconciencia
fisiologica del runa. Como indicamos en el apartado 3.2.1 del Capitulo I, los avances de la
gastroenterologia han dado luces de que el SNE es un ‘cerebro visceral’ compuesto por los
tejidos del eséfago, el estobmago, el intestino delgado y el colon, en los que se hallan neuronas
sensitivas y motoras que responden y regulan la secrecion de hormonas y neurotransmisores
que guimicamente provocan distintos estados animicos y emocionales del runa. Asi mismo,
este sistema, al estar complementado por el SNA, quien ejecuta sus funciones a través de su
principal 6rgano: el nervio vago; da cuenta de la importancia fisiolégica que conserva esta
zona corporal a la hora de generar reacciones, decisiones, emociones, pensamientos y
reflexiones. Como indicamos en ese mismo apartado, Richard Schechner (2000), con el
objetivo de buscar una herramienta actoral, llegd incluso a basarse en estos estudios y sus
trabajos etnograficos con distintas culturas ancestrales, para identificarla como ‘fuente de la
disposicion, equilibrio y percepcion, el lugar donde se originan la accion y la meditacion’. Por
esta razon, dado los términos hallados en torno a la composicién corporal del runa -apartado
5.2 del Capitulo Il- conjeturamos un nexo de esta teoria con la Fenomenologia Corporal
Andina, puesto que reconoce y valora de manera visceroceptiva la interconexion fisica,
emocional, espiritual, mental y energética que se produce en la faringe, el eséfago, la laringe,
la traquea, los bronquios, el corazén, el estomago, el pancreas, el higado, las visceras -6rganos
que inerva el nervio vago- y el SNE. Una zona corporal reconocida bajo los términos ruray,
Ilankay o sonqo, en el caso del runa simi, y chuyma, en el caso del aymara; que se relaciona
directamente con la idea del ‘hacer’ y/o del ‘trabajo’, puesto que sus drganos son aquellos que
se mantienen sin descanso para dar vida fisica al runa. A partir de ello, se distingue que desde
tiempos ancestrales, el runa o jaqgi ubica en ella la capacidad de pensar y sentir, disponiendose
como un equivalente de los actuales estudios de esta zona corporal. En otras palabras,
comprende la posibilidad que tiene su pulmén para sentir, su estdmago para llorar, su higado
para odiar o, como lo identifican y especifican algunos teéricos del Abiayala Sur, la

posibilidad de ‘pensar con el corazén’, ‘corazonar’ -‘sentipensar’- accion donde la respiracion
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y el latido de este 6rgano, segun Silvia Rivera Cusicanqui (2018), constituyen el ritmo de esta

particular forma del pensar.

Finalmente gracias a los Estudios de la Performance y la aparicion de herramientas
conceptuales dentro de este campo que, intercambiadas con otras disciplinas, generan una
base solida de andlisis en favor de las manifestaciones culturales, se pudo dar cuenta de la
particular fenomenologia corporal de un territorio que conserva y transmite su cultura desde
este complejo complemento del Ser. De esta forma sus saberes corporeizados, experiencias
corporales, concepciones estético-sensibles, emociones intersubjetivas, fueron analizadas en
base a sus secuencias de conducta, liminalidad, inscripciones sensorio-emotivas,
permeabilidades sensibles, conexiones intersubjetivas, reflexiones corporizadas, modos
somaticos de atencion, principios transculturales de amplificacion, medios autoplasticos y

aloplasticos, para dar cuenta de un profundo y comprometido repertorio corporal.

Es asi como la Fenomenologia Corporal Andina aparece a través de su principal figura
ancestral, el condor -testigo clave de todos los procesos del territorio- y manifestaciones
festivo-rituales que dejan en evidencia el mantenimiento de la danza como forma de devocion,
conexion, socializacion, accién, ofrenda, identidad y memoria, posicionandose como un
importante elemento de construccién de la realidad que permite el almacenamiento y
transmision de conocimiento de una memoria cultural. No obstante, esta préactica y vision, si
bien es compartida por las comunidades de este territorio, ha evolucionado de distintas
maneras en sus manifestaciones festivo-rituales. Como pudimos apreciar, a través de la
Fenomenologia Andina y los trabajos de campo seleccionados, la danza en el caso chileno
prevalece como un modo de comunicacién y ofrenda con un ente superior, en el boliviano
como una forma de identidad territorial y estatus social que apunta a su espectacularizacion,

y en Per(, como una préactica de competicion identitaria regional.

Para finalizar, se establece que a partir del pachayachachiq andino, el idioma runa
simi y aymara, es posible dar cuenta de la concepcion de una fenomenologia corporal propia
de su territorio con la que es posible adaptar y crear nuevas metodologias préacticas en el

ambito educativo y artistico que contribuyan a la visibilizacidn y construccién de su identidad
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cultural, sobre todo cuando la Teatrologia actual, comprende y difunde la necesidad de
produccion de saberes territorializados debido a la identificacion de diversas y diferentes
expresiones construidas a partir de procesos de subjetivacion de comunidades especificas en
contextos geografico-histdrico-culturales determinados. En ese mismo camino se espera que
la Fenomenologia Corporal Andina aporte en especifico a los estudios de la Teatrologia y la
Filosofia de la Praxis Teatral del territorio del Abiayala Sur en pos de develar el
comportamiento  escénico de uno de sus principales elementos: el cuerpo
(corporalidad/corporeidad) y enriquecer el analisis de sus manifestaciones festivo-rituales
para que en algin momento -se espera no lejano- poder configurar la Historia Corporal del

Abiayala.
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Portada del libro Reflexiones sobre el proceso creador. El sefior Galindez de Eduardo
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Fotografia de Bronislaw Malinowski junto a hombres de la comunidad ancestral de las
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Performance-Investigacion. Trans-citando las fronteras del arte y la ciencia, organizadas
por Equipo de Antropologia y la Performance en noviembre de 2017.

Papakuna, obra de Agroteatro comico musical del Colectivo Yama (Ecuador) estrenada
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el Colectivo Yama y las artistas de la residencia Raymipacha-Teatralidades Festivas de
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15.

16.

17.

18.

19.

20.

21.

22.

23.
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25.

26.

27.

28.
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peruano Francisco Laso (1823-1869).

El hilo. Grabado de la artista chilena-catalana Roser Bru (1923-2021) realizado en 1958.
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francés Louis de la Forge (1632-1666) realizado en 1633 para el libro El tratado del
hombre de René Descartes.
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Dibujos que ejemplifican la posicion de la columna para el libro The Human Foot and
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Jan Stefan Van Calcar (1499-1546) de 1543.

Pictograma de una Herradura. Inicio de cueca (Baile nacional chileno) realizado por el
profesor chileno Roberto Gomez en 2015.

Dibujo elaborado para el ensayo Dance Curves: on the dances of Palucca del pintor ruso
Wassily Kandinsky (1866-1944) en 1926.
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Dibujo de la Cordillera de los Andes para el libro Yaku-Mama. La crianza del agua del
ecuatoriano Luis Henrique Katsa de 2010.

Mapa de los Andes en los Estados Andinos del libro Territorios Andinos. Territorio y
memoria del geografo francés Olivier Dollfus (1931-2005) de 1991.

Agrupacién de Cholitas escaladoras, mujeres indigenas de entre 24 y 50 afios que escalan
con sus vestidos tipicos diferentes montafias de América Latina.

Tropa de Sikuris. Alto Molle, 1978. Fotografia de Héctor Gonzélez.
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29.

30.

31.

32.

33.

34.

35.
36.

37.

38.
39.

40.

41.
42.

43.

44,

Tres hojas de coca que representan los tres estratos del pacha editadas por la autora de
esta tesis.

Esquema de correspondencia del libro Filosofia andina: Sabiduria indigena para un
mundo nuevo del filésofo y tedlogo suizo Josef Estermann (1956) de 2006.

Detalle del afiche realizado para la Federacion de Estudiantes de Chile realizado por el
artista chileno Vicente Larrea (1942) en 1966.

Man and mythological characters del articulo Peruvian art. A help fot students of design
relevado por Charles Williams (1845-1928) en 1917.

Detalle del afiche realizado para Union de Federaciones Universitarias de Chile del
artista chileno Vicente Larrea (1942) en 1968.

Detalle del afiche para la obra Aucaman del Ballet Folklérico Nacional de Chile del
artista Vicente Larrea (1942) de 1972.

Esquema andino.

Dibujo de La Fiesta de los Condesuyos para el libro Nueva Coronica y buen gobierno del
cronista peruano Guaman Poma de Ayala (1534-1615) de 1616.

La Virgen Maria y el Cerro Rico de Potosi. Andnimo (1720). Oleo sobre tela. Museo
Nacional Casa de la Moneda, Potosi (Bolivia).

Imagen de un Condor de Los Andes [s/f].

Mecénica de consulta del Plan condor esquematizada por la DINA - Direccion de
Inteligencia Nacional de Chile en 1975.

Fragmento de animacion del condor Copuchita de los dibujantes chilenos Jaime Escudero
(1914-2012) y Carlos Trupp (1918-1982) de 1942.

Portada del libro Cuna de Condores de 1918 de Mariano Latorre. Imprenta Universitaria.
Dibujo esquematico del Friso de la Puerta del Sol con cabezas de condores incorporado
en el libro Art Of The Andes de Rebecca Stone-Miller (1958) de 1996.

The condor and the bull del libro Peru: Incidents of Travel and Exploration in the Land
of the Incas del arquedlogo aficionado estadounidense Ephraim Squier (1821-1888) de
1877.

Dibujo de un diablo danzante para el libro Fiesta de la Tirana de Tarapaca de Carlos
Freire 1976.
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45.

46.

47.

48.

49.

50.

51.
52.

53.

54.

55.

56.

S7.

58.

59.
60.

61.

62.

63.

Plano del poblado de La Tirana, en tiempo de fiesta. (2019). llustre Municipalidad de
Pozo Almonte.

Bienvenida de las y los figurines sueltos en La Cruz del Calvario, La Tirana (Chile) 2018.
Imagen de Juan Neira como figurin de condor de 2019.

Detalles de las alas de condor de Juan Neira de 2018.

Fotografia de Carolina Abarzua y acompafiante como figurines de condor realizada por
Pablo de La Fuente de 2018.

Fotografia del encuentro de Juan Neira y Carolina Abarzta como figurines de Condor
realizada por Zoila Schrojel en 2018.

[lustracion publicada en el suplemento cultural de La Patria de Bolivia de 2014.

Vista inferior del Monumento a la Virgen del Socavon del artista, profesor y arquitecto
boliviano Jorge Azefas.

Paso por la Avenida Civica el Sabado de peregrinacion de la Fraternidad Artistica y
Cultural La Diablada transmitida por Bolivia Tv en 2019.

Fotografia de Pablo Guerra como figurin de Céndor realizada por Zoila Schrojel.
Fotografia de Pablo Guerra sin méascara de Condor realizada por Zoila Schrojel en 2019.
Fotografia de danzante de condor con plumas del ave realizada por Zoila Schrojel en
20109.

Dibujo de Milagro del Santo Santiago Mayor para el libro Nueva Coronica y buen
gobierno del cronista peruano Guaman Poma de Ayala (1534-1615) de 1616.

Fotografia de la escultura de César Vallejo en la Plaza Central de Santiago de Chuco
realizada por Zoila Schrojel en 2019.

Mapa de la Regién de la Libertad de Peru.

Asociacion Cultural Danzantes Libertefios del profesor Jhonathan Varas como Pallos
solicitados por un habitante de la provincia de Chao en una novena.

Fotografia de La Distinguida Dama en el Paseo de las Vacas realizada por Zoila Schrojel
en 2019.

Acuarela Danza de condores de la obra grafica EI Codice Trujillo del Pert (1782-1785)
del obispo espafiol Baltasar Jaime Martinez (1737-1797).

Secuencia fotogréafica de variaciones de la danza del Quispe Céndor del profesor peruano

Juan Sanchez realizada por Zoila Schrojel en 2019.
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64.

65.

66.

67.

68.

Fotografia de estudiantes de la Escuela Primaria de Menores Masias Dositeo Sanchez
Véasquez de Santiago de Chuco después de bailar Quispe Condor realizada por Zoila
Schrojel en 2019.

Fotografia de mujeres y hombres de Santiago de Chuco bailando a un costado de la Plaza
Central realizada por Zoila Schrojel en 2019.

Fotografia de Lucia Isabel Rodrina después de un ensayo de la Asociacion Cultural
Danzantes Libertefios realizada por Zoila Schrojel en 2019.

Fotografia de Juan Neira en La Fiesta Religiosa de la Virgen del Carmen de La Tirana en
2021. Cabe mencionar que no se llevo a cabo en el pueblo de la Tirana debido a las
medidas preventivas contra el COVID-19, tal como lo demuestra también el intérprete en
la imagen.

Dibujo del virrey Don Andrés Marqués de Cafiete y el rey inca Sairiri Topa Inga para el
libro Nueva Coronica y buen gobierno del cronista peruano Guaman Poma de Ayala
(1534-1615) de 1616.
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ANEXQOS

1. Entrevista a Juan Neira.

Instancia: Previa de preparacion de ofrenda.

Lugar: Costado de la Plaza Central de La Tirana, comuna de Pozo Almonte, en la Region
de Tarapac4, Chile

Fecha: 13 de julio de 2018 a las 11.00 hrs.

Investigadora (I): Ahora puedes presentarte tu.

Juan Neira (JN): La verdad que yo empecé en el afio 97'. No con un traje de condor. Con un
traje de figurin normal. Para la Fiesta de La Tirana me invit6 un cufiado amigo

. Los primeros afios los bailé normal con mi traje y no me sentia comodo. Después vino otro
amigo y me dijo: 'Juan sabes que yo tengo una mascara de céndor'. Yo dije: 'jYa, que sea no
mas!" Y a mi, bueno a mi todo la vida me ha gustado el condor, me fascina el condor. Hay
muchos condores aqui pero pertenecen a los Bailes Religiosos. Yo soy exento, porque soy

externo. Bailarines Sueltos.

La finalidad de nosotros como Bailarines Sueltos es llamar la atencion en qué sentido. Por
ejemplo, aqui, todo el mundo viene de todas partes, hermoso todo, pero la mayoria viene a ver
a los bailes grandes. Diablada, Sambos, los bailes mas grandes Ilaman la atencién. Y como
hay bailes méas pequefios, que no llaman mucho la atencién. No tienen muchas luces o cosas
asi... La funciédn del Figurin Suelto es... del Bailarin Suelto: es entrar a ese baile y captar gente
y la gente se acerca, a la vez nos ve bailar a nosotros y ve el Baile. Entonces, esa es mas que
nada la finalidad del... y el Diablo Suelto desde el 1840 méas o menos. De hecho hubieron una
excavaciones, hace un par de afios atras y encontraron los primeros bailarines de la fiesta
fueron Diablos Sueltos. Encontraron un Diablo. Encontraron un Condor y encontraron, si no

me equivoco un Indio de ese tiempo. Y a mi me llamo6 mucho la atencion ¢Por qué me llama
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la atencion? Porque el condor, de partida es el emblema del Altiplano. El condor es muy... es
muy libre... se mueve pa’ all.. se mueve pa' aca. Me gusta la libertad. Me gusta la tranquilidad,
la paz del condor. Porque aunque td no lo creas el condor inspira eso. Y para hacer un animal

tan fuerte, tan... depredador como le llaman, inspira mucha paz.

De hecho yo mucho maés antes, antes de que me metiera a este tema de los bailes y todo, yo

habia visto el tema de la resiliencia del condor. No sé si la ubicas, la resiliencia. ..

I: No, explicame un poco mas.

JN: Ya. El condor siente que llega a una edad, a los cuarenta afios, él se retira hacia los cerros,
y en los cerros el vive una resiliencia. Por ejemplo picotea en la roca, se hace tira sus ufias,
hasta que él vuelve a... cdmo te explico... a renovarse. Una vez que se siente renovado, le salen
las ufias nuevas, su pico nuevo. El vuelve a bajar. Y eso me impresiond mucho.

I: ¢Eso como lo adquiriste? ¢ Estudiando o...

JN: Leyendo. Si, si. Internet, libros, cosas asi.

I: Pero fue como interés tuyo para...'Necesito saber obviamente lo que estoy...

JN: Obviamente lo que estoy representando, claro.

I: ¢ TU has visto un condor?

JN: Si, en vivo si. Si he visto.

I: ;Y qué tal la experiencia?

JN: jUh, fabuloso!
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I: ¢Y cuando fue?

JN: Lo vi en Serena. En Serena hay un zooldgico muy hermoso y lo fui a ver alla. Pero fuera
de eso en reportajes a veces, y es muy lindo. Y eso es mas menos es lo que me lleva a
representarlo aca en La Tirana. De hecho no he querido cambiarlo, sino que cada afio
adquiriendo mas, agrandando maés las alas, adquiriendo nuevos trajes y me gusta. Me gusta
que los nifios les llame la atencion, me gusta que la gente: ‘Joven una foto' o me gusta que los
nifios me saluden, la mano, porque es muy representativo y aqui hay poco. Aqui hay poco.
Muy poco. Aqui lo que mas se representa es el Diablo Rojo. El Diablo Rojo ¢por qué? Porque
es uno de los més antiguos. De hecho hay algunos, muchos que conservan la misma capa de
afios atras, quince afos atras, la vestimenta, todo. Pero yo soy medio timido...Entonces. Mira,
el tema es que yo soy medio timido, entonces con el céndor es como que yo me abro. Me

explayo.

I: No sé si te transformas o ¢eres ti mismo?

JN: Siento que soy yo mismo pero dentro de una proteccion. O sea como que él me da...

I: Una facilidad para...

JN: Una facilidad para hacer cosas que yo no hacia antes.

I: Ah, entiendo.

JN: Independiente de eso. Yo también, me gusta mucho el ambito folklérico, o sea yo he

pertenecido a muchas agrupaciones folkléricas. Y por lo mismo va todo eso entrelazado.

I: Pero ahora es como que bailas solo.

JN: Si, ahora bailo solo. Claro.
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I: ¢Y cuando fue esa decision?

JN: ¢(Cuéndo fue?... Fue cuando... Me invitaron a bailar a La Tirana. Después yo tuve un
problema personal, familiar y decidi entregarme en fe a... pedirle a la Virgen. Y... después ya
empecé... le cumpli y empecé a bailar solamente por devocion. Y hasta el dia de hoy hay una
devocion entre ellay... la Virgen.

I: ¢ TG eres creyente?

JN: Si creyente. Si, creyente.

I: Bueno, en ese caso tu partiste por una manda que hiciste ¢cierto? Y bueno la manda me
pierdo, ahora estoy averiguando si se cumple por un determinado de afios o lo que uno cree

que es.

JN: Depende, hay gente que hace manda por cinco afios, cuatro afios, por un afo, eso es

personal de cada uno.

I: Ahya. Y latuya la hiciste o todavia la estas...

JN: No la mia ya la hice. La mia ya la hice por dos afios. Tengo una hija que se me accidentd,

por eso la hice.

I: ;Y todo bien?

JN: Si, todo bien.

I: ¢Y después seguiste por el carifio que...

JN: Claro, por el carifio, por la devocién.
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I: Y cuando bailas ;¢ Cémo es tu energia?

JN: jUy, cien porciento! jUy, yo no....! No es que yo te lo quiera... Yo me corren las gotas,
transpiro, transpiro, transpiro jUy! porque jUy! olvidate, pero soy el hombre mas feliz del
mundo. Para mi... existe una felicidad y para mi no existe el cansancio. Independiente de que
la gente me diga: 'jUy, joven esté transpirando!" 'jOh qué sudor! ;Y usted no se cansa?' Y yo
le digo: 'Si me canso pero es fe' Esto es lo que me mueve a mi, es lo que me incentiva. Entonces

mientras mas yo me explayo [bailo] para mi es mejor. Me siento mejor. Me entiendes.

I: O sea nunca te has dejado un afio, como que te sientes: ‘Ay senti que no me la puedo...

JN: No, siempre, siempre. Siempre cien porciento entregado a la fiesta, a la virgen.

I: Y antes o hoy dia ¢ Te vas a preparar en el sentido de que: 'Uy voy a bailar esta cantidad de

tiempo o simplemente haces tu vida normal?

JN: Eh, no. Hago mi vida normal. Tengo... Yo me hago un horario si. O sea, yo por mi

bailaria... mas, pero ¢por qué me hago un horario? por el tema de que...

I: Por lo que me dijiste.

JN: Claro. Por mi PH, mis poros son muy abiertos, entonces transpiro demasiado. Entonces
en el dia yo no tengo problemas en bailar, porque yo bailo. Aparte que, es por el tema de que
yo bailo en el dia y puedo explayarme en las alas. Puedo abrirlas, puedo moverme. Tengo
mucho movimiento para... Y en la noche no se puede porque somos tantos. En serio somos
tantos figurines, somos mas de doscientos cincuenta figurines. Entonces en la noche como

hay mucha gente y mucho baile. Se baila muy junto, muy apretadito.

I: ¢Y eso lo decidieron ustedes?
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JN: No, eso es una decision de cada uno. Si, hay gente que viene en la mafiana y en la tarde
no viene pero viene en la noche. Yo también poh, yo hago un sacrificio y me vengo a las dos
de la tarde con un sol infernal y bailo desde las dos a las siete ¢Por qué? Porque a las siete
empieza la misa. Entonces, claro, empieza la misa, a veces me quedo a la mitad de la misa

escuchando y después me retiro. No es tampoco la idea de no participar de la misa.

I: ¢Entonces desde las dos a las siete no paras?

JN: No paro.

. jWow! jwow!

JN: Salgo de una y me meto a otra, otra, otra...Siempre cuando haya.

I: O sea hoy dia te voy a ver supongo.

JN: Si. Si, de hecho nosotros no somos una agrupacion. No estamos federados. Todos los
grupos aqui estan federados. Nosotros no. Somos Bailarines Sueltos. Tenemos la opcion de
entrar a cualquier baile siempre que el caporal lo acepte. Cuando nosotros nos acercamos a un

baile, y el caporal dice no, nosotros no... Hay un respeto ahi.

I: Porque las Federaciones que me dijiste estan stper ordenadas. ¢Existe algiin complejo con
es0? 0 Siempre se han respetado

JN: No, siempre nos hemos respetado. Aparte que ellos entienden también que... la
representacion del figurin, del Diablo Suelto es... claro... es de la misma antigliedad de ellos

mismos. Entonces tratan de respetar eso.

I: Porque yo también hace poco lei que habia como un Estatuto de los Bailes de La Tirana.
Existian unas reglas y decia: 'Se aceptaran los figurines de animales y algunos venidos de

Bolivia' Entonces el condor estaria dentro de eso.
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JN: Si, correcto.

I: Esta aceptado dentro...

JN: Si, esta aceptado dentro de la federacion. Esta aceptado en... esta el oso blanco, el 0so
negro, e Diablo Rojo que es la tradicidn, el condor, el Achachi, hay varios representativos. A
veces aparecen otros por ahi.

I: ¢Ah si? ¢ A aparecido uno raro que tu digas asi...

JN: Si, como que llama la atencion a veces.

I: ;Y cual te ha llamado la atencion?

JN: Como por ejemplo el afio pasado... bueno dos afios atras andaba un gorila. Ahora, el
gorila. El problema es que en la Fiesta de La Tirana se ha mezclado mucho con la fiesta de
Oruro. Pero la fiesta de Oruro van otros tipos de representaciones distintos a los de La Tirana.
Entonces ese gorila es de alla, ellos bailan alla. Y de all llegaron aca. De hecho la primera
vez que investigue el condor, netamente el condor era de alla. Alld empezé en la fiesta de
Oruro y lleg6 por Oruro para aca.

Y aparte que aqui es representativo. Haber como te explico. Yo también en la ciudad que yo
vivo. Yo vivo en Alto Hospicio. En Alto Hospicio el simbolo es el condor. Entonces también
por ahi...

I: jEstai' marcado! jEl destino! Te diste cuenta de eso...

JN: Como que muchas cosas se encajaron y me di cuenta que ese personaje como se dice es

mi representante. Es como mi escudo.
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I: Y también forma parte del Escudo Nacional y también anda en mucha cosa. Pero al parecer

es muy pregnante en tu vida

JN: Si, fascinante. A mi me libera de mucho, me da tranquilidad, me da paz, me da alegria

cuando salto.

I: Con respecto a tu traje.

JN: Mi traje. jUy! Mi traje yo le he cambiado muchas veces dependiendo del tiempo, de todo.
A ver la ultima vez, el afio pasado lo modifiqué. Mi traje era corto, por ejemplo en las alas el
largo era de un metro ochenta, dos metros. Y ahora vine y lo desarmé por completo, pluma
por pluma. Con una paciencia unica y lo amplié. Los trajes los renuevo yo mismo, sobre todo
la capa. La parte de las plumas es mas complicado y lo hice un poquito mas ancho, tres metros
veinte le hice. Entonces tu comprenderas que tres metros veinte para bailar en la noche, en
donde hay tanta gente. Y en el dia se ve hermoso, se ve bonito. Y el resto del otro aparataje,
lo que es el... la pechera, el bombacho, lo mando hacer tengo una vecina que es costurera y
ella me lo hace. Pero yo me especializo... O sea, lo mio es la capa. Yo siempre estoy

cambiando la capa...

I: Entonces es como el elemento mas importante para ti.

JN: Si, haber, la capa y la méscara son los elementos mas importantes para mi.

I: ¢Y por qué crees que se debe eso? porque... tienen un mayor uso, no se.

JN: Porque tienen un mayor uso, porque tienen un mayor cuidado. Claro porque estan hechas
de plumas de avestruz. Entonces siempre hay que estar modificando, por lo que la pluma de
avestruz es muy.... sedosa... se va muy luego... se destroza muy luego... Entonces hay que

estar con cuidado, con todo eso. Hay que darles ciertos cuidados.

I: ¢Y la mascara? Me imagino que muy simbolica.
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JN: Si, la mascara es muy simbolica. La mascara cuando a mi me la regalaron... como te
diria... como una monada. Yo le puse luces para llamar la atencién de todo el mundo, con
luces, pero a medida que fue pasando el tiempo y que fui representando al condor y que fui
viendo el tema mio, me di cuenta que no es... que para mi no es representar algo asi con...
Ilamar la atencidn con... con brillo, con luces, con... No, para mi no. Entonces, ahora trato de
hacerlo lo més simple posible. Un taje sencillo. La capa de plumas lo més natural posible,
solamente las plumas. No hay brillo. No hay luces. No hay adorno. No hay... Porque asi... yo

soy asi. Una parte de mi es asi. Una parte de mi es ser timido, es ser natural, eso.

I: Una vision del mismo personaje, pero tuya, que le ofreces a la Virgen por asi decirlo. Y
eso de modificar tu propio traje también lo haces por un tema de comodidad o simplemente

lo por simbolismo que me dices de ahora?

JN: Lo hago por un tema de comodidad. Lo hago por un tema de... A medida que voy re
confeccionando el traje... voy cambiando otras cosas por un tema, también de higiene a lo
mejor, posiblemente, uno no... porque yo tenia como un traje, después al afio tuve dos, ahora
tengo tres. Entonces qué pasa, que como bailo en el sol, hay que cambiarse constantemente.
A veces uno no alcanza a cambiar, entonces tengo que renovar. Voy renovando de a poco. Y

trato de hacerlo con los colores méas simbdlicos de acd, o sea el negro, el rojo, blanco.

I: ¢ Y cambias por dia o es por fiesta?

JN: Por dia. Un dia me pongo un bombacho blanco, al otro dia me pongo un bombacho negro,
al otro dia uno rojo. Anoche bailé con uno rojo.

I: Pero eso es por disponibilidad de la ropa o porque hoy dia dices: 'Quiero el rojo, porque me

llama la atencion'

JN: No, no. Es por disponibilidad mia. [risas] Claro como que yo guardo asi como... cdmo te

explico, asi como los bailes siempre para el dia de La Vispera guardan el traje nuevo, van
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arreglando. Yo también trato de hacer lo mismo. Trato de dejar el mas especial, la que mas

quiero, para la fecha més especial que es La Vispera.

I: ¢ El dieciséis?

JN: Del quince al dieciséis.

I: ¢ Y cual es que dejas como més importante? ¢el oficial de condor?

JN: El bombacho blanco, pechera negra o fucsia.

I: ¢Por algo en especial?

JN: Me gusta el blanco por la pureza. Me gusta el blanco por el... Me gusta mucho. Y trato

de guiarme por los colores del condor. O sea no me gusta mucho... salirme de los colores

emblematicos.

I: Del animal en si.

JN: Correcto. Del ave.

I: Y dentro de los dias ¢Cual es el mas importante? ;Ese para ti? ¢ O despedida? O el primero

porque te enfrentas a la fiesta.

JN: Yo creo que es el primero y el creo que es La Vispera que son los dos mas importantes.
En La Despedida trato de no tomarlo tan de fondo porque duele mucho. Duele mucho. Es una
afio que uno espera para estar aqui para entregar la fe de uno. Entonces cuesta alejarse, cuesta

hacer despedidas.

I: ;Y durante el afio qué realizas?
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JN: Bueno fuera de trabajar. Hay otros tipos de fiesta religiosa que también participo. Por
ejemplo, esta la fiesta San Pedro San Pablo que fue hace poco, esta la Cruz de mayo, esta la
Fiesta de Maipu en Santiago, el Templo Votivo de MaipU que esta en Santiago que fui el afio
pasado Yy el afio antepasado. Fui invitado por un Baile. El Baile en Tacna, hay una fiesta que
se llama Nuestra Sefiora de Urumi, también voy a esa fiesta. Trato de mantenerme al dia en

algunas cosas. Me gusta llevar la representatividad del condor a muchos lados.

I: ¢Por qué en esos lugares no se ve?

JN: No, hay mucha cosas que no estan. Por ejemplo, en la zona central, no se ve. Solo aqui
en la zona norte, pero en la zona central, por ejemplo no se ve. Vallenar, en la Fiesta de la
Cruz de Mayo no se ve. En la Fiesta de La Candelaria, en la Fiesta de Copiap6 no se ve.

I: ¢Y por qué crees tl que se deba eso? ¢ Que exista de los otros bailes pero no del condor?
JN: Es que casa zona de Chile tiene un fuerte representativo, por ejemplo, la zona de la cuarta,
quinta region es mas representativo Los Bailes Indios, Los Comanche que Las Diabladas o
que Los Sambos. Los Sambos se estan viendo recién en la tercera, cuarta region. Las
Diabladas todas esas cosas. Entonces cada zona tiene su representatividad.

Entonces el condor es mas del Altiplano.

I: ¢ Y t0 has podido ir a Oruro? A Tacna me dijiste.

JN: Si, fui a Oruro, pero no a bailar. A mirar.

I: ¢ Qué te parecio?

JN: Fantastico.

I: Me habian dicho que si bien es una fiesta religiosa tiene su lado méas carnavalesco, que le

da otra...
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JN: Si, es que la fiesta de Ouro tiene otras libertades que aqui no se permiten. Por ejemplo

beber alcohol en la via publica, cosas asi.

I: ¢Y aqui aparte de la Ley Seca como restriccion?

JN: Aparte de la Ley Seca no. No, ninguna. Lo que si, dentro de la federacion, por ejemplo
en los bailes, todos los bailes que estan federados estd prohibido varias cosas, 0 sea esta
prohibido que ellos coman con trajes o que se tomen de la mano, que anden con pololos, cosas
basicas, o sea, por ejemplo no pueden ocupar aros, en varios... Cada federacion tiene sus
propias reglas aparte de las reglas generales. Acéa hay una federacién en si y de es federacion
hay subfederaciones y ellos determinan para cada aile su propia... Por ejemplo aqui La Tirana
la fiesta es mas religiosa. Claro mas reglas. A mi lo que no me gusta de esta fiesta, lo que
nunca me gusto es el tema de Las Bandas. Yo estoy acostumbrado que para el Sur, desde la
tercera region para el Sur, todas las bandas pertenecen a cada baile, entonces tocan por fe al
igual que los bailarines, pero aca no. Acé las bandas son separadas, cada uno tiene su grupo y
por lo mismo cobran. Entonces tiene sus cosas. Es raro de la zona para aca, pero es un tema
de afios. O sea, si la federacion lo acepto. Pero para alla no, para alla es mas espiritual. Cada
baile tiene su banda y cada integrante de su banda también entrega su baile y su instrumento
hacia la fe de cada santo.

I: Y aqui cada uno tiene su Virgen ¢ Cierto?

JN: Cada baile tiene su representacion.

I: ¢Y como es eso? ;Le bailas a la Virgen que estan apareciendo por ahi? ;O tienes una

conexion especial hacia alla [Santuario de Nuestra Sefiora del Carmen].

JN: No siempre tengo una conexion central alla [Virgen del Carmen] Igual se respeta mucho
cada imagen. Es decision de uno de ser pagano poh. Como dice la cancion: 'Preguntame si
soy pagano Y tu el otro pecador' Pero es lindo, es hermosa la fiesta. Es una fiesta muy grande

de... donde uno se viene a llenar de espiritualidad, de todo.
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I: ¢Y en el post de la fiesta? ;Como te sientes, como este afio encontré algo, te sientes triste

porque tuviste que esperar. Siempre sacas una reflexion.

JN: No, al contrario, el post de la fiesta es tremendo y es fabuloso. Uno se prepara para esto.
Uno se prepara mentalmente. Se prepara espiritualmente. Uno viene a regocijarse de la fe de
cada persona. No tan solo el hecho de entrar a la iglesia es algo que te llena, si no que cada
persona tiene algo en si que te llama a representar de la manera que yo lo hago hacia la fe en

Cristo 0 a la Carmelita.

I: Entonces es como un impetu positivo. ;Y desde cuanto tu sientes que te tiene que empezar

a preparar? ¢Desde el primer dia en que se acabd la del afio anterior? ;Desde enero?

JN: Yo creo que uno se esta preparando todo el afio, uno vive con esto. Uno que lleva afos
vive mentalizado en esto. En cualquier fecha x uno ve algo de La Tirana y uno siempre se va
alimentando de a poco. No es un tema de que uno: ‘Ah en dos meses mas viene La Tirana' No,
esto es que uno lo lleva por siempre.

I: ¢ Y hay algunos afios que hayan sido diferentes?

JN: Si, como todo momento. Hay momentos malos momentos buenos. Si.

I: Momento malo es como: hubo mal clima...

JN: No, no, no. Momento malo en el sentido de que a veces uno no viene con la misma
predisposicion o pasé un mal momento en que uno, a veces... pasa muchas veces que uno tiene
problemas y trata de mezclar unas cosas con otras.

I: Pero siempre hay que llegar ahi [Virgen]

JN: Siempre ahi la Virgen esta encima. Un rezo.

I: O sea nunca has dicho: 'Hoy no puedo ir'".
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JN: No, no. Jamas.

I: En ese sentido ¢Hay afios mas sacrificados por las cosas que te pasan?

JN: Incluso mi familia me apoya cien por ciento en esto. Mi familia es muy de baile también,
mi familia participd6 muchos afios en baile. Se retiraron como hace diez afios, por motivos
personales, por el accidente de mi otra hija. Se retiraron y de ahi nunca mas han vuelto. Pero

igual, van al baile que participaban, que pertenecian, colaboran, todo.

I: Pero bailar parece que no quieren.

JN: No, bailar. Por motivos de ellos internos.

I: Tu eres el Unico que baila de la familia.

JN: Tengo una hija mayor que baila en Los Gitanos, si ella me sigue. Ella se mantiene. Es la

guia del baile.

I: Entiendo ¢Haces bailes de caracter folkléricos?

JN: No. En ese sentido no. Para mi el condor es algo que me supera y es algo religioso.

I: Netamente lo separas de lo folklérico que en lo general siempre todo de cataloga de esa

manera.

JN: Para mi el condor es un tema netamente religioso. Es que yo lo tomé por ese camino y la
idea no desviarlo, o sea para mi la representacion del condor en La Tirana es un tema de
representacion, de libertad, de fe, es un tema de... llegar al Sefior, de llegar a la Virgen. Con
ese manto de plumas, con ese impetu, con ese manto de fe, todo. O sea si alguien me dice que
hay un evento un show y necesitan un condor para una representacion o necesitan el traje, yo

no.
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I: ¢Nunca has prestado tu traje?

JN: Lo presté una vez y me arrepenti todo el resto de mi vida.

I: ¢Por qué? ;Queé pasd?

JN: Porque nadie lo cuida como uno lo cuida. Pero mi sefiora me dice que por qué no hago
otro traje. Y le digo: 'Es que este estd bendecido' para que cuando me toque hacer
representaciones me ponga el otro, y yo le digo: 'No, no me encuentro en el traje’. Tengo que
representar la fe en mi traje y representarla en otro traje y asi por bailar folklor no me llama

la atencion. Lo mio es netamente religioso.

JN: Es que pa’ mi lo méximo es La Tirana. O sea representar al condor en La Tirana es como
lo méximo [...] Es que ese el tema. Mi vision no es como tan folklérica. Mi vision es como

mas...como entregar lo corporal a la Virgen... de alguna forma. Porque hay gente que...

[devotos que caminan de rodillas]

I: Si. Hace falta sacarle el impetu al condor.

JN: Y a veces la gente se saca fotos pero no... A ver, como te explico. Se saca fotos en forma
de gratitud hacia el personaje que esta bailando.

I: Claro.

JN: No por: 'jAy qué rico mira estuve en La Tirana, me saqué una foto!' No, a veces ellos lo
hacen por gratitud. No saben como llegar a ti. Cosa que hace que uno se sienta mejor, mas
alegre, mas satisfecho con lo que uno esta entregando. Por lo mismo uno trata de entregar algo

bueno, trata de entregar algo bonito.

Hay un tema ahi de fe y hay un tema también de no sé si humanidad... No sé si llamar la
atencion. Es un tema de que a veces a lo mejor la gente cuando ve algo esta botnio se acerca,

se apega mas. Entonces si alguien viene por fe bailar y todo ese tema y baila y marca el paso
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no mas a lo mejor no tiene tanto significado como la persona que yo veo que esta bailando y
se esta sacrificando, y esta sudando, sudando para hacer eso, entonces: jOh el hombre baila!
Entendi.

I: Pero eso se nota a lo lejos Juan.

JN: Me refiero a que cuando la gente ve algo que estd jWow!, que baila bonito todo, se acerca
y trata de conversar con esa persona, de integrarse a esa persona, como se siente igual. Que
no es lo mismo cuando tu vei' algo asi no ma'. Como que hay gente que se siente identificada
y por lo mismo le gusta sacarse fotos y qué se yo. Después cuando muestra la foto: jOh, ése
bailaba bonito!”’ [...]

I: Es como guardar el momento, mas que captar la foto.

JN: Como capturar el momento. EI momento de la experiencia que ellos vivieron, claro. El
momento mistico de la experiencia que ellos vivieron. Porque no es lo mismo que yo vea una
foto de alguien pasajero, que no te llama mucho la atencion, a tener la foto de alguien que ‘tu
viste’, que estuvo ahi. Eso lo rescato mucho, me gusta.

I: La gente cuando te mira, sorprendida.

JN: Yo no soy de eso, no me gusta eso de...lo conversaste con mi sefiora pero, yo soy de perfil
bajo, bajo, bajo, bajo. Yo cuando me pongo el traje me pongo jAhh!... Soy medio callado.

I: ¢ Te has atrevido hacer algin paso nuevo?

JN: Si. De hecho ayer saqué un movimiento nuevo pero lo he hecho tres veces no mas. No

dos. Siempre veo, algo o me imagino algo y lo hago.

I: ¢ Y qué fue lo que pensaste? ¢Un giro, un salto, un movimiento de cabeza?
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JN: Es un giro. Un giro que yo doy pero con un solo pie. Y con el otro como que pateo'

[patear]
I: Dificil igual, a ver dale.

[Juan Neira hace su demostracion]
JN: Hacia este giro pero no me quedaba quieto. Entonces ahora si me quedo quieto para mover
la cabeza como la mueve el condor. Es que siempre uno trata de... Y si uno siempre siente que
hace uno esto bonito eso se ve bien.
Pero a medida que uno va bailando van saliendo cosas asi. O de repente me equivoco pero de
repente esas cosas me resulto entonces lo hago. Pero me equivoqué en lo que 'yo' queria hacer.
O sea no en el paso, ¢entendi?. Si yo queria hacer algo y no me sali6, pero me sali6 de otra
manera y a lo mejor me gusto: 'jA ya me gustd!' Pero no es porque a la gente le gusta el paso,
no... Igual que me he alejado, porque antes yo movia mucho la cabeza... Ahora las alas son
mas grandes. Le doy mas impetu a eso
I: ;Y cdmo te ha ido con las alas entonces? ¢ Pero este afio las estrenaste?
JN: Si es que probé el porte. El afio pasado eran las mismas pero mas pequerias.
Z: ;Como te has sentido?-.
JN: Fabuloso.... fabuloso, fabuloso. En las nubes. Me encanta.

I: Pero ¢Por qué sientes mas el peso del armazon?

JN: No, no es que se sienta el tema del armazoén, se siente... mas real... Lo siento mas real, lo

siento mas...

376



I: No tan interpretacion, sino que mas animal.

JN: Claro, exacto. Cuando estoy bailando y me miro la sombra: jUhh, qué fantéstico!

I: Me imagino porque es probar un cuerpo ajeno a ti.

JN: Si, poh’.

I: ¢Pero tu sientes que tu mano esta aca o que esta mas alla? O sea que tu mano no es ya tu
mano sino que es el ala en que termina. ¢Sientes tu cuerpo mas grande o Yo Juan Neira y mi

mano tiene algo'?

JN: No, yo me siento igual pero siento que yo soy... siento cuando yo manipulo eso. Siento
que yo controlo eso y me gusta sentirme ‘yo’ el controlador de eso... pensar que 'yo muevo

todo este aparataje’. No tengo palabras para eso.

I: Es por darle similitud al personaje. EI hecho de extender las alas...

JN: Yo creo que mientras mas similitud tenga el personaje, mas llama la atencion. Mas real
se proyecta hacia la gente, como mas real.... Mientras mas natural sea lo que hago yo, mas
natural se vea, mas cerca se asemeja hacia lo verdadero ¢entendi? No es como por ejemplo,
un condor que ande bailando con luces. No es como un condor que ande bailando con colores
¢entendi? Mientras més natural, mientras menos cosas tenga, mientras méas se parezca, llama
mas la atencién y a la gente le gusta mas, porque la gente dice: ‘jOh, parece de verdad!’.
Entonces se asimila mas a la realidad y eso es lo que yo trato de hacer. Asimilar ‘eso’ a la

realidad. No asimilarlo al personaje condor, como te diria? de una Diablada por ejemplo.

I: Si, porque siento que algunos condores hacen al 'humano animal bailando’. Tiene més
particularidades de gesto humanos que animal. Se ve como un personaje. Lo que yo he visto
a través de tus movimientos, mas que la imitacién es la interpretacion de los movimientos del

condor, desde el animal que baila.
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JN: Como lo corpéreo.

I: No es el 'humano' 'humano-animal’ sino que mas bien el ‘animal-humano’ por asi decirlo

que danza.

JN: Es que lo que yo trato de hacer ahi de llegar en lo posible a lo mas real. Parecido pero
desde mi interpretacion. A veces veo un movimiento bonito, de otra cosa, me la imagino en
el condor y yo la aplico. Trato de hacerlo, si sale bien, fabuloso o sino... hasta la gente me da
ideas: 'jOiga sabe que lo vi este movimiento y se veria bonito si usté' abre las alas y mueve la
cabezaasi'l, y yo les digo: 'jA ya, gracias!'. La misma gente te contribuye. Como que se sienten
identificados para ayudar, para darte un consejo. Es rico uno lo toma bien.

I: Es que yo creo que a la gente le gusta ver eso. O sea sentirse con un animal cerca que sabe

que no le va hacer nada. Con una animalidad que nunca es comun ver.

JN: Yo soy alegre cuando bailo. Soy entregado a lo que hago. Yo me entrego siempre a los
demas. Soy una persona carismatica en el momento. Me gusta tener esa comunicacion con la
gente. Compartir lo que yo hago con ellos. Que ellos se sientan parte de uno... ‘yo te entrego

esto para que tu la pases bien, para que tu vuelvas’.

[Comienza a pasar una fraternidad. Juan se encuentra con un amigo y se excusa de que debe

partir]
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2. Entrevista a Carolina Abarzua.

Instancia: Previa de preparacion de ofrenda.

Lugar: Calle Eluterio Ramirez de La Tirana, comuna de Pozo Almonte, en la Regién de
Tarapaca, Chile

Fecha: 14 de julio de 2018 a las 16.00 hrs.

Investigadora (1): Te voy a empezar a grabar.

Carola Abarzua (CA): jAhora todo podré ser usado en mi contra! [risas] Me paso6 que cuando
llegué a la fiesta, la mayoria de los chiquillos, de los figurines sueltos que conozco son todos
super estudiosos de la cultura andina, de las fiestas religiosas, Los Diablos Sueltos con los que

estoy. Los Osos Negros....

I: Son mas de la zona.

CA: No, digo que ellos como personas naturales, digamos, son muchos actores, misicos, como
gente relacionada de ese ambiente. Y todos ellos son bien estudiosos por intereses propios como
de la fiesta, de la cosmovision andina, de las fiestas religiosas de todos lados. Unos bailan Bailes
Chinos en Santiago, distintas cosas.

Pero a mi me paso que yo llegué muy de turista a la fiesta

I: ;Cuando fue eso?

CA: EL 2011. Y no sé, no la quise estudiar. Como que me enamoré de la fiesta y yo dije: ‘jYa!
Como que quiero aprender de la nada’. Como que senti que los nifios que bailaban como que

fueron mis ‘masters’ [profesores], me fueron ensefiando un poco. Del orden de todas esas cosas

donde teni’ que ir tu, ver cudl es tu rol, que teni’ que ir delante de la banda, que cémo vai’ a
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buscar, como vai’ a dejar, como le pedi’ permiso al caporal; todas esas cosas como que las

aprendi més con los nifios ¢cahai'?

I: Pero eso ¢ Cuando llegaste a la fiesta? ¢ Cuando llegaste aca?

CA: Cuando vine a mirar digamos. De turista. Y con los afios, este seria quinto afio que bailo.
Como que ahora me siento mas propia, pero ha sido asi afiito afiito aprender. Es como aprender
a caminar. No quise aprenderme la fiesta, estudiarla, sino que he querido vivirla, equivocarse,
todas esas cosas, que es muy bonito porque son todos bien generosos poh, como que la gente en
los bailes: “No. No pase por aqui, tiene que pasar por acd’. Como que todos te van soplando,
como pa’ que no te equivoqui’ y eso ha sido genial. genial y hermoso. Y pa' mi el condor
representa tantas cosas. EIl hecho de que la Virgen sea la montafa, para mi... Sentir la Virgen
como la montafia pa” mi era evidente que el céndor era el que tenia que hablar con ella. Asi
como pa’ dialogar con ella es €l. Es el condor. Directo. Yo creo que por eso elegi el condor...

no sé. Fue algo como de union interna... Senti que...

I: ¢Pero cuando lo viste?

CA: Si, cuando lo vi... y siempre me han gustado los pajaros. En una obra de teatro que yo hice

también.

I: ¢ TU eres actriz también?

CA: Si. Soy actriz. La primera cancion que hice era sobre el condor ¢cachai*®?? Entonces son
muchas cosas asi... Me llevan a él. Y ha sido muy bonito porque todos me han acogido muy
bien de céndor. No hay muchas céndor, condores mujeres. Yo de hecho igual tenia ganas de
hacer condor con falda ¢ cachai? Para que fuese un condor femenino, femenino. Pero me dio un

poco de ‘cuco’ [miedo] Asi como partir tan imponiendo algo nuevo. Preferi apegarme un poco

1%2Cachar= Tr. vulg. Captar, darse cuenta de algo. (Academia Chilena, 1978. p.72)
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mas al traje antiguo para aprender un poco mas y no sé quizas en un par de afios mas ahi se

puede evolucionar a jLa Condora! Asi pero ya con jTodo!

I: Por eso yo decia porque la mayoria son puros hombres.

CA: Ahora yo igual siento que tiene una energia siper masculina igual poh, porque es super
power, de hartos saltos y de harta fuerza corporal. Teni' que estar en extension todo el rato. Es
super agotador. No sé poh. A diferencia de repente de los diablos, los osos, que igual teni'
movimientos mas...

I: jAh! ;De los brazos deci' t4?

CA: Si. Quedo con el cuerpo hecho pebre [destruido] asi rapidamente. Lo encuentro mas
exigente que la 'CRESTA!

I: ¢Pero como son tus dindmicas dentro de la fiesta? ;Como te organizas?

CA: No pongo un horario muy fijo pero. Siempre voy donde Los Gitanos de Belén a preguntar
sus horarios. Es el baile con el que he hecho despedida, entonces es como mi baile mas querido.

I: ¢Y eso por qué? ¢ Los escogiste? ¢ Te escogieron?

CA: Porque encuentro que ellos son un baile super generosos con Los Figurines [sueltos]. Te
permiten acompafarlos. Si me da lata un poco, que estos dias ya a ellos los taponean en la plaza.
Se meten mucho, entonces ahi yo me salgo. Pero, ponte ti cuando terminan sus mudanzas, abren

el baile para que Los Figurines [Sueltos] bailen al centro.

I: Oye pero qué lindo.

CA: Entonces, es con el Gnico baile que me pasa eso. Por eso yo me uni mucho con ellos. Son

simpaticos y se acuerdan: 'jLa condora! jLlegé la condora!" Son muy simpaticos. Son generosos.
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Ahora ellos hacen la entrada, el baile los primeros dias y a mi me cuesta un mucho. Tengo dos
nifios. Me cuesta venir los diez dias de la fiesta, entonces nunca he podido hacer la entrada con
ellos, porque Los Figurines [Sueltos] no podemos entrar a la iglesia, ¢tu cachai eso?

I: Si. Pero ¢Ayer qué pas6? Entraron a la iglesia.

CA: jAh! pero es que esos son los figurines que estan confederados.

I: Pero, ah. Ahi ya me contaron gue, no sé si estaban confederados ya o estaban viendo, o ya

no...

CA: No sé. Pero yo el 2016 que vine también. Es que el afio pasado tuve a mi segunda guagiiita,
no pude venir. Tenia dos semanas de paria’ asi que fue imposible venir. Pero ya el 2016 hicieron
entrar a los figurines. Ahi parece que fue el primer afio que hicieron entrar... Y laidea es empezar
a 'confederarse'. Pero es que igual esta esa cuestion de que hay bailes que hay bailes que no le

gustan Los Figurines [Sueltos] poh'.

I: Si me di cuenta en la dindmica.

CA: Claro, porque no pagamos. Al final es eso, es plata y es la iglesia. Ahi es donde empiezan

los roces entre todos.

I: ¢ Qué opinas tu de eso?

CA: A mi no me gustan. O sea considero que no hay que pagarle a la iglesia para venir a

celebrar. Es muy penca [triste]

I: Eso me decia Juan, pagar para la manda.

CA: Hay que pagar. Bueno los bailes ya pagan, y todo el afio por sus trajes, por sus cosas, por

poder venir y ademas hay que pagarle a la iglesia. Pa' que te den horarios pa’ todas las cuestiones.
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La iglesia castiga a los bailes: 'Hay que le encontraron la falda cortas a las nifias' y los ponen en
unos horarios pesados. Entonces es penca esa dinamica. Como que ellos decidan donde vas a
bailar, qué parte de la plaza, todas esas cosas es un poco duro. Es cierto que igual se necesita un
orden, sino esta fiesta seria cadtica... pero, si. Hasta medio pal’ otro lado de lo pechofio [rae] a

ratos. Y eso a mi no me gusta. En realidad mas que... Bueno a mi me bautizaron...

I: ¢No eres catolica? ;No eres creyente?

CA: Si, yo creo que en la Virgen si creo. Creo en la Virgen porque... es que creo en la fe del
hombre en realidad. A mi lo que me gusta de esta fiesta es que me lleno de amor, me lleno de
humildad, de ver a otros hombres, a otros pares, a otros Seres humanos ¢cachai’? juntdndose
hacer lo mismo. A pegarle a la tierra, asi con tanta fuerza, con tanta belleza, con tanto amor.
Eso es lo que a mi me enamora de la fiesta. Mas que hacerle un pago a los Dioses, en realidad,
es como celebrar La Tierra. Celebrar que estamos vivos. Celebrar con baile. Celebrar el hacer
comunién poh’ entre las personas, eso es lo que me enamora de la fiesta. Que todos compartan
todo, la comida, el agua, es como todo tan asi... T llegai’ a un baile al tiro'® te hacen entrar.
Te ofrecen cosas... Eso es bonito poh’, ver el sacrificio de todas las personas viniendo siempre,
y como te comparten su vida, su mundo, sus dolores, también su alegria, asi como por s6lo el

hecho de querer venir a celebrar con ellos, ;cachai’? Pa’ mi eso es lo magico.

I: ¢Qué crees que es lo que convoca mas? ¢La fe o mas el baile?

CA: Yo creo que es la fe. En esta fiesta en particular es la fe, pero igual es la fe a La Madre,
que es la fe a La Tierra. En ese sentido el baile es muy importante poh’. O sea la fiesta igual es
afuera de la iglesia [risas]... Hacerle los canticos y las reverencias al simbolo de la Tierra poh’,

al simbolo de La Madre, a la montafia, pero en el fondo es...

I: Pero ¢t0 te quedas con la imagen femenina? ¢Piensas en un mas alla?

158Al tiro= En el acto, al punto, inmediatamente. (Academia Chilena, 1978. p.225).
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CA: Es que para mi La Naturaleza es Dios. Entonces, ahora ponte tu para este afio yo borde...
Me bordé en la capa a un coéndor volando sobre las montafias pensando en llegar... En tener
maés sabiduria, en poder llegar mas alla. Que el espiritu se eleve lo méas posible. Eso si es lo que
busco, pero pa’ mi la imagen de la Virgen es como la imagen humana de La Naturaleza en
realidad y para mi La Naturaleza es Dios, el sol, todo, todo... Por eso también mi capa tiene
muchas flores porque por lo femenino y por las raices también. Yo no tengo ninguna familia no

es ni relacionada con el Arte, ni con la Religion, pero igual mis dos abuelas maternas son

154 155

nortinas. Una de Antofagasta*>*. Mi otra abuela es de lquique, ella vivia en Humberstone
Entonces claro, igual hay algo aqui que me une muy fuerte, que me pasa con el desierto, con La
Tierra, con la montafia que me emociona mucho. De hecho me empiezo a emocionar al tiro y

también es bonito eso poh’.

Me gusta el condor porque también es un momento de intimidad. No es tan apatotado'®®. Tiene
una wea’ ™’ tan intima que me conecto mucho con eso, con mi lado solitario, con el explorar asi
la libertad individual. Y eso me es fuerte porque la fiesta cuando la comencé, fue cuando
comencé mi historia de mama también. Tengo como todo revuelto eso... Como que siento que
la fiesta también me ayudod a dar ese paso poh’ de ser mama y de poder tener ese amor de tan
incondicional que es como dificil sentir con las personas poh’, que tu cuerpo se extienda en otro.
Como eso tipo de cosas que son responsabilidades tan grandes que te quitan un poco tu
individualidad. jAhi es como mi dualidad poh’! Mi dualidad de condor volador. Solo. Asi, libre.
Y también soy La Tierra, La Madre, La Sangre, todo. La Tierra, lo que te agarra igual. Entonces

es la comunicacion entre ambos.

I: Bueno es que asi lo tomaban igual las comunidades andinas. Tomaban el céndor porque era

el comunicador entre los dioses y la Tierra. Y no era ni un demonio, ni nada de eso.

154Capital provincial y 111 regién de Chile, colindante a la 1l region de Tarapaca en la cual se ubica la ciudad de Iquique.

155 Ex centro de explotacion de salitre que funciond durante los afios 1934 a 1958 en pleno desierto de Atacama, llegando a
albergar a cerca de 3.700 habitantes. Tras la aparicion del salitre sintético esta urbanizacién minera fue abandonada pasando
a denominarse popularmente como ‘pueblo fantasma’. Sin embargo en 1970 fue declarada Monumento Historico y desde
2005 forma parte de la Lista de Patrimonio Mundial de la Unesco.

1%6Apatotado/a = Adj. Ch. Referido a persona, que suele actuar dentro de un grupo, no individualmente. (ASALE, 2010.
Definicion 1)

15"Wea’= Cosa, sensacion. (Traduccion propia).
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CA: Era neutro. Si es verdad.

I: Claro, porque por ahi lei que representaba la muerte y la vida porque como es carrofiero. Se

come a los animales muertos pero también limpia.

CA: Eso para mi también es hermoso. De hecho ayer habldbamos de los encuentros con
céndores que habiamos tenido. Yo contaba que después de video-danza que hice una vez con
unos amigos al interior de la Ligua. Es que la Ligua es donde se juntaron los Incas con los
Mapuches poh’, como zona limite. Y hay mucho petroglifo, hay conchales, hay muchas cosas
ahi antiguas. Entonces un amigo que tenia un proyecto de video-danza me invit6 a bailar, era
para el equinoccio de primavera, era toda la vold'. Teniamos que subir la montafia, todo.
Subimos el Cerro Tongorito para grabar arriba en los petroglifos que hay. Y la subida fue re-
cadtica. Nos perdimos. Nos fuimos por otro cerro. Partimos saliendo de noche para llegar justo
a la amanecer. Entonces fue una cosa: 'jQué fue lo que estamos haciendo, me voy a morir!" Y
yo ya tenia un hijo ahi... Y cuando terminamos de grabar arriba, cuando nos sentamos a la
tranquilidad, aparecieron dos condores y nos empezaron a bailar arriba. Oh y yo dije: jAh, voy

a tener otro hijo!

Ambas: jAaaah!

CA: Y mis dos hijos son condores.

I: ¢En que sentido?

CA: Mi hijo mayor se llama Facundo Mallku y mi segundo hijo se llama Elian Kuntur, asi que
los dos son condoritos. Los dos los brodé pa’ venir pa’ ac4. Los bordé en mi capa como huevito.

Me quedé¢ embarazada esos mismos afios. ;Cachai’? Por eso para mi también la Virgen es como

la ensefianza de ese amor de mama y de lo individual. Cuando una cede a weas’ que una dice:
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‘Ah, que ni cagando voy hacer’ asi, y chuta’™®. Ese amor que duele harto poh’, de mucho
aguante. Pero pa’ mi asi ha sido la maternidad con lo bellisimo que tiene, pero también es re-
duro. Entonces pa’ mi esta fiesta tiene que ver con todo eso. Como que acd me reordeno, me
reseteo pa’ empezar mi afo. Afiito Nuevo aca poh’. Hoy dia todos nos vamos a dar abrazo de
Afio Nuevo. Por que se supone que esta fiesta era para el Wetripanti. Y la han corrido por cosas
mas politicas.

Pero aqui ya me re-ordeno y vuelvo con fuerzas asi a enfrentar lo que sea. Todo eso representa

la fiesta.

I: Espérate ;Y el encuentro con el condor fue ese volando? ¢No ha sido como en un zooldgico,

me refiero de tenerlos de cerca...

CA: Mira, si he visto millones, porque he visto videos. Miro fotos para hacer la capa, para
decorarla, pa' hacer todas esas cosas. No, pero ese ha sido mi encuentro méas cercano con el
condor. Si, porque estaban volando cerquita y fue tan bonito. Los deméas estaban todos
asustados: 'jHay no nos vayan comer!" ' Pero sino poh los cdndores no cazan. No comen vivos'
[risas] No paso6 nada. En realidad nos fueron a saludar no mas. No nos iban a comer [risas]...

Es muy hermoso del condor eso de que limpia la muerte. Muy bonito.

I: Juan también me decia, que se recluian por un tiempo los céndores. Se iban solos, totalmente.
Y que rasgaban las piedras con las ufias. Que de ahi se renovaban todo sus plumajes, su cuerpo.
Otro detalle me dijeron que si se muere uno de los dos se suicidan.

CA: Como los Guacamayos.

I: Parece. Se tiran en picada.

CA: Los Guacamayos, también hacen eso. VVoy averiguarlo yo también.

158Chuta= Expresion de asombro y eufemismo chileno para no decir la palabra chucha, la cual, hace alusién a la vulva
femenina. (Traduccion personal)
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I: Me lo dijeron. Pero con tanta informacidn que tengo en la cabeza he tenido que editar.

CA: jQué bello! Si, yo sabia eso de que son solitarios. De que tienen sus periodos asi. No son

de andar de varios. Son... buscan ahi, su nidito...

I: Oye y a la hora de interpretar ;Como te fuiste preparando? Primero dijiste: "Ya, quiero ser
condor' Tomaste la decision. ¢ Qué fue lo primero que necesitaste? ¢ El traje o practicaste algunos

pasos?

CA: No. Por lo mismo como quise aprender acé la fiesta, no me puse como a entrenar
fisicamente. Me puse a estudiar lo del traje en realidad. Y cuando llegué acd empecé a probar
todo poh, o sea de partido el primer afio... Me hice pebre la cara y la cabeza con la méascara. Ese
primer afio vine con una mascara prestada. Y me corté con la lata. Me quemé mucho porque la

lata igual se calienta y como que te refleja y como y soy 'blancuchenta'...

I: Dolor.

CA: Dolor y también... asi como todo mal. El calor, toda esa cuestion... No estaba preparada
poh'. Fue super fuerte. Duro. Y los brazos... Y después agarrando mas firmeza y todo. Lo que
yo trato de hacer. Es tratar de seguir la onda al baile. Si los bailen son méas cadenciosos. De
repente ellos empiezan hacer su momento de saltos, ya ahi te vai' a los saltos. De verdad yo trato

de que se puedan lucir las mudanzas que tiene el baile. En términos corporales ese es mi trabajo.

Y en los afios he ido sacando como mas mi personalidad. Encuentro que es mas chistosa, es mas
carnavalesca. Soy mas 'pajarraco’ [risas] No soy tan majestuosa. Siento que tengo una cosa

media cOmica en cOmo me muevo.

Aparte que antes mi capa era méas chiquitita. No era tan ancha como ahora. Entonces parecia
céndor cabro chico. Ahora estoy menos flaca, pero yo soy re-flaca... Me molestaban porque
parecia ‘condor nifio". Y eso ahora siento que estoy con un poco mas de extension. Soy como

una condora adolescente en estos momentos. En mi vida de céndor.
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I: Edad céndor.

CA: En mi edad condor. Ahora ando buscando mas la extension, los giros, esas cosas. Y los
saltos, son bonitos. Salto cruzados. Y de repente momentos mas de detencion, de detencion, de
jugar mas con la cabeza... Pero eso depende de donde estas. Ponte tu cuando estas mas apretado
en la Plaza, ahi tratar de interpretar desde ese lado. Mas en la quietud. Pero cuando estas yendo
a dejar y a buscar, ahi ya es voy cruzando, cruzando, tratando de que la gente se vaya corriendo
y que la calle se vaya despejando para que pase el baile. Ahi ya es mas extension. Mas cruce.
Mas giros. Ahi es mas rico para bailar asi. O los primeros dias que hay menos. Ahi puedes
bailar. Ahora es dificil estas méas apretada. Ponte tu al Juan yo lo admiro mucho porque ese loco

es capaz de pegarse grandes saltos en espacios bien chicos sin pegarle a los bailarines.

I: Es que tener una conciencia de tu traje.

CA: Si poh. En los primeros afios pagué mucho ‘noviciado' con eso. De no chocar, porque...
pierdes tu rango de vision. Hago una vuelta asi pero en realidad llego hasta ahi.

I: Claro, tu cuerpo esta mas alla.

CA: Entonces si, esas cosas una va aprendiendo. Y es verdadero que al inicio que una se
equivoca mucho y pisas gente. Después ya te vuelves mas firme, vas cachando mejor. También
te pones mas patuda de: 'Ya, ya, ya' de correr a la gente. La gente es porfiada. Te pega con la
camara. Como no atinando. Qué bien, hay que mirar, hay que sacar fotos todo, pero ya algunos
se estan pasando y al lado tuyo y la gente no se corre.

Y también el pedirle el permiso a los caporales poh, los primeros afios me daba panico. Me
sentia tan santiaguina. Igual te miran poh'. Como si una viene de popera no mas o si veni' de
verdad. En eso igual te miran, como asi si veni ma'. Entre los mismos amigos figurines, es como:
'¢ya? Haber cuantos afios sigues viniendo'. Pero igual con los afios la gente te valida, pero eso

se entiendo. Por ellos es tratar de conservar un poquito algo que atesoran tanto.

I: Claro como a lo Patrimonio Cultural Inmaterial.
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CA: Exacto. De ahi a poquitito te van regalando las cosas. Y la despedida... Te estaba contando
y cambié de... Te voy a dejar un desorden... EI 2016, bueno ademéas mi hermana mayo estaba
con cancer de mama. Y también pedi... ahi habia bordado a mi segundo hijito poh'. Fue como
fiesta bien sentida, bien dolorosa. Estuvimos como bien en familia estdbamos como bien piolita.
Y fui donde Los Gitanos de Belén y me invitaron a la despedida. Y la despedida era como a las
cinco de la mafiana. Y habian estado las noches como esta que no habian hecho tanto frio...
Ayer como que empez0 un poquito, pero re-piola. Pero en general aca heavy el frio. Me acuerdo
esa noche se puso el frio cuético... jOh, valor! jYa, vamos! Puse despertador, parti a las a las
cinco de la mafiana para alla y solita, no habia ningan figurin mas. Partimos a la iglesia solitos.
Bailando solitos, de noche. Ya no habia nada porque ya estaba saliendo los bailes, entonces solo
estaba el baile que ya estaba saliendo. No estaba el training que va a estar hoy en la plaza esta
noche, que va a estar todo prendido hasta tarde. Y entramos en la iglesia porque esa es la Gnica
manera que el figurin pueda hacer la entrada y la salida, tiene que ser invitado por un baile. Solo
tl no puedes entrar a cantarle a la Virgen. A no ser ahora Los Figurines Confederados que
pudieron. Pero igual teni' que entrar sin mascara, viste que la mascara no puede mirar a la Virgen
y todas esas cosas. Entré con ellos. Hice el saludo, después retrocedi y sali para afuera, y después

te vas bailando al Cristo.

Fue muy emocionante porque entramos de noche y cuando salimos estaba empezando el
amanecer. Fue muy hermoso porque salimos y nos fuimos bailando a la plaza por la calle
principal, o sea de la Plaza hacia el Cristo, ibamos solos, solos, solos. Y la fiesta el dia anterior

tan Ilena de gente y ahi nosotros solos.

Ahi fue magico bailar ahi. Ahi si que me senti volando, volando. Tanta fuerza. Y después los
rezos y los cantos al Cristo y después te vas a la sede bailando Cacharpalla jAh bonito! Asi que
este aflo quiero hacer la despedida con ellos también poh. Y creo que también les toca al

amanecer.

I: Oye y en cuanto a division del cuerpo ¢Qué sientes tu que utilizas mas?

CA: Piernas y brazos.
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I: Ya la cabeza un poco de lado...

CA: No, también.

I: No, pero es que lo méas pesado son las piernas y los brazos. Bueno igual el cuello y todo eso.
Ahora en realidad, mientras més abdominal va a ser mas facil los brazos, las piernas. Yo ahora
he tratado de agarrar mucho el abdominal. Estoy todavia con mi estémago de un afio, todavia
no me siento que volvi a mi tonicidad. Y ando full apretando abdominal porque sino me duele
mucho la cola y la espalda. Ahi siento inmediatamente cuando empieza a hacer el esfuerzo malo.

Eso claramente va ser mas trabajo de piernas y brazos.

I: Las piernas ¢las utilizas simplemente para moverte? ¢ Saltar? o ¢ Igual sientes que tiene una

pequefia interpretacion de condor en los pies?

CA: Los pies llevan el pulso total de la musica. En los pies va la banda y en la cabeza

I: ¢Pero tratas de moverlo como condor o simplemente los dejas como utilidad préactica del

cuerpo?

CA: En los saltos es mas de condor. En el resto del tiempo el desplazamiento pa’ mi es como

parte del baile.

I: (Y en el caso de los brazos?

En los brazos yo siento que ahi es mas el condor, en todo momento. Sobre todo por mostrar las
plumas y en el fondo pa’ que se vea lo que uno estd danzando en la capa, eso es lo que uno
cuenta en el fondo, ahi se describe tu personaje un poco o al menos yo lo concibo asi poh’. El
Juan en realidad su traje es stper limpio, es la pluma ;cachai’?, es la mismisima pluma. Yo la
pluma la prefiero tener al interior porque me gusta narrar en la capa. Me gusta contar. Aparte

que arriba de mi capa arriba es la nieve. En mi capa tu ves la montafia, por eso estan las raices
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abajo, esta la montafia el condor volando al medio y la nieve. Eso brillante que me decia el Juan

que le gustaba, pa’ mi eso es la nieve de la montafia, el agua.

I: Entonces es como narrar una historia dentro del propio traje y del baile... Hay como muchas
interpretaciones en diferentes aspectos de Los Figurines Sueltos. Ya lo estas analizando desde
el movimiento, desde as méascaras, los zapatos son un mundo, las capas son un mundo. Hay
mucho simbolismo que se va desprendiendo de ahi. ¢Y la cabeza? Bueno, yo creo que casi

netamente imitando al céndor...

CA: Imitando el condor y yo hago los acentos de la musica también. Ponte tu a veces mis brazos,
muchas a veces sigo el platillo y con las piernas sigo mucho el bombo. Sobre todo de repente
cuando ya todas las bandas, hay mucho baile, de repente empezai’ a dar la vuelta y quedai’ aca
y no escuchai’ nada de la banda. Entonces ahi ya pulso, pulso, pulso, como pa’ seguir y de ahi
ya lo volvi’ a escuchar. Entonces claro mis alas son mas platillos, mis piernas son mas bombo

y la cabeza, ahi juego con todo. O se a veces muevo platillos, o voy con la caja, jugando.

I: Wow, eres una orquesta corporal.

CA: Si, es entretenido eso.

I: /Y para llegar aca te preparaste corporalmente? O sea eres actriz, pero has estado en labores

de mama ;0 no? ;Qué has hecho corporalmente durante el afio?

CA: Este primer semestre estrené tres obras.

I: ;Cual?

CA: Estrené dos obras, una la reestrené en realidad, que trabajo con una compaiiia de teatro
para primera infancia estrenamos una que se llama 'Danzas aladas' que de hecho es de pajaritos
y reestrené una que se llama 'Melodias en el aire'. Entonces ahi igual mucho trabajo fisico.

Entonces eso me volvid a poner un poquito mas en training. Y lo que mas yo trato de hacer es
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estirar por lo que te digo de la cola. En realidad es asi como me preparo, porgue claro, antes
igual tenia mas training de bailarina afios atras, y una venia mas power, ahora estoy hecha un

vejestorio de cuerpo.

I: ¢Pero antes de llegar aca a La Tirana te mentalizaste? "oy de condor. VVoy a probar esto este

afio’, "Voy con esta reflexion'

CA: Si, este afo queria llegar con la capa grande. Por este hecho como de la libertad ;cahchai’?
Queria una capa mas grande para extenderme mas, como pa’ decir mas lejos, bordé¢. Este afo
bordé ese condor. La vez pasada venia con otro parche. Por eso lo hago tematico cada vez que
vengo. Volando muy extendido como pensando en eso. Siento que ahora viene mi momento de
liberarme un poco. De liberar, de entregar. Como que he estado en... Llevo varios afios de

siembra. Ahora ya es un momento de apertura.

I: ¢Y los has probado estos dias ese tipo de movimiento?

CA: Si. Me siento volando mas. Volando més que bailando.

I: Pero tu ¢sientes que estas bailando antes?

CA: Si poh. Pero es que claro. Antes... O sea, ahora lo pienso. Una piensa en volar pero siento

que este afio he como volado porque antes me sentia mas bailando.

I: Si, porque me he dado cuenta que algunos marcan igual. Hay algunos que se quedan
interpretando. Pero y ti cuando estas de condor ¢ Eres tu, bailando de condor? ¢ Es otra persona?
¢Es el figurin? o ¢Es un animal céndor? ;Cémo interpretas esa transformacién?... o ¢Eres tl

volando?

CA: No lo habia pensado... Creo que es mi ser animal.

I: ¢Pero sigues siendo t0? o sea ¢sigues pensado en ti como 'entidad’ pero sacas tu animalidad?
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CA: Como si fuera animal yo creo que seria condor y seria ‘ése’ condor. Es mi animal

I: Pero no es que te quieras transformar en animal... Eres tG como Carolina con entidad humana

que piensa animal.

CA: Si, mi ser es pajaro. Es pajaro, totalmente.

I: Igual me imagino que vas dialogando con la calle, con las personas... Por ejemplo los saltos

¢ Yatienes diferentes tipos de saltos?

CA: Ahora estaba jugando més con los cruces. Porque igual ta le copiai' pasos a otros. Ahora
mismo también cuando nos juntamos estaba viendo a una mudanza bien bonita de Los Gitanos.
Y Los Gitanos son los que mas me gustan, si estuviera en una asociacion bailaria gitano. Me

gustan. Me encantan los gitanos. Encuentro muy bonitos a los gitanos. Es mi baile favorito.

I: ¢Si no fueras condor bailarias gitanos?

CA: Si, si estuviera en una asociacion bailaria gitanos deméas. Me gusta igual mucho las
morenadas y todo, pero los gitanos tienen... Son como draméticos... Saco las cruces Pero eso
me siento muy aprendiéndolo ahora. Como recién ya fijandome en eso. Y eso que mis afos
anteriores todavia tuvieron que ver con el aguante, con que no me diera la ‘palida’*>® entre medio
(cachai’? Sobre todo el primer afio que era como ‘{Weodn!’*®° T de repente bailai’ y ni te
imaginai’ el contraste de temperatura que podia tener mi cuerpo. Cuando terminaba de bailar
tenia que partir al bano. Me daban ganas de, de... [hace el ademan de vomitar y defecar] jTodo!

Mi cuerpo asi, como que todo lo botaba [...] Tomando agua como loca.

I: ¢ Y ahora como te preparas para eso? o sea ,Comes liviano? o ¢tomas dos litros de agua antes?

19palida=f. Gu, ES, CR, PR, Co, Ch. Mareo, malestar debido al consumo de alcohol o de drogas. (ASALE, 2010. Definicién
1))

160\We6n= Palabra plurisignificativa que en este caso es utilizada como expresion de asombro. (Traduccion propia)
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CA: Si, trato de tomar mucha agua antes porque en el momento ya es tarde. Ya te deshidrataste.

Trato de tomar harta agua y comer harto. Comer harto, para andar power.

I: ¢Pero como qué comes?

CA: De todo, verduritas y todo. No mucha chatarra.

I: ¢Y alguna vez te ha pasado algo malo asi como te desmayaste?

CA: No, nuca me ha pasado nada malo pero una vez salimos de noche. Queriamos bailar mucho

rato. Fuimos a dejar un baile y estaba con otra amiga figurin que es osa blanca de las peludas.

Ella baila y mastica hojitas de coca para bailar poh. Y yo: 'jYa, dame!'

I: ¢Y qué paso?

CA: Me fui... Asi taquicardia cudtico asi pa pa pa pa... y ya como que me iba a morir y

estdbamos yendo a dejar al baile entonces no me podia parar.

I: Entonces como que no te di6 una energia asi..

CA: No, yo pensé que me iba a dar un infarto

I: Ah, y si te movias mucho te ibas...

CA: Si, yo senti que estaba con sobre energia, asi demasiado. Asi como que hay que tratar de
graduar, pero igual de no perder... Porque de repente uno igual ve a los bailarines a los figurines
cansados y eso igual mata la magia poh. Teni que estar de mostrar tu momento. Asi que ahi traté
de avanzar, avanzar y avanzar, hasta que al final llegamos a la sede. Y vino el momento que
quedarse ahi un rato y ahi pude descansar. Pero de ahi nunca mas he masticado hojitas de coca
en nada. Quiero salir asi no mas. Purita. Y bueno, algunos les gusta tomarse su copete para salir

a bailar o fumar algo qué se yo. Yo prefiero mas neutral.
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I: .Y ‘el después’? Me imagino que cansadisima. ;Cual es tu ritual del 'después'?

CA: Después de cada baile, vas a la casa. Te sacas toda la ropa porque quedai sopeado’. Te vesti
de civil. Mojaito’, sudao'. Empezai' a elongar un poquito y a tomarse una chelita o aglita y a
decansar. Y a comentar ahi con los demas compafieros figurines. Es entretenido porque ahi: 'No
yo fui a dejar al baile no se cuanto' ' O yo estaba con Los Morenos' 'No yo estaba..." Entonces es
rico porque todos van contando sus experiencias. Te poni a pelar a los figurines que no te gustan,
a los que te gustan... [risas] Es bonito porque ahi: 'Viste el traje del no se cuanto...' Eso es bacan,
el momento de dispersidn post bailar. Y el cuerpo pucha se siente tan rico, tan limpio, puro, es

rico. Son buenas las recompensas del descansar después de las fiestas. O sea de la bailada.

I: Entonces ¢tu has salido todos los dias?

CA: Desde que llegué si. Pero a distintas horas y ratos. No me he matado mucho este afio
bailando porque estoy con la cola bien... con un estirén mas o menos y porque el primer dia me
insolé un poquito. El primer dia siempre es el de choque. Ahi te aclimatai'. Porque el dia de
llegar es el contraste, da como sensacion de fiebre. Pero ahora yo quiero ir a ver horarios para
calzar cosas en la tarde.

I: ;Y aotras fiestas has ido como céndor?

CA: No.

I: La Tirana chica, La de Arica...

CA: No, solo vengo exclusivamente a esta fiesta. Hay una fiesta cera de... Es que mi pareja es
La Ligua, entonces ahi también hay unas fiestas religiosas bonitas a las que voy, pero como

turista. Y me han invitado a bailar igual, pero no sé. Pero no me quiero comprometer con otras

fiestas porque te ‘comprometi' poh.
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I: Claro, o sea si te dicen: 'Oye te necesitamos para un evento de folklor, un figurin condor'

¢ Qué dices ta?

CA: Nunca lo he hecho. Yo he usado mi traje. Lo usé en un video de mi banda. Porque siento

que por ahi no sale, 0 sea que no sale del contexto.

I: Juan Neira me dijo que no.

CA: Si poh, hay que gente que 'nica’. Hay gente que dice: "Ya, pero con otro traje'.
Probablemente yo te diria algo asi. Pero yo esa vez use mi traje, para el viedo-clip porque tenia
que ver con todo. O sea ahi estaba mi condor metido.

I: Ah, claro. Estaba en su contexto.

CA: De ahi te puedo decir cuél es mi banda para que la conozcas y ese video. Pero, si. No sé si
bailaria en otro lado. Pero yo no soy muy colorienta, asi como: 'iNo me muero, no!" No, pero
no le he pensado. Mas que nada porque como yo me comprometo con las cosas. Voy una vez a
la fiesta y me daria lata no volver mas. Y me cuesta casarme con las cosas. [risas] Ya estoy re-
casada acé entonces. Estoy re-casada de corazén aqui. Y esta fiesta es larga ademas, implica

mucho sacrificio.

I: Claro implica venir, organizar tu traje...

CA: Si poh, ayer y hoy dia ponte tu tenia funcion de las dos obras de guaguas. Entonces tuve
que poner reemplazo para ayer hoy dia. Claro, la plata que perdi de las pegas. Y bueno también
se gasta. Aunque por suerte para mi no tuve que pagar alojamiento este afio. Me invité nuestro
amigo. Entonces hay grandes ahorros ahi pero igual se gasta. Llegar, el traje. También en como

lo engrandece, también ahi hay su inversion de plata y cosas.

I: ¢ Y piensas en seguir poniéndoles méas cosas?
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CA: Si. A lo mejor la pechera la cambio. Habia pensado de repente el parche que le puse a la
capa a veces pienso que deberia dejarlo definitivo. Pero no sé. Pero en mi capa ahora si siento
que es la que hago de mi condor.

I: Ah es como: 'jLa hallé! jSoy!'

CA: Como que me hallé este afio con mi capita. Asi que tengo que ir ingresando otras cosas del

traje.

I: Y después hay como su periodo de reflexion? Esta Tirana encontré esto...

CA: O sea es chocante la llegada, mas encima como uno va y después avion asi como que estai
aca y después en cuatro horas mas en Santiago es raro eso, pero es gque todas las Tiranas tienen
su energia. Como te decia la Gltima fue familiar, asi como sentida. Esta ha sido muy amistosa.
De hecho he visto a mucha gente. Me he hecho méas amiga de los iquiquefios de aca. Ha sido de
mucha amistad. De mucho conversar, con mi amiga santiaguina que viajamos para aca en
Santiago casi no nos hemos visto. Entonces como que hemos llegado a vernos aca. EI primer
dia llegamos como a las doce de la noche y estuvimos hablando como hasta las dos de la
mafiana. Y ahi fui a la iglesia y justo estaba entrando un baile moreno muy bonito. Eso es lo
lindo de La Tirana que como que no hay tiempo. Da lo mismo la hora. Como que asi es el dia,

como que la misa ordena: "Veamonos después de la misa' 'No, después de la misa'.

I: ;Y antes habias visto mas condores?

CA: (Como en los otros afios que habia venido? Siempre he visto como cuatro o cinco pero no
mas porgue no son muchos. He visto mas nifios que han llegado. Hay como dos nifios condores.
Pero Juan es mi idolo.

I: Es super humilde.

CA: Y Super generoso siempre quiere que vengan muchos condores y eso es lindo.
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I: Yo le pregunté que como hay 'Osadas’ ¢Por qué no hay una condorada?

CA: Si, eso yo no lo sé. Estan en Las Diabladas, pero son como el baile cuico de La Tirana.
Entonces es como fome que haya ahi condor. Me gusta verlos en los bailes pequefiitos. Que de
repente estan con una pura percusion. Que no tienen ni bronces. Entonces a veces se pone La
Diablada y es como nooo... Y es complicado para uno ahi porque te empiezas a perder. Pero eso
es bonito el condor... Yo no sé por qué.... A mi al principio me daba miedo de bailar, porque yo
la patuda. Hay como tres condores y yo mas encima mujer. Me daba un poco de nervios al
comienzo. Me daba miedo. Me daba pudor pedirle permiso a los Caporales. Yo estaba con mis
amigos figurines entonces trataba de meterme con ellos. Pero eso también es bonito, vencer ese
miedo de meterse a la fiesta. Como que estan todos con tanta propiedad. Pero acé la gente es....
Los Diablos de repente han tenido malas experiencias, como que los echan...

De repente has estado en buena onda con un Caporal bailando y cuando ya ven que esté lleno y
tu te quiere meter a bailar y ellos se empiezan a enojar y no te miran. Porque les buscas la mirada
para que te digan si 0 no. Y no te miran y ahi uno dice: "Ya, no quieren. Otro'

Lo peor que le puede pasar a un figurin, es que te vistas con todo. Te des una vuelta a la plaza
y no te toma en cuenta nadie. [risas] No hiciste tu trabajo. Es lo peor. Como que de repente hay

diez bailes y ninguno te dejo meterte. Ahi teni que volver a...

I: Pero y ahi ¢ No vale por aqui? ¢ Interactuar con la gente o es muy fome?

CA: Como Carnaval debiera ser asi, pero como que esta fiesta como no es muy carnavalesca,
me da la impresion que todo debe ser ordenado. Como salirse del contexto Virgen yo encuentro
que deberia suceder pero no siempre lo reciben bien.

I: ¢Y has ido al de Oururo?

CA: No.

I: Alla me dicen que también hay condores y que ahi bailan con condores disecados o plumas

verdaderas del condor.
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CA: jUyyyyy dolor! jDolor! Hay una fiesta donde ponen no se si a una vaca o un toro que le
ponen un condor arriba, los amarran, tienen como una pelea. Muy bestial. No, el condor es

impresionante.

I: ¢Y que te parece que tambié haya que limpiar la imagen del condor? ‘Operacion condor' y

todo eso.

CA: Si poh los milicos lo usan mucho, los de los aviadores. Los mismos gringos toda esa idea
de "aguilas' es como simbolos de condores y es verdad que... pero yo siento que igual como la
cultura andina es tan Dios, es tan sagrado, que esté asociado a cosas milicas. Pero si, es verdad
que ha sido usado para malas cosas.

I: ¢Y que te dicen tus hijos?

CA: Mira mi hijo mayor no dice mucho. Tiene cuatro igual. No a mi hijo le gustan los nimeros.
Mi hijo menor que tiene un afio se andaba poniendo el traje, andaba viendo los brillantes, pero
cuando terminé la capa me di una vuelta y ahi ya los conquisté. Bueno yo no los he traido a la
fiesta todavia, son chiquititos y un poco por plata y todo como no hemos podido viajar en
familia. Es mas costoso viajar cuatro que yo sola. Entonces no estdn muy familiarizados con la
fiesta. Ahora les mandé un videito y cosas, ahi con los afios se las voy a ir presentando. Pero no
me hago expectativas de compartir la fiesta con ellos mas adelante, no sé si ellos bailen o si
bailen de cdndor necesariamente. Porque a todos los nifios les gustan mucho los 0sos, los diablos

también, entonces eso puede ser variable. Pero igual van a llegar a la fiesta alguna vez.

I: ¢Y tu novio?

CA: También poh, el Pablito quiere puro venir. Porque €l se quedd con los nifios. Aparte para
darme mi tiempo sola. Entre los dos nos damos apoyo con nuestros viajes y cosas. El es musico

entonces, trabajamos juntos en teatro... ES rico pegarse esos tiempos solo.

I: ¢Y tus padres?
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CA: Todo lo encuentran lindo. No saben tanto, mi mama ahora si. Mi maméa me ayuda mucho

con mis hijos entonces. Pasa lo mismo con la capa un poco si: 'Hay que lindo'

I: ¢Ellos piensan en venir?

CA: No sé, es que como mi familia no es tan religiosa. No se casaron por la iglesia. Después se
separaron. Formaron familia. No y todos saben que ac& mi participacién es mas con las personas
que por la iglesia misma. No creo que ellos vengan, pero la familia que estoy formando yo si.
Y la familia de mis suegros lo mismo. Ellos si van mucho a las fiestas religiosas que te decia en
La Ligua. Ellos si se sienten stper representados por mi, y me envian mucha buena energia.

Mucho apoyo familiar para la fiesta. Lo respetan mucho.

I: Me acordé de otra pregunta corporal ¢Has entrado en trance?

CA: A un trance no. Asi como a la cosa inconsciente no, pero si. Si como que se me viene el

desplome emocional. Me pasa como que al bailar me emociono.

I: ¢Pero en algin movimiento, cuando vuelas, en un salto o de pronto te viene...

CA: Me acuerdo de la primera vez que el baile, que fue la Ultima vez que me pegue un afio. Fue
como eso de que primera vez me hicieron abrir el baile y le bailamos a la Virgen y ahi ufff me
emocioné mucho. Se me caian las lagrimas mientras bailaba. Pero de pura belleza, de emocién

linda. El cansancio si. Como que te vas liviano.

I: ¢Cémo has visto la evolucion desde que llegaste? ;Ha cambiado mucho?

CA: Lo que mas veo yo que cambia como espacialmente que estd todo pavimentado y todo
antes quedaba lleno de tierra. Y bueno también con el terremoto y todas esas cosas y ves mucha
construccion que aparece y desaparece porque aqui las construcciones mutan tiene como tres
piezas y son las mismas tablas. [Risas] Y de la fiesta encuentro que hay mas figurines. Siento

que ha ido creciendo la masa figurinica.
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I: ¢ TU crees que paso algo en el futuro con eso? ¢ De que sean muchos figurines en un momento?

CA: A mi me da un poco de miedo por Los Figurines Sueltos, por ese tema que van a tener que
asociarse y va a tener que existir un 'baile de Los Figurines' porque si son tantos va haber un
problema con las Asociaciones Religiosas. Por eso para mi es importante que una se conozca
con los bailes que una se junta. A la gente le gusta compartir, se alegra porque viniste, saben
hace cuénto vienes, saben por qué estés viniendo, les gusta saber esas cosas entonces... Y le da

mas sentido a la fiesta.

I: Oye si tienes que ir me avisas no mas.

CA: Me gustaria ir a ver los horarios. [mira su reloj] Siii ya es hora de ir.
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3. Entrevista a Jorge Llanque Ferrufino.

- Instancia: Visita a la Universidad Técnica de Oruro.

- Lugar: Oficina del profesor Jorge Llanque ubicada en la Universidad Técnica de
Oruro. Oruro, Bolivia.

- Fecha: 28 de febrero de 2019.

Investigadora (l): Profesor puede decir su nombre y sus principales lineas de investigacion.

Jorge Llanque (JLL): Me llamo Jorge Llanque, soy antropdlogo. Mis lineas de investigacion
son Antropologia Econémica, Antropologia Histdrica y Antropologia Cultural. Actualmente

docente de la Universidad Técnica de Oruro, carrera de Antropologia.

I: ¢Como cree que los pueblos originarios del sector andino se relacionan con la danza?

JLL: Unaforma de expresion de resistencia cultural que se ha estado desarrollando desde hace
muchos afos es precisamente la danza. Por ejemplo, al mismo proceso de la Conquista
Espafiola se desarroll6 el famoso Taki Onkoy que es precisamente un movimiento milenario
de transformacién de la ciudad por parte de los sacerdotes incaicos, y que, practicamente lo
que buscaban, era eliminar la influencia de la vision cristiana de Jests y de Dios. Es muy
interesante lo que ellos [runa/jaqi] plantean porque dicen precisamente que estos dioses
[catdlicos] -que estan en las iglesias- no interactlan y no se interrelacionan con la gente. Van
a decir: ‘Los dioses andinos interactuaban y permitian precisamente un proceso de integracion
junto a las personas’. Valga decir, ‘Ellos vivian y comian junto a los seres humanos’. Entonces
los seres humanos estan constantemente pidiéndoles favores, y entonces, como cuando tu pides
un favor a una persona y te lo devuelve, tienes que hacerle algun tipo de festejo. Algun tipo de
actividad. Entonces ahi vienen, pues, precisamente las fiestas, los bailes, etc. etc... Hay bailes
comunitarios muy grandes, por ejemplo, que reflejan 0 que muestran precisamente estos

procesos de integracién que se dan entre los seres humanos y los Dioses.
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Se ha podido ver o se ve precisamente que dentro de la cosmovision andina existe por ejemplo
el mundo de arriba, el Hanan Pacha, el Manka Pacha, la parte de abajo, y el Kay Pacha que
es el centro. Desde ese punto de vista, si se puede decir, estos dos espacios, tanto lo de arriba
como lo de abajo, estan en constante proceso dialéctico. Entonces ese proceso dialéctico tiene
que insertarse o tiene que consolidarse a partir de un didlogo. Este didlogo se genera
precisamente a partir de la danza. A partir de los bailes, de los diferentes rituales que se
realizan, las comidas simbolicas ceremoniales que se desarrollan entre ellos; muestran estos
procesos de integracion porque se reconoce que hay un proceso de complementariedad. Como
el caso del vardn y de la mujer. La mujer sola o varédn solo no funciona. No son, -si se puede
decir en aymara- son ch ullas'®!, o sea, son impares. Pero cuando ambos se juntan: jOh,
poderoso equipo! Si se puede decir. Y eso es lo que permite precisamente la
complementariedad y dualidad andina. Esa es la légica andina practicamente. Entonces el

baile también se ve reflejado de esa manera.

Ahora, por ejemplo, esta desarrollandose la Anata, en la cual se ve 0 se muestra esta
complementariedad. VVarones y mujeres que van bailando. Festejando la produccion gracias
al acuerdo que han hecho con la Pachamama. Ellos llevan, por ejemplo, en sus awayus'®?,
estan llevando los productos de la tierra. Entonces, estan bailando ellos -como varén y mujer-
como equipo, pero también estan bailando con las wawas!®® de la tierra. Entonces, se ve

precisamente esta interaccion. Es un simbolismo que se refleja a partir de este proceso.

I:Y usted ;Baila?

JLL: No, no (se rie) Antes si. Pero ahora a la edad no. (risas)

81Ch ulla= Adj. Desigual. Que no tiene las mismas caracteristicas que el otro. Dispar, disimil, impar. (Laime et al., 2020.
p.73).

162awayu= S. Aguayo. Tejido en telar de suelo, multicolor, que sirve para cargar en la espalda o abrigar.(Laime et al., 2020.
p.51).

183Wawa= S. Nifio [Nifia]. Parvulo, nene. || 2. Hijo o hija. Se aplica a nifios [nifias] o0 a jévenes por las personas
mayores.(Laime et al., 2020. p.267).
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I: Pero, a ver. ;Baila este tipo de danzas?

JLL: Bueno, si. He participado en algun tipo de estudio y todo eso.

I: {Con cual?

JLL: Alguna vez. Bueno, jHay que hacer trabajo de campo! (risas) Si, por ‘trabajo de campo’.

I: Pero y en la vida. Otro tipo de danza ¢usted hace?

JLL: Bueno, bailo en la boca de la gente que es otra cosa ¢no? (risas) No, pero bueno. Son
costumbres que la gente tiene. Que a la gente le gusta. Son formas, si se puede decir, de

integrarse con la comunidad.

El hombre andino. EI hombre y la mujer andina, obviamente, tienen una l6gica de comunidad.
Por eso, precisamente tanto en el aymara como en el quechua, existe el ‘nosotros’ y el
‘nosotritos’: nokaygqu — noganchis. Nogayku ‘nosotritos’ como familia, y Nogachis ‘nosotros’
como comunidad. Entonces la I6gica andina estd circunscrita en la loégica comunal. Lo
individual no es tan determinante, porque lo individual surge precisamente de lo comunal. Y
es ahi donde reside la gran diferencia. Y ¢por qué eso? Porque en toda la geografia y el
contexto andino se aprecia que ‘tll necesitas de los otros para sobrevivir’. Imaginese si el
hombre andino hubiera vivido en la zona de la puna y no hubiera tenido acceso a los productos
de los valles. Entonces, en vez de estar peleandose con el resto de la gente, él aprovechaba su
familia extensa para tener terrenos en la zona de la puna y tener terrenos en la zona de los
valles. Asi se intercambiaban productos. Por eso la l6gica comunal andina. Por una necesidad

de manejos de pisos ecoldgicos.

I: ¢Como ve esa sensacion de comunidad andina hoy en dia?

JLL.: Sigue vigente. Pero, bueno, los procesos de modernidad, de transculturacién también ha

hecho mella en muchos grupos sociales. Hay varias comunidades que debido a factores de
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migracion, la injerencia de residentes y otros, se ha diezmado totalmente. Sin embargo,
también hay otras. Como por ejemplo el de los ricos aymaras: los gamiris. Es la gente que
esta a todo el lado de Iquique. Ellos, por ejemplo, hacen muy buenos usos de sus redes
extensas. Para trabajar, para acomodar sus productos. Y, los mismos pacefios, de igual manera.
Son gente que esta en Chile, esta en China, esta aca en Oruro, esta también en Santa Cruz y
estan yendo ya para Brasil. Entonces, todo ese proceso, lo hacen de manera comunal. La
dinamica interna, tanto familiar como social, conforma su paisanismo. Sirve para consolidar

redes sociales.

I: ¢Como ve usted la relacién del cristianismo junto con la cosmovisién aymara? Usted dijo
ayer: 'Nosotros creemos en Dios, pero a nuestra manera' ;Existe algun equilibrio? O en la

actualidad ¢Se ve algo mas arriba por sobre el otro?

JLL: Hay una situacion -como decia en la primera parte del Taqui Onkoy-; en primera
instancia hay impuesta una l6gica de Dios, pero Dios que solamente esta en la iglesia. Por lo
menos esa es la idea que ha metido la Iglesia Catdlica desde ese entonces. Pero ellos
[runa/jaqi] dicen: ‘No. Nuestro Dios esta con nosotros. Estd en nuestra interrelacion’.
Entonces qué ha pasado. Después de este movimiento milenarista que se dio, se asumio —
como se mencionaen la obra la Mascara de Piedra de Fernando Montes de Otano- una postura
disfrazada frente al espafiol o frente a lo colonial. Valga decir, se siguieron desarrollando
practicas culturales y se adoptd mas bien a los Santos y a las Virgenes y se les dio atributos
andinos. Entonces, desde ese punto de vista, hay dioses andinos que tienen nombres de Santos.
Por ejemplo, el caso del ‘Tata Santiago’. El ‘Tata Santiago’ es precisamente Santiago de
Compostela, pero a €l se le dan los atributos del Dios del Rayo. A las virgenes, por ejemplo,
el caso de la Virgen del Socavén, de Copacabana, etc. etc.; se las ve como Virgenes, pero
también se las ve como ‘madres productoras’. Son lllas!® en este caso. Son entes sagrados

que permiten la reproduccion.

18411la= S. Amuleto. Objeto para atraer la suerte. || 2. Espiritu de los productos y bienes, la familia, el ganado y el dinero.
(Laime et al., 2020. p.77).
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Hay por ejemplo un 'San’ [Santo]. Un ser que se Ilama, Cerro de Sabaya. Este cerro es muy
requerido por los comerciantes para que ellos puedan tener su actividad comercial. Entonces
que paso, llego el cura y dijo: 'No, jComo van a borrar esa idolatria!’. Entonces él puso la
imagen de San Martin de Tours que es un santo que se dedica al cuidado de los comerciantes.
Pero la gente no dijo que era San Martin De Tours: jEsta es la cara de Tata Sabaya! y listo.
Entonces eso es lo que paso y eso es lo que sucede. Dios esta integrado y Dios estd asumiendo
muchos roles andinos dentro de la cosmovision andino-aymara. Desde ese punto de vista,
tanto Dios como la Virgen, los Santos como tal, estan asumiendo ese rol. El rol de Santos de

la religion catolica, pero también de lllias que atraen fuerzas, poder etc. etc.

I: ¢Hay personas reacias respecto al cristianismo actual?

JLI: Claro. Es ldgico por el proceso histérico mismo que ha sufrido nuestro pais. Hay que
tomar en cuenta que de 1900 méas o menos se impone un proceso Liberalista, y en toda
América. Y eso implica ademés el hecho de la introduccion de tecnologia, de la influencia
britanica, alemana, etc. etc. Ademas, implicaba un fuerte proceso de transculturacion de la
poblacidén. Eso significo la imposicion de un modelo educativo en el cual se tenia que eliminar
todas las nociones y précticas culturales; y por no decir: el etnocidio. Eso ha pasado en lugares
como Chile y Argentina, pero en el caso nuestro no, porque era mucha gente, y ademas, no les
interesaban algunos lugares. Eso permitid que existieran focos de resistencia cultural. Ademas
la poblacion era mas amplia -en este caso del sector indigena originario- Y eso permitid
también que se den fuertes procesos de mestizacion. Sobre todo dentro del caso boliviano.
Entonces, se asumieron varias cosas, pero también se rescataron muchas cosas. Es lo que dice
una sociologa, Silvia Rivera. Ella menciona que el boliviano o latinoamericano, es ch'ixi. Qué
significa. Que no es ni blanco ni negro. Somos grises. Hay que tratar de usar lo mejor de uno.

De otro, para ir acomodando.

Hay una feria que es la Feria de las Alasitas®® donde la gente cada afio va y compra casitas

en pequefiito, etc. etc. Si usted ve eso, es simplemente un proceso de planificacion estratégica

165 Alasita=.S. Feria de miniaturas que se realiza cada afio en La Paz y otras ciudades. (Laime et al., 2020. p.34).
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urbana. Estas diciendo: 'Este afio yo voy hacer esto'. Estas planificando tus proyectos. Son

acciones, por qué no usarlas.

I: ¢Coémo ve a Bolivia con respecto a Perd, Chile o Argentina en la actualidad?

JLL: Depende.

I: Respecto a su resistencia cultural.

JLL: Nosotros hemos estado viviendo siempre nuestra cultura. Somos utilitaristas. Usamos
todo lo que nos pueda servir pero bajo nuestros patrones culturales. Desde ese punto de vista
-para nosotros los bolivianos- pienso que un principio basico es el poder estar en armonia con
los otros. Y poder estar en armonia con los otros significa no tener hambre, estar bien en la
familia y que los parientes también estén en lo posible bien. Pero sin embargo, no significa
ostentar. El principio de ostentacion no es parte de los patrones culturales. ¢Por qué? porque
eso genera envidia y en muchas ocasiones, como se dice, la envidia mata. Entonces es
preferible crecer. Hacerlo de una manera muy parca, muy sobria. Si eso llega al resto de la
poblacion o al resto de tu entidad comunal, muy bien. Si no se puede, bueno. Hay que tratar.
Hay que seguir peleando. Ese es uno de los principios basicos.

Si, es cierto que la perspectiva individualista estd cerrando, estd consolidando muchos
elementos, pero también esta el hecho de que nosotros no somos sociedades europeas donde,
por ejemplo, el modelo de Estado se ha cerrado tanto que el Ser Humano no tiene formas de
desarrollar otro tipo de mentalidad o I6gica. Porque estd totalmente cerrado a una légica
econdmica, a una logica educativa, a una légica pluricultural. En este caso, nosotros podemos
interactuar. Pero en el caso nuestro, no. Lo vivimos a diario. Como latinoamericanos no nos
tomamos la vida tan planificada y todo eso. Sino que queremos vivir el momento en muchas

ocasiones. Entonces son patrones culturales que definen, como Illamamos pensar.

Hay, en los estudios clasicos también, muestran dimensiones de que por qué el capitalismo

otros paises y en otros no. Y en ese caso a nosotros nos echan la culpa. EI Max Weber nos
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dice: 'Los latinos, todos los que profetan la religion catdlica son muy duchos porque. Todos
se andan pidiendo perddn de Dios. Cometes un error, haces lo que quieres mas rato y después
dicen: 'Perdoname Dios' y Dios les perdona. En cambio, el inglés no es asi ¢no? Te rayas con
él y ya estas 'chao’ [risas] Son dos miradas diferentes de vida. Somos permisivos, pero esa
permision parece ser que nos permite ser mas humanistas. Nos permite ser mas sentimentales
en ese sentido. ¢Por qué? porque nos vemos reflejado en el otro. Pareceria ser que ese
sentimentalismo, ese humanismo latinoamericano es el que nos permite tratar de experimentar

diferentes realidades. Tratar de darle oportunidad a otras cosas. Parece ¢no?

I: ¢(Usted siente que hay una cierta empatia en nuestros paises o pueblos? ;Somos més

comunitarios?

JLL.: Si. Es que también depende mucho de la forma en la cual esta consolidado el Estado. El
Estado es que va a imponer formas en las cuales se va interactuar mas o se va a interactuar
menos. Obviamente lo que a un Estado lo que le conviene es tener a la gente individualizada
y que no se hable, que no se redna, ni que no peleen. Peor aun, ahora, que tenemos las redes
sociales. Pero también hay otro factor y eso depende mucho de las regiones. Hay centros en
los cuales se irradia esta logica, pero hay periferias en las cuales no. Esas periferias ain tienen
esos procesos de liberacion, de resistencia.

I: Profesor ¢ Qué es lo que significa el condor para su comunidad?

JLL: Pienso a raiz de lo que me has planteado, qué es la representacion simbolica del condor.
Qué representa simbolicamente el condor dentro de la danza o dentro de las representaciones
culturales de las culturas aymaras donde tiene mas relacion. Ahi se puede ver a partir del
estudio de ciertos mitos, cuentos y ritos que tienen como representante general al condor,
identificar lo que tiene su interpretacion moral y desde ese punto ver qué es lo que buscan
representar los hombres andinos cuando bailan con referencia al condor. Entonces en funcion
a eso, se puede ver una logica subyacente en la vision andina. Como vas estar viendo en el
Anata, el ser humano asi como en las visiones asiaticas, es parte integrante de un todo. Pero

ese todo tiene alma, o0 sea, son animistas en cierto sentido. Entonces como son animistas todos
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resultan ser sus hermanos: los cerros, las plantas, los animales; todos son sus hermanos. Por
tanto tiene que estar en constante equilibrio con todos y para eso tiene que establecer procesos
de reciprocidad con todos ellos y también de redistribucion. Entonces ¢ Qué es reciproco entre
ellos? ¢Qué es lo que se distribuye entre ellos? Cuando se asume los valores simbélicos del
condor en el baile también se esta trayendo todas las fuerzas aéreas a la tierra. Parece ser que
eso es uno de los elementos con los cuales se desarrolla o se interacciona porque el condor es
el mensajero entre ambos lugares. Un principio basico de la filosofia andina, siguiendo a
Esterman, Josef Esterman Filosofia Andina. Esterman habla de la complementariedad, de la
dualidad, de la reciprocidad, de la redistribucién. Vale decir, el Ser Humano, el individuo, la
persona necesita del contexto, de toda la realidad y de todos sus hermanos para poder vivir.
No los usa, sino que mas bien es reciproco con todos. Ahi pienso que puede estar ese factor.

I: Usted que ha visto millones de veces el Carnaval de Oruro, en relacién a los y las bailarinas

¢Usted siente que se transforman en los personajes que interpretan?

JLL: Hay diferentes tipos de sacralidades y diferentes formas de percepcion de las realidades.
Pierre Bourdeau, cuando analiza o desarrolla sus estudios, habla de los campos sociales donde
hay mayor integracion. Sin embargo en todo el proceso ritual, el dia sdbado —porque son
procesos rituales muy diferentes- porque hay el dia sabado y el dia domingo. El domingo es
carnaval y el sabado es una entrada sacralizada, entonces ahi tienen rituales especificos para
poder mostrar su devocion. Por ejemplo, los de La Diablada, ninguno se saca la mascara, ese
es un principio basico. Los de La Morenada, algunos prometen que no van a beber nada,
entonces es su sacrificio que ellos hacen. Bailan, realizan todo el recorrido. El recorrido resulta
ser la suerte su calvario personal para poder llegar finalmente a la Virgen. Entonces se supone
que ahi, que ese ya es el momento mas sacralizado. Cuando llegan a la Virgen... Ahi ellos
[expresan] todo lo que se han sacrificado en este baile, sin mostrarse porque, obviamente si
usted ve el domingo de carnaval todo el mundo esté con globos. Estan sin mascaras. Todo el
mundo se quiere mostrar porque quiere: ‘Ah, mira estoy bailando en La Morenada, tengo
plata’. Pero en este otro caso no. Las mascaras le estdn quitando su identidad personal, le esta
quitando su prestigio, su status que podrian tener por bailar [...] Entonces llegan a la Virgen

y ahi hay muchos momentos de psicosis colectiva: lloran, otros recuerdan promesas que le
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han hecho a la Virgen, etc. etc... Ahi descargan todo ese sacrificio que ellos han hecho. Porque
también es un sacrificio para el bailarin, juntar todo ese dinero, darse tiempo para bailar etc.
etc... Y hacer todo el recorrido.

Y el domingo si, tiene derecho hacer todo lo que quiera con el traje...

I: En la misma ruta de baile. Tiene el permiso de disfrutar por asi decirlo.

JLL: En muchas ocasiones el baile, puede ser un baile tanto de sacralizacion como pasa el
sébado, pero también el baile puede ser para que te genere estatus y ganes prestigio. En este
caso, el baile del domingo es para eso.

Por ejemplo, Diabladas. Si t eres de la ‘Fraternidad’: 'jAh! entonces eres una persona que
tiene mucho dinero, posicidn social, etc. etc'... Y no es lo mismo ser un diablo de La Urus,
porque el diablo de La Urus es méas popular, mas obrero, etc., etc. eres del ferrocarril. No es
lo mismo ser de La Morenada Central, que también es gente con mucha plata. Antiguamente
de produccion de coca, que ser de Los Cocanes, que también es de plata, pero que no son
como esta gente que estan en altos cargos publicos, sino que es gente que se ha dedicado a la
actividad comercial. Tampoco es lo mismo ser Toba, porque Los Tobas generalmente son
jovencitos, muy atléticos. Si comparas el costo del traje de un Toba, no es el mismo costo que

el traje del diablo, porque el Toba es el que generalmente elabora su traje.

Si se ve el origen del Carnaval. Este periodo liberal como le digo ha querido imponer un
modelo de cultura y ese modelo de cultura decia: 'Todo lo europeo es bueno' y lo que es
nuestro 'Es malo'. Y justo en ese momento surge el Carnaval. ¢ Qué contradiccion, no?

¢Por qué? Porque en el Carnaval los primeros diablos eran los vendedores de carne, Los
Morenos eran los vendedores de la hoja de Coca. Los que hacian Tobas eran los veleros, los
que vendian velas, y asi, cada uno de los grupos que estaban marginados del discurso social
de civilizacién, todos ellos son los que forman el Carnaval y crean un discurso alternativo.

Desde la reafirmacioén de la identidad cultural.
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Ahi esté otro ejemplo de cémo el baile resulta ser una forma de resistencia cultural. Entonces
para que no les digan: 'jAh, ustedes estan en contra de nosotros!" -'No, no. Estamos bailando
a la Virgen. Estamos reafirmando nuestra cultura, nuestra identidad'. Pero a la Virgen también
a su vez le estan agradeciendo por la produccion. Porque las primeras formas del Carnaval de
Oruro, eran con la presencia de cargamento. Se llaman asi cuando se arman algunos burritos,
se les coloca con unos aguayos, se les colocaba varias piezas de plata, de oro. Entonces los
burros que estaban mejor adornados a los que se les sentia mayor admiracién de los conjuntos
que participaban en estos. Entonces también es una fiesta de produccién. Y si ve un poco la
etimologia o la mitologia misma de la relacion de la Virgen con Huari, entonces se ve este
proceso de integracion: La Virgen del Socavon, La Madre del Cerro, etc. etc... Y el diablo
fecundador, el Tio en este caso, que es el que le fecunda y que es el que le permite que exista.
Entonces sigue siendo una légica de produccion.

Y los diablos. Hay autores como Javier Romero, Marcelo Lara, entre otros que han escrito al
respecto, mencionan de que los diablos son las almas de los muertos. Porque aqui entra otro
factor: En los Andes nadie muere, en realidad. Simplemente pasas a otro nivel superior, a un

nivel espiritual.

En Oruro ¢Qué pasa con las mujeres? Las mujeres van al cementerio ponen sus flores y se
ponen hablar con el muerto. Y ahi se ponen hablar sobre qué esta pasando en la casa, qué
sucede, que le haga sus sofiar a su marido porque su marido se esta portando mal, etc. etc...

[risas]

Porque la muerte dentro de la visién andina no existe sino que uno pasa a otro nivel. Pasa a
un nivel de una achachi o de una autoridad superior, pero que sigue viendo a los vivos por
eso nosotros, en el contexto andino, en la fecha de Todos los Santos, armamos mesas
simbdlicas para que el alma vuelva y comparta con nosotros. Entonces esas mesas rituales,
estan llenas, asi como las mesas mexicanas. Se tiene la idea de que el muerto vuelve y ve
coémo estd todo. Como es una visita hay que tratarla bien. Entonces todo el mundo se pone a

comer, algunos ya se ponen a beber y después se le despacha.
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Entonces Los Diablos se supone que son las almas de los muertos que también estan visitando
a la Virgen, en cierto sentido. No son diablos, en realidad, lo que pasa es que la religion o la
vision occidental ha visto al Tio e inmediatamente lo ha catalogado como si fuera el diablo.

Incluso el mal tiene su lado bueno. [risas]

I: Aqui los diablos se ven como parientes que ya murieron. Porque en Chile es netamente el
Diablo que baila.

JLL: No. Como digo. El bien no es bien completo y el mal tampoco es tan completo. Porque
al famoso diablo, todos los mineros mascan coca, toman con €l, hablan con él ;para qué? Para
que les dé la posibilidad de encontrar donde estan sus hijos, dénde las vetas de dinero.

Entonces no es malo.

I: Claro, ayuda a la produccién por decirlo asi.

JLL: Es simplemente que la religion le ha planteado una dicotomia totalmente irreconciliable.
Pero si lo vemos desde ese punto de vista, por ejemplo, Lucifer, es el hijo de la Luz, el
preferido de Dios. Lucifer simplemente quiso superarlo un poco méas a Dios, pero por qué
Lucifer si es el enemigo de Dios castiga los problemas de Dios. Ahi esta la pregunta.

I: Quisiera volver un poquito, ya que me sorprendié un poco, en el sentido que gastan los
bailarines o las cofradias en si. Ese dinero es porque lo invierten en sus trajes, bailes, pagarle
a la banda o es una comision que se cobra solo para danzar en el Carnaval. Porque al menos
en Chile las cofradias tienen que pagar para bailar frente a la Virgen. Pagan a las bandas,

pagan los trajes, etc...

JLL: Hay diferentes asociaciones por cada especialidad. Son diecinueve especialidades. Cada
especialidad tiene su directorio localizado y este es el que realiza toda la logistica. Aparte del
traje, también implica que ellos tienen que ver su comida. De donde salen hasta donde llegan.
Donde ellos se van a cambiar. Después tienen una fiesta y después otras actividades mas. Ellos

dan una cuota que corresponde para todas esas actividades y el otro pago que realizan es para
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el traje que se lo hacen aca o tal vez en otro lugar. Ya depende mucho de cada grupo. Pero
como le digo, hay mucha diferencia. Por ahi dicen: 'Si quiere bailar Morenada tienes que tener
platita’. Entonces el traje de la Morenada es carisimo. Los de la Diablada de igual manera,
pero hay otros tajes que son mas sencillos. Los Hatun Jarkas, Los Sikuris, no es tan caro. Por
ejemplo los de La Saya, son del gremio de los lustrabotas, ellos reciclan varios elementos,
pero tienen trajes vistosos. Ahora ya es ha ido cambiando con el tiempo. Todo el mundo quiere
participar.

Y otra logica ha sido lo de las bandas. Entrar a la banda ya es un prestigio. Por eso ahi esta la
famosa Intergalactica Popoa, yo no sé de donde intergalactica [risas] pero hay ese tipo de
bandas. Y son requeridos en diferentes lugares por la calidad de su musica y todo eso. Han

ido a La Tirana, a Puno, a otros lados. Es una actividad muy rentable para muchos.

I: ¢ Y en las bandas también existe una devocién? ¢ Van con alguna promesa?

RLL: No. El de la banda es un trabajo profesional. La banda puede estar contratada para dos
o0 tres conjuntos. La banda termina el recorrido y puede volver a otro. Estan haciendo una

actividad profesional. En cambio en el bailarin si. Si lo hace por devocion.

I: Volviendo a lo del cdndor. Vestirse de condor esta prohibido. EI condor disecado por ley.

JLL: Si, hay una Ley de Medioambiente que lo esta prohibiendo. Sin embargo, muchos de
los trajes antiguos siguen siendo usados. O sea, ellos los artesanos que estan en la calle La
Paz, tienen trajes antiguos que alquilan. Lo ideal es que ya no se incite por la Ley de
Medioambiente. También esta prohibido, es uso de matracas en forma de Quirquinchos o de
Armadillos. Eso es porgue son poblaciones endémicas. Ya no se acepta. Pero bueno supongo

que los chinos hagan plumas artificiales y todo eso [risas]

I: Me dijeron que los trajes perduraban de generacion en generacion, y que el bailarin con
mas prestigio o con mas experiencia, denominado por la fraternidad tenia el derecho de usar

ese traje para bailar.
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JLL: Es posible porque tiene la misma Idgica que en Los Andes. Uno llega a ser la maxima
autoridad en una comunidad se llega a ser el Mallku, se llega precisamente a ser condor,
cuando uno pasa por los diferentes pasos o los diferentes procesos. Valga decir, cuando uno
empieza a autoridad originaria de una comunidad, empieza desde el cargo mas pequefio. Lo
que es, qué se yo... como oficial de misa, y poco a poco va subiendo, a Juez de Agua,
representantes del distrito escolar, va subiendo sus cargos. ¢Por qué? Porgque es como un
camino en el cual tu tienes que ir formandote. Cada etapa de desarrollo que tu vas generando
implica mayor responsabilidad, implica mayor poder. Imaginas poner a una persona que nunca
ha pasado ninguno de lo cargos a un cargo de poder jVa! Va a ser un tirano, un dictador. Por
eso tiene que saber manejar desde el principio. Y eso significa que la comunidad reconozca
su capacidad, reconozco su habilidad. Cuando llega al méximo nivel, al nivel de Mallku se
supone que esta persona ha pasado por todo ese proceso, ha sido legitimado por la comunidad.
Por todo el trabajo que ha hecho pues se le da ese privilegio, es un honor. Es lo mismo. Sigue

la misma logica.

Ese traje o ese espacio no se puede comprar. Estamos hablando del Rey de Los Andes, del

céndor. No cualquiera ponerse ese traje.

I: Cuando usted observa el Carnaval, ¢le llama la atencion algiin movimiento o comparsa de

baile?

JLL: Bueno, cada una sus propias particularidades y sus propios factores. Cada grupo se ha
conformado en relacion a su propia historia, a su particularidad histérica y responde a ello.
Pude que hayan unas cinco morenadas, pero cada una de estas Morenadas tiene su propia
historia, tiene su propia musica, tiene incluso hasta su propia coreografia, que la hace diferente
una de la otra. Aca se trata de demostrar por qué una es diferente. Ese es el factor. Entonces

los elementos se ven integrados o se ven mostrados de diferentes formas.

Por ejemplo, hay una morenada que se llama Morenada Mejillones y ellos manejan una

matraca que tiene ahi un pulpito sobre un camién. Y hay otra morenada que se llama Ferrari
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Ghezzi que tiene plumas de colores de la bandera italiana... j; Qué tiene que ver lo uno con lo

otro?! [Risas] jQué tiene que ver! Asi esta la situacion.

Por ejemplo el caso de la Morenada Mejillones, historicamente ellos son transportistas, del
transporte pesado. Son unos grades camiones que levan productos de un lugar a otro. Ellos
crearon su morenada y dijeron: 'Nosotros tenemos plata, entonces también podemos participar
del Carnaval'. Lo que pasa es que a ellos le decian Los Pulpos, porque se metian a todo.
Comenzaban con una cosa y después poco a poco Y ya... y ellos en vez de sentirse ofendidos,

ellos: 'jAh, esto es nuestro!" Entonces a lo pulpito lo pusieron.

A veces cuando ingresan todos los conjuntos no se puede ver todas esas peculiaridades o esas
caracteristicas. En el caso de la Morenada Ferrari Ghezzi ¢Por qué tienen la bandera italiana?
Porque Ferrari es un inmigrante italiano que lleg6 aca y el cred su fabrica de galletas, de leche,
etc. etc... Entonces todos los trabajadores llegaron: 'Ah, nos sumamos y hagamos nuestra
fraternidad’. Entonces dejan la bandera consolidada.

Hay otra danza que son una mofa a hacia gente que es supuestamente superior, es el caso de
Los Doctorcitos. Ahi usted va a ver a una persona como un abogado antiguo de la época
Liberal con su frac y todo eso, y ahi anda bailando muy hecho a lo bueno, a lo sabroso, qué
se yo. ¢ Cual es la historia de este grupo? Los mineros siempre han sufrido por la culpa de los
abogados. Porque un abogado siempre apareceria con una concesion minera y otro abogado
aparecia con otra misma concesién minera y habian conflictos. Y mientas los abogados se
peleaban entre ellos los mineros no sabian qué hacer. O si no dilataban los procesos, los
juicios. Entonces la gente de Itos que son mineras, de alguna forma querian vengarse de ellos
y por ello crearon el baile de Los Doctorcitos. Los mineros demuestran como se ufanan, como

caminan hechos a los dioses. Hay esas formas de interpretacion.
Ahi esta la particularidad del Carnaval. Te esta mostrando gremios especializados. Te esta

mostrando discursos sociales. Estd mostrando cultura. Es como la historia de Oruro pero en

la danza.

415



I: Eso me sorprende. Me llena de alegria porque es como un discurso corporal de un territorio.
¢Pero cdmo llegan a ser estos grupos al Carnaval? Por ejemplo, si yo quisiera hacer una mofa

de Los Politicos, y quiero entrar a bailar. ¢Eso es parte de un jurado?

JLL: Ahora, es un momento del Carnaval que es libre. EI domingo. Estas manifestaciones
como te dije son parte del proceso de sacralizacion del dia sébado. Pero el domingo tienes la
posibilidad de interactuar con los grupos, como es carnaval ahi también tu puedes meterte. Y
hay mucha gente: "Yo quiero estar vestido de Charro el domingo' entonces se mete. Un Charro

entremedio de los Tinkus ¢ Qué esta haciendo? [risas] Pero esta ahi, ahi el Charro.

El Carnaval era la forma de expresion, entonces la critica social se dio en algun momento del

Carnaval.

[Entra secretaria con papeles para el profesor]

I: Bueno profesor, muchas gracias. Creo que fue eso. Me sac6 muchas ideas y reflexiones.
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4, Entrevista a Raul Romero.

- Instancia: Ex bailarin del Carnaval de Oruro.
- Lugar: Explanada Santuario de la Virgen del Socavén, Oruro, Bolivia.
- Fecha: 2 de marzo de 2019 a las 10.20 hrs.

Investigadora (I): ¢Se podria presentar?

Raul Romero (RR): Si, bueno, yo me llamo Raul Romero, soy un trabajador de Comibol [La
Corporacién Minera de Bolivia] Y ya y bueno, como pueden ver es el mejor carnaval del
mundo. Hablando de aqui de la... del Carnaval de Oruro. Bueno, yo bailé varios afios en La
Diablada, le llaman Los Mafiazos, La Auténtica.

Y bueno, para mi es una bonita experiencia. Mas que todo, devocién a la Virgen del Socavén.
Bailé. Ha sido para mi bueno, una gran alegria, luego, estoy retornando después de varios afos,
pero para mi es una gran alegria, solamente queria ver a mi Diablada y después regresarme a
la ciudad de La Paz, bueno, la verdad me siento feliz.

I: Genial ;Cuantos afios bail6 de diablo usted?

RR: Bueno, yo bailé casi seis afios. Pues estuvo la relocalizacion de los mineros entonces nos

sacaron de las minas y tuve que ir a vivir a La Paz.

I: ¢Y por qué le gusto el diablo... o sea de bailar de diablo?

RR: Bueno, primero como yo trabajaba en la mina, bueno todos los que trabajamos en la mina

siempre. Tenemos a nuestro Tio.

I: Ah, claro.
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RR: En el interior de la mina, y bueno, mas que todo, es lo que me impulsé a mi a bailar en la

diablada y més que todo lo que dije, por la devocion de la Virgen del Socavon.

I: Perfecto ¢Y como le iba, hablando fisicamente, con su cuerpo? ¢Era mucha la exigencia

fisica para usted o no le importaba?

RR: No, la verdad es que cuando uno es joven, no siente nada. Como siempre La Diablada,
La Auténtica entra primero, entramos a las siete de la mafiana. Bueno antes habia que entrar a
las ocho de la mafiana y por el Socavon ya se esta terminando a eso de las nueve, nueve y
media entonces hay que... fresquito en la mafiana, tranquilo, cosa que no habia mucho ajetreo.
Como jévenes no. Al menos yo no sentia nada. [Risas]

I: Por lo que he visto, bailan con el traje y la mascara ¢ Cuanto cree que pesa eso?

RR: Bueno, eso pesaba porque era de yeso. Ahora ya las han hecho de hoja de lata o de carton,

ya. Otras veces pesaba mas o menos por los doce a quince kilos.

I: jOh, wow. Mas!

RR: Es muy pesado, si.

I: ¢Y cuando bailaba en qué pensaba?

RR: Bueno, en llegar a Socavon, ese era el objetivo de cada uno de los bailarines. Llegar a

prometer a la VVirgen de que vamos a seguir bailando con la promesa, yo de los 3 afos.

I: Y una consulta ¢Usted, cudndo se ponia la mascara, sentia que se transformaba en el

personaje o era usted interpretando el personaje?

RR: No, la verdad es que si. Era yo, representando el traje del Tio no, eso era, nada mas.
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I: ¢Queé opina del Carnaval hoy en dia?

RR: La verdad es que ha crecido bastante. Hay varios grupos, bueno, es Patrimonio Intangible
de la Humanidad declarado por la UNESCO. Entonces bueno, es el mejor carnaval del mundo.
Y lo quieren robar los peruanos y los chilenos, pero no lo van a poder. No lo van a poder,

porque nuestro Carnaval es lo mejor. Oruro es Oruro.

I: ¢ Como cree que se ha conservado, o sea, desde el propio pais, como Bolivia, cree que lo ha

conservado, ha impulsado mas, mas tradiciones, lo ha cuidado...”?

RR: Si, la verdad es que, bueno...

I: ¢O eso ha sido netamente por parte de la gente?

RR: No, ha sido por parte de la gente como... se ve que el Ministerio de la Cultura casi no

promocionaba...

I: Si, me anduvieron contando eso.

RR: Si, no promocionaba. Bueno recién, hace unos dos afios de que ya van promocionando
por esas razones de que, fueron los chilenos en Arica alla, hasta hay diablos que, no sé nos
vayan a quitar el diablo, pero los vemos, pero es por culpa del gobierno, mas que todo. Y
también de las autoridades locales en aqui en Oruro como la alcaldia y la prefectura, quienes
deberian de hacer conocer al mundo de que la diablada es netamente de Bolivia y Oruro.

I: Claro, claro, porque se conoce como el carnaval, pero La Diablada es algo aparte que parte

dentro de...

RR: No, la verdad es que es patrimonio de Oruro, de Oruro es La Diablada.

I: Claro, por eso, de reconocerlo como especifica.

419



RR: Logico, si

I: Claro, y... ¢En Pert me dijo que también... que...?

RR: Si, hay, hay. Bueno, como de aca de Bolivia, de Oruro, también. Se han ido varios alla.
Espero hayan formado sus grupos. Hay, pero no siempre como en aca, en aqui en Oruro. Como
le dije, tenemos la mejor ropa, y todo lo que nosotros utilizamos, eso se llevaba al Perd, o sea

que es una sobra de nosotros... si. [risas]

I: Ah, entiendo, y una consulta ¢La diablada también participa la figura del condor, segin

tengo entendido?

RR: Si, si, si. O sea, que son esas... el Urus, el Urus es una leyenda de hace afios, como la
hormiga, el cdndor, el sapo, bueno todas esas cosas, entonces una de ellas es el céndor, el que
se presenta. Como tenemos ;no?, una piedra de condor en el sur, ya, segun debe ser puesto
unos cuarenta y cinco afios de que la gente iba por devocion, querer sacar plata, pedazos de
piedra, y bueno, se cayd, pues, un blogue grandote y, bueno, murieron varias personas alla.

I: Uh, no sabia.

RR: Si, ha sido, una tarea en estos afios ¢no?, como dicen el Tio, el condor queria comerse y

se comio a la gente... y las mato.

I: Wow, ¢pero esas tradiciones igual siguen fuerte hoy en dia 0 no?

RR: Si, si, estd ya mas bien...

I: Coémo decir, no existe la devocion a la Virgen, como a los seres mitoldgicos...

RR: Si, hay bastante, bastante. Por eso es justamente ya llega el préximo domingo que es

tentaciones. Entonces en tentaciones se van a esos lugares, 0 sea que estos grupos mismos,
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van, claro se llevaban por ahi la vestimenta, sino, con la vestimenta de ensayo no mas se va
alla, a bailar en alla y bueno, ahi es donde termina ¢no?

I: Perfecto, me queda claro. Bueno muchas gracias por su opinion y su apreciacion.

RR: No, méas bien para mi, es una... alegria que hayamos charlado un poco, sobre el Carnaval
de Oruro y bueno, la gran belleza que tiene.

I: Claro, bueno, muchas gracias por su informacion.
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5. Entrevista a Pablo Luis Guerra.

- Instancia: Descanso de la fraternidad Gran Tradicional Auténtica Diablada Oruro
luego de ascender a la Virgen del Socavon.

- Lugar: En calle Baptista a un costado del Santuario de la Virgen del Socavon, Ciudad
de Oruro, Bolivia.

- Fecha: 7 de marzo de 2019 a las 12.30 hrs.

Investigadora (1): Me gustaria que te presentaras.

Pablo Guerra (PG): Soy Pablo Luis Guerra. Soy de La Paz, y claro vengo a bailar aqui en la
‘Tradi'.

I: ¢ Cual es tu profesion?

PG: Soy constructor.

I: ¢ Vienes todos los afos a bailar?

PG: En realidad es mi segundo afio. Asi que me falta un afio mas y ya.

I: ¢Prometiste algo?

PG: Si, claro. Eso si no puedo decir. [Risas] Tengo que cumplirla si o si.

I: Me puedes aclarar si uno o una ¢Tiene que entrar bailar por una ‘promesa’ o0 puede bailar

sin ella?

PG: O sea, en realidad. Hay dos motivos. Si tu bailas por la Virgen, en realidad si deberias de

ir por ella 'y generalmente se le pide algo. Entonces como tu le pides algo. Entonces tu tienes
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que darle algo también, se supone que es reciproco. Pero hay también gente que no entra a la
iglesia [Santuario del Socavén] digamos, entonces lo hace por diversion. No estan obligados
a cumplir los tres afios.

I: En tu caso si. Eres ¢catolico?

PG: Soy catélico.

I: ¢ Te gusta esta manera de expresar tu devocién?

PG: Si, es bonito. Claro, con la danza y mejor todavia con el cdndor que es algo 'muy'

representativo en La Diablada.

I: Ahora cuéntame un poco del condor ¢ TU lo escogiste? o ;Como llego el condor a ti en el

baile?

PG: Bueno yo era diablo, entonces por antigiiedad y por estilos de baile se escoge. Entonces
ya los de la directiva, los mas antiguos, pues te llaman y te dicen si podrias ser o postular y
todo lo demés. Entonces se postula y al que mejor lo haga pues le dan el papel.

I: Entonces fue como un honor.

PG: En realidad en todas Las Diabladas solamente hay un céndor. En realidad también
debiera haber solamente un angel. Seguln la historia debe haber un &ngel y un condor. Claro,
en este caso porque somos muchos, hay tres angeles y hay dos condores, pero en la historia
no. Hay un angel y un céndor. En la fraternidad hay otro mas, creo que mas adelante. Pero ya

se fue [lo busca con la mirada] Un ratito lo he visto pasar y ya.

I: Entonces te gusta representar mucho al condor en la danza. ¢ Qué te pasa cuando bailas?
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PG: Es el méas importante en La Diablada. ¢Por qué? Porque segun la historia, cuando el
angel baja al infierno va a pelear con Lucifer... Entonces estan en ese reto y Lucifer empieza
a ganar y los diablos le empiezan a rodear... a someter. Y no podia més el angel porque eran
demasiados. Entonces el Unico que entra, que baja —es de una antologia andina- el Gnico que
baja es el condor. Entonces baja al infierno y da una vuelta que muestra la luz y le guia al
angel por donde tiene que salir. Es por eso que el angel recobra la fuerza. EI condor entra, le
muestra el camino. Por eso voy delante de angel siempre, le muestro el camino hacia la luz y
el angel siempre lo sigue al condor y por eso detras del angel estan los diablos. Entonces si te

dicen ‘;Cual es el mas importante de la diablada: el angel’, no mentira, es el condor.

I: Claro porque dentro del turismo, Los Diablos por su visualidad, se quedan dentro del

imaginario colectivo. Pero dentro del baile en si, yo también coincido contigo.

PG: Si, ademaés antes de bailar tienes que saber eso. Tienes que saber por qué se esta bailando.
Si no es todo chiste.

I: Ahora cuéntame un poco en cuanto a la fiscalidad. Tu cuerpo. ¢ Te preparas para el baile?

PG: jUy! Si. Son tres meses o cuatro meses antes de venir. Son cada domingo o dos veces a
la semana por dos horas. Entonces a trotar, a bailar... Y en mi caso es un poco complicado,
yo tengo que ensayar con los diablos digamos, porque hacen un poco mas de esfuerzo fisico.
Pero aparte, el salto seria. El salto lo domino, esta bien. Pero el problema mio es que yo tengo
un peso extra en los brazos entonces ahi es el detalle. Entonces ahi yo tengo que proponer
otras formas. Tengo que hacer ejercicios, no s, hombros; ahi mas no, porque es muy pesado.

I: ;Durante el baile tu vas alternando pasos? ¢ Tienes algun guia?

PG: Yo bailo de forma individual. Tenemos el paso de descanso, que cuando tengo que
descansar y bailo con las manos en la cintura... Y cuando veo que el angel quiere salir, o sea
quiere empezar a marchar. Entonces es cuando yo tengo que ir frente de él y entonces hago

como un caballo, como una especie de caballo levantando las patas mas, mas los pies, mas
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alto. No mucho como los diablos, es un poco mas pero pesado porque el condor tiene la pisada
fuerte. Entonces tiene que ser algo pesado y empezar a guiarle al &ngel por ahi. Termina el

viaje y después otra vez descansamos. O sea son dos pasos.

I:'Y con las alas ;Cémo lo vas alternando?

PG: El condor tiene que planear. No aletear. Hay tipos que agarran y... estan ahi como gallinas
[risas]. No, pero no. El cdndor no es asi. Si td ves un condor, se impulsa tres veces y planea.
Entonces, es asi. Asi tiene que ser. Al menos yo lo hago asi. Quiero hacerlo lo mas parecido

al animal.

I: Y en ese caso, cuando estas con la mascara y todo ¢ Te sientes condor? O ¢sientes que el
espiritu condor se apodera de ti y ya no eres mas tu persona? O ¢Es tu persona interpretando

el condor?

PG: Si, te sientes mas imponente. Te pones la mascara y automaticamente te transformas
porque la gente ya empieza a ver de que... O sea con la méscara y el traje completo y empiezas
a levantar las alas, la gente empieza a entender qué estas haciendo. Yo veia a los condores que
habia antes, no se hacian respetar. No sé si no sabian o la historia o0 como deberia actuar...
Parecia un oso mas digamos, no. De juego. Pero no, yo queria volverlo. O sea decir: ‘jEste es
el condor!’... Se tiene que respetar al condor. No asi como es el angel jUy! Es el angel que
es lo mejor’; pero no, aqui se tiene que respetar el condor porque es el mas importante,
entonces por eso. Yo me pongo la méscara y me siento... No s€ si me has visto bailar pero
empiezo a barrer. Y digo ‘voy a barrer’, nos entendemos muy bien con mi angel, significa que
le voy abrir paso. Inclusive con la gente que se empieza a meter en medio. Mis alas son un
poco fuertes y empiezo a barrer a todos en la cabeza y no me importa, y les digo: ‘jAbran

campo porque va a pasar el angel!’. Un poco del significado de lo que es.

I: ¢Pero te sientes animal?

425



PG: Eee... No, no tanto. No sdlo tienes un poco de fuerza. Imponencia. O sea quieres

imponerte a los demas, no.

I: ¢ Y en algin momento sientes que entras en algln trance o siempre estas consciente?

PG: Si, siempre consciente. No.

[Lo interrumpe un bailarin de Diablo para despedirse]

Bailarin (B): A las cuatro nos vemos donde los chilenos.

PG: jAll4, pues!

B: Asi compartimos con ellos. [A la investigadora y acompafiante] Chao chicos. ¢Ustedes de

doénde son?

I: De Chile.

B: Hay algunos compafieros que estan bailando.

PG: Si, han venido de Arica a bailar con nosotros.

B: Haber si nos acompafan luego pues. A las cuatro nos vemos en la Cochabama y Potosi
[Calles]

I: iGracias!

[Se va el Diablo bailarin]

I: ¢Cémo se llama La Diablada de élI?
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PG: Es la misma, La Tradicional Auténtica Diablada de Oruro. La 'Tradi'. Aqui todos son ‘La

Frate', ‘La 'Ferro'.

I: Entiendo. Ahora me gustaria saber de tu traje. ¢ Lo hiciste t0?

PG: Si. Este es mi segundo traje... Todo el cuerpo estd hecho de carton. Tiene una estructura
de fierro y por dentro va recubierto de cuero, 0 sea cada ala va recubierta de cuero. Entonces
solo en este caso, porque ya estaba muy viejo las he vuelto a forrar para que le dé un poco
mas de brillo. Y esto [traje interior] era también de cuero, solamente este afio lo he puesto de
telas para que sea un poco mas liviano porque mi primer traje era stper pesado. No, era super
pesado. Entonces ahora, ya que me ayude un poquito mas. Y las botas de combate es ya un
clasico. Antiguamente el condor entraba con botas de combate, siempre. Desde la primera
Diablada siempre entraba con botas de combate. Entonces lo que nosotros queremos en
nuestra fraternidad es rescatar un poco lo que era antes la Diablada. No estilizarlo mucho
porque hay otros condores que le ponen peluches y otras cosas, es muy estilizado. Inclusive
hay alguno que tienen monederos, era también antiguo. Entonces no sé también retomamos

un poco eso. Pero es segun eso, segun la tradicién vamos a tomarnos un poquito.

I: 'Y en ese caso cuando te eligieron condor, ¢td tienes que bailar de condor hasta el otro afio?

O ¢Puedes dejarlo?

PG: Puedes dejar. O sea podrias dejarlo pero tienes que ensefar a otro como se puede bailar. ..
O un tipo que venga y me dice: ‘Quiero ser condor’ pues tengo que ensefarle e instruir. Pero
también podria haber el ‘reto’, que también existe. Otro tipo que venga y te diga: ‘Sabes que
quiero ser condor y ya’, entonces no te puedes negar...

I: Y en ese caso ¢Como elijen a los condores?

PG: En ese caso desde la mesa directiva nos llaman a toditos, a los que quieren ‘retar’ y

empiezan a presentarse uno por uno. Claro que no son los de la misma fraternidad los que
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escogen, no. Sino que llaman a otra gente para que venga a ver. Y el que mejor baila, pues se

sigue quedando de condor o es otro. Entonces ahi te bajan, te dicen: ‘Ya estas’.

I: Igual vi por ahi algunos trajes de condor que al parecer tenian plumas que creo eran

verdaderas.

PG: Hay. Los de la ‘Frate’'%. El tiene uno original de alas de condor. Esta patentado. Creo

que es el tnico que tiene. Solo uno o dos tienen permiso de utilizar las alas.

I: Es por la Ley de Preservacion.

PG: Dicen de su extincion. No puedes tampoco utilizar las alas y todo lo demas. Pero ellos
ya tienen las alas hace afios. Desde hacen unos treinta, cuarenta afios atras. Entonces lo tienen
muy bien guardado. Y nada pos, ellos tienen el privilegio de usar esas alitas [risas]. Lo que

podemos hacer es imitarlo un poquito y ya.

I: ¢Qué es lo que mas te gusta del condor?

PG: Las alas pos, son grandes. Inclusive cuando vas corriendo pareciera que te elevases un
poquito, si hay un buen impulso, que fueses muchisimo méas grande, por eso es que te digo

que te impone.

I: Después de sacarte la méscara ¢Qué sientes?

PG: Estar feliz pos, porque has cumplido ‘una’ [promesa]... bueno en mi caso es ‘La
Promesa’. Haces ‘una mas’. Agradecer a la Virgen por dejarme venir y entrar otra vez, a estar
con ella, darme la fuerza para poder [llegar]... porque a veces no tienes la fuerza, 0 sea se te

encogen las piernas y es fatal...

166Nombre acotado con el que se conoce popularmente a la Fraternidad Artistica y Cultural ‘La Diablada’.
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I: ¢Alguna vez te ha pasado?

PG: Claro a veces me pasa en el palco porque como le pongo més fuerza en el palco, entonces

si... La bota te protege mucho.

[Llega la novia de Pablo Luis Guerra con dos almuerzos de tallarines gigantes]
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6. Entrevista a Alex Sanchez Paredes.

Instancia: Concurso de Danzas Folkloricas Santiaguinas en el marco de La Fiesta Patronal
del Apostol Santiago ‘El Mayor’.

Lugar: A un costado del Estadio San José de Santiago de Chuco. Departamento de la
Libertad, Peru.

Fecha: 27 de julio de 2019 a las 14.30 hrs.

Investigadora (1): ¢Cuél es tu nombre?

Juan Séanchez (JS): Juan Alex Sanchez Paredes.

I: ¢A qué te dedicas?

JS: Ahora estoy sumergido en lo que es danzas. Como danzante. Parte de mi horario como

profesor del propio conocimiento que uno tiene.

I: ¢Pero profesor de danzas? o ¢Profesor de Educacion Fisica?

JS: Danzas.

I: ¢Estudiaste en algun lugar?

JS: No, empirico.

I: ¢Desde cuando estas danzando?

JS: Yo bailo desde los seis afios. Ahora yo tengo veintiocho afos. Ya tengo, como se dice, ya
estoy mayor danzando. Conozco danzas nacionales y todas las danzas que estan aqui en

Santiago de Chuco.
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I: ¢Con cual empezaste a bailar?

JS: Con los Turcos. Con los que estés viendo ahora.

I: Y después?

JS: Seguimos con Los Pallos, que es una de las danzas tradicionales de aca, la emblemaética
de Santiago de Chuco. Tenemos Las Phispillas. He bailado también Los Loros y entre ellos

también esta el Quispe Condor.

I: Hablemos del Quipe Condor. ¢ Desde cuando ti conoces esa danza?

JS: La danza ya la conozco hace mas de diez afios. Por estar sumergido en el ambiente de la
danza siempre habia, por parte de mi profesor, esa intencion de trabajar todo. Y un dia
decidimos trabajarlo. Tuvimos el apoyo de todos los integrantes de mi agrupacion y se hizo
realidad el proyecto que era salir afuera a la ciudad a grandes concursos se ha mostrado nuestra

danza.

I: ¢ Qué opinas de la danza del Quispe Condor? ;Te gusta? ¢Es solo una historia para ti?

JS: Como su misma resefia lo dice es una historia hermosa y triste a la vez. Narra la historia
que dice... que la princesa tuvo un amor prohibido con un campesino. Y entonces de esa
manera; por odio, por rencor de los padres... ;Qué es lo que hacen? Es hechizarlo. Mandar a
un hechicero para que lo embruje al joven.

Entonces de ese modo es donde nace el Quispe Condor. Nace de que, de dia se convirtiera en
condor. El hechizo esta a base de la bola. Tendra que seguir la bola del hechicero y todo lo

demas, segun la coreografia y la danza.

I: ¢ Y el condor esta presente en el territorio? ;Cémo figura o simbolo?
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JS: Si. Tiempo atrés habia condores. Lo que es por el lado de Carpabamba y por este otro
lado de Angasmarca. Antes si existian los condores. Ahora, casi ya no hay [...] [la gente]. No

Se ven.

I: ¢La gente creia en él? ; Le tenia respeto? o ¢Aca es mas catolica la creencia?

JS: [La gente] Tenia asombro a tan inmensa ave. Fue hace tanto tiempo que ahorita son pocos
la gente que hable del condor, que haya existido aqui en Santiago de Chuco. No hay muchas
historias que digan: ‘Yo he visto al condor’... Ya bastantes afios atras se ha extinguido aqui.

No esta. O si es que por ahi hay uno que otro. Pero no se ve.

I: ¢Cémo trabajan la interpretacidn del Quispe Condor?

JS: Tratamos de hacerlo a semejanza. Nosotros tenemos por ejemplo, el andar sin perder el
paso [Realiza demostracion] Mirando hacia abajo, el ave siempre atento a su presa. Otro paso

es el planeo, que son saltos con giros [Realiza demostracion]

I: Entonces, en especifico, es saltar agachado, andando y con alas.

JS: Si. Las alas son bien grandes. De aca sobrepasan [Indica sus manos]

I: ;Y la mascara?

JS: La mascara esta confeccionada artesanalmente. Es la cabeza de un céndor. Al momento
de nosotros de bailar. Nosotros las llevamos 'sobre' la cabeza. Es una cresta del condor. Le
acomparfiamos el pico. Entonces para que nuestro rostro no se vea, nosotros nos pintamos de
color naranjo o color piel. Asemejando la parte del cuello. Porque también tenemos acé [se
toca el cuello] una tela tipo de peluche que tiende a ser el cuello del condor. La parte blanca
que tiene. Lo que es trabajar netamente 'condor’. Parecerse lo mas al condor. Lo mas posible

al condor.
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I: ;Y abajo?

JS: Son llanques. Aca en Santiago de Chuco les llamamos Ilanques. Pero normalmente se les
dice ojotas.

I: Me dijiste que algunos bailan en conjunto y otros solos.

JS: En ‘mojiganga’ solamente un céndor. En ‘danza’, si, es una agrupacion de condores pero

siempre llevando ese... de que un condor es el que mas manda.
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7. Entrevistas a Jhonathan Varas Cabrera.

7.1  Previaal ensayo de La Asociacion Cultural Danzantes Libertefios.

- Instancia: Preparacion de elementos para el ensayo semanal de la Agrupacion Cultural
Danzantes Libertefios.

- Lugar: Casa de Jhonathan Varas en la ciudad de Santiago de Mora, Trujillo.
Departamento de la Libertad, Peru.

- Fecha: 19 de julio de 2019 a las 18.30 hrs.

Investigadora (1): Jhonathan ¢Qué hiciste hoy dia?

Jhonathan Varas (JV): Fue un dia muy ajetreado... Mucha responsabilidad... De un colegio
a otro. Lo que te habia comentado justamente, que me Ilamaron de otra institucién. Hoy me
Ilamo directamente la directora, pues el trato directo fue méas formal. Y con los chicos pues
muy emocionados de que ya el trabajo esta mejor. Y justamente me quedé en la tarde. Fui a
darme una vuelta para ver el resto del trabajo de los otros profesores. Y bueno, si me siento
tranquilo porque en si, no es muy bueno que digamos. No es un trabajo complicado. Es algo
que puedo superar y creo que si. Los muchachos saben también. Han visto el trabajo y estan

contentos.

Y bueno ahorita justo estamos por julio. Por Fiestas Patrias. Este mes es el del folklore y
estamos con agenda apretada. Incluso las casas de vestuarios estan full y te comento que tengo
que sacar para este jueves y viernes como nueve danzas y todavia no he parado nada porque
recién me han confirmado... Como ya te habia comentado esperamos que este no sea la

excepcion. Diosito siempre me ayuda.

Bueno hay que esperar, tengo ensayo, como te dije recién llegd y vamos a ensayar. Después
del ensayo pues me voy a asegurar ahi mi vestuario. Ha llamar, a buscar ahi en la casa de

vestuario de unos amigos y empezar a dar solucién, como siempre.
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Se sali6 de las manos porque no pensaba que iba a salir para julio. Fue algo imprevisto por
parte de la direccién que nos solicitaron alld. Y un poco enfermo, por si no te habréas dado
cuenta. Un poco enfermo. Todos los dias trabajando desde el domingo he estado sin parar. Y
bueno, mi Unico tiempo de descanso son en las noches, pero ese tiempo de descanso lo ocupo

con mi agrupacion. Ahi es donde me relajo un poco aunque a veces me sacan canas verdes.

I: ¢Por qué?

JV: Porque no se exigen mucho. Entonces necesitamos mejorar los trabajos. Estoy en la
mentalidad de superarnos, de no conformarnos. Y bueno, entendieron ayer. Justo tuvimos una
reunién por la preparacion de nuestro primer festival que vamos a organizar en septiembre.
Ese es el objetivo, entonces ahorita estamos ensayando todas las presentaciones. Ahora la
presentacion del domingo, vuelta el jueves, el otro domingo, entonces estamos full. Llena la
agenda. Justo el mismo jueves tengo un festival en la mafiana en un colegio y en la tarde el
concurso de otro colegio y ahi nada mas es la presentacion del grupo de danzas. Entonces no
sé como voy hacer para poder estar con ellos, sino tengo que ver a alguien que toque [chiroko]
Pero como tu sabes y lo que paso en la presentacion anterior en Chao que viajamos, no habia

cajeros disponibles. Espero que esta vez no sea igual, sino, no sé qué voy hacer.

Algo como asi vamos en este mes de julio pues ahora estamos ocupados, el Dia del Maestro,

y asi.

I: Es un mes fuerte.

JV: Si, pero después de todo esto yo creo que ya viene el relajo. A disfrutar la ganancia del
trabajo que tenemos en los colegios y disfrutar en las fiestas patronales. Donde tu vas a ir de
repente vayas a Santiago de Chuco, y si no es a Santiago de Chuco de repente me voy a
Huamachuco. Pero de que uno se tiene que relajar, se tiene que relajar y disfrutar. Y como tu
sabes que aqui en Trujillo hay muchas cosas que disfrutar, principalmente las comidas. Voy a

degustar después de un buen trabajo.
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I: ¢Y qué es para ti un buen trabajo? ¢Cuales son las categorias que deberia tener un buen

trabajo?

JV: Justo hoy dia hablé con los jovenes y ellos mismos se dan cuenta, con el trabajo que tenian
con el profesor anterior y ven el resto de mi trabajo. Lo mismo que te dije, hay varios
profesores que van a un colegio, trabajan y solamente les importa el dinero y nada méas. No es
uno que tiene vocacién y no le importa si gasta, que saca plata de su bolsillo, pero con tal de
que salga un bonito trabajo. Tratar de hacer lo mas perfecto, las coreografias coordinadas y
etc. etc. todas esas cosas. Es lo que me caracteriza. Nadie me impone limites. Mi propia
competencia soy yo mismo. Me tengo que superar yo mismo, dia a dia. Uno nunca debe dejar
de aprender y seguir adelante.

I: ¢ Y en este periodo, cual es la meta que te pusiste? ;O cual es tu objetivo?

JV: Bueno, ahorita en este momento es el concurso de un colegio que ya practicamente me
han dado una semana, jQue no son semanas, son minutos! Y acepté ese reto sabiendo que
tengo otra responsabilidad en otra institucion educativa. Es algo para valientes, como se dice,
porque es de un lado a otro. De un lado a otro siempre con mi instrumento que es la caja y la
flauta, porque eso me ayuda bastante en el ritmo. En lo que me ayuda a mejorar y coordinar

con los jovenes.

Y en eso, no. Bueno, siempre trato para llegar a esos objetivos. Siempre trato de llegar primero
al alumno, porque sin ganarme a los alumnos no voy a poder hacer nada. Te ponen todo dificil
para que hagas las cosas. Ganandote al alumno te lo hacen mas facil. También poniéndole
retos al alumno, que tenga objetivos. Y es lo que se han planteado y es lo que yo me he
planteado. Entonces, uno de los retos en esta etapa es esa: obtener esos lugares. Seguir
sobresaliendo. Practicamente ya van dos afios que he participado en concursos y sigo invicto,
Y pues, esperamos que esta vez no sea la excepcion y sigamos adelante. Creo que si no pasa
eso, es porque algo esta fallando o en algo me estoy dejando. Es poco el tiempo que tengo,

pero yo sé que lo voy a lograr.
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I: ¢ Qué elementos tienen de ustedes?

JV: Tenemos un parlante nuevo que hemos logrado a través de las presentaciones.

I: ¢Y qué mas?

JV: Vestimentas. Tengo un montdn de vestimentas adentro. Ahi hay mucho dinero. En una
danza nada mas que Los Danzantes, que se usa para Contradanza también, ahi hay algo de
3.000 soles. En Selva hay algo de mil soles. Tengo varios juegos de Selva de diferentes lugares.
Estamos hablando de un promedio de ocho mil soles o diez mil soles entre todos los vestuarios
que tenemos. Que hemos logrado todo este tiempo por actividades, presentaciones,
actividades, polladas que logramos entre todos para poder tener el vestuario y no estar
gastando, porque todos son, como te decia la mayoria menores de edad y depende de los

padres.

Hoy en dia hay dos jovenes que estan pasando por eso. Que han visto por ahi un examen con
un 11 y estan bajando el rendimiento. Hay universitarios que si bien estan viniendo a todas las
presentaciones. Estando en la universidad estan a full, incluso se dan tiempo para ensayos,
estan todos los dias alegres. Es cuestion de organizarse.

Y veo que los que estan en la etapa escolar, algunos son muy inmaduros. Estan con este de los
enamorados de repente por ahi, los juegos, se entretienen. Ademas ahorita hay un juego que
esta de moda y juega y juegan. Hasta a mi me han contagiado de eso.

I: ¢Qué juego?
JV: Estén con el Free Fighter ahorita. Con el celular juegan. Un jueguito que esta de moda,
que juegan con todos los paises. Bueno, estan entretenidos y yo les digo a ellos: 'Ustedes saben

gue no es por la danza'. La danza ensayamos dos horas en las noches. Tienes toda la mafiana

para hacer tus tareas y todo. Y bueno, se les ha dicho que no bajen sus notas. Entonces si
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demuestran notas igual de bajas, yo los voy a botar de la agrupacién, porque no estan

cumpliendo.

I: ¢ Te ha tocado hacer eso?

JV: No. Lo bueno es que mi elenco, mi grupo de danza, todos son jovenes. Por ahi algunos
mayores, pero son buena gente todos. Por mas que sean a veces asi, se pongan en un plano de
que se les agarra su dia y se pongan enojones y todo, como es parte de su edad, su inmadurez,
pero son buena gente todos. Si te has dado cuenta que son bien graciosos y eso que aun no te
conocen porque si te conocieran te imaginarias la risa que te dieran. Se toman todo para la risa
y risa. No sabes lo que me ha costado poder tenerlos en ensayo callados. Hay uno que no puede
quedarse callado, pero ya le he hablado. Lo mejor es hablarle y hacerle entender, no gritando
y entendié y bien. En mi grupo tengo gente con distintas caracteristicas y personalidades,
algunos explosivos, otros tranquilos. Entonces tengo que lidiar con eso. Como le digo este es
nuestro segundo hogar. Ya son cinco afios que estoy cumpliendo en este agosto con el grupo
y todos los dias tengo que irles ensayando o dejando un dia, pero es normal. Es algo que para

nosotros ya lo tenemos dentro del corazén. Para los que tenemos tiempo.
Y seguimos pos con los chicos ahi. Seguimos trabajando dia a dia. Pos ayer tuvimos esa

reunion, para planificar y nos vaya bien estos meses pues esperando el apoyo de la gente, no.

En la gente que en algin momento nos hemos apoyado. Esperemos una buena respuesta.

438



7.2 Término del ensayo de La Asociacion Cultural Danzantes Libertefios.

- Instancia: Circulo al término del ensayo semanal de la Agrupacion Cultural Danzantes
Libertefios.

- Lugar: Cancha de futbol de la ciudad de Santiago de Mora, Trujillo. Departamento de
la Libertad, Peru.

- Fecha: 19 de julio de 2019 a las 23.00 hrs.

Jhonathan Varas (JV): Lo dije bien claro el dia de ayer la exigencia va a ser ascendente. No
se va a quedar abajo, alla. Por ahi... este, Debora, tiene que exigirte un poco mas. No es que te
agarres de punto hija. Y no es que tu tengas que tomarlo de mal manera, sino que tus mismos
comparfieros ya te lo han dicho. Cuando me dijiste: 'No, ahora si guapeo’. Si todo estan
guapeando, es demas decir que uno entendio otra cosa verdad. ¢Si 0 no? Si mas de diez estan
guapeando todos tenemos que hacerlo. ; Quedamos?

Basta que uno grite, todos tenemos que gritar. Entonces hay que deducir, ¢si? Hay que hacer
funcionar méas la cabeza y el trabajo en equipo porque les esta faltando bastante al trabajo en
equipo. En fin. Un comentario nada mas hija.

Mejorando, mejorando ya todos.

Y bueno, la sefiorita que esta presente es de Chile. Ha venido desde Chile. Ha venido a hacer

un trabajo de investigacion. Zoila se llama, un fuerte aplauso, por favor...

[Aplausos]

Muchas gracias por habernos visitado. Coméntanos un poco pero que sea breve. Ya nos

quedamos con los jovenes que de repente necesites para entrevistar.
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Investigadora (I): Hola soy Zoila. Soy de Chile. Estoy haciendo una investigacién con
respecto a las danzas de su territorio y en especifico a como ustedes sienten el baile. Veo
algunos que lo disfrutaron mucho. Entonces, después quiero compartir unas preguntas con

ustedes también.

JV: En especial a esos ‘algunos’ ;no? [...] Yo no lo digo. Ella lo dijo que viene de lejos. Ella
misma lo dijo ‘algunos’. Y es que es la verdad. Se siente ;jno? o ‘algunas’ que lo disfrutan.
Entonces eso es lo que transmiten. Es lo que estan logrando ;no? ‘algunos’, pero la idea es
‘todos’. En el concurso el jurado no va a calificar a ‘algunos’ va a calificar a todos ;esta bien?
Entonces ponganse las pilas y no lentamente como dijo por ahi ‘poco a poco’. Por ahi escuché
un comentario hace rato... jNo! jExigete ya! Acé hay gente que lo esta sintiendo ¢Esta bien?

Bueno, en fin.

¢Algo més antes de poder despedirnos? Lander.

Diles porque también es la manera de trabajo aca y como lo dije no podemos tratar de lo mas
naturales también, porque como les dije al grupo son de jovenes y hay responsables e
irresponsables en todo sitio. Sinceramente el grupo era muy irresponsable, pero ya estamos
mejorando ¢no? Mejorando. Como se dijo ahora 'poco a poco' pero ahora ya lo estamos

haciendo més rapido, empujando el carro mas rapido para que todo ande.

Lander (L): A ver chicos como les dije en la reunién de ayer. VVoy a tratar de ser lo mas breve
posible para no dilatar el tiempo. Empiezo con los deudores: Fiorella 71. Maria Cristina 72.
Mireya 22. Yajaira 24. Alexandra 48. Debora 3 soles. Yeferson 20. Jordan 48. William 70.
Cristian Rojas 48.

Ahora, rapidamente la ganancia que cada uno tiene y lo que va a reponer: Sharo tiene 27,50
soles. Los que tiene que reponer para 55,50 soles son 27,50 soles. Maria Cristina completo.
Mireya tiene 33 soles y tiene que reponer 22 soles. Yajaira 27,50 soles. Tiene que reponer
27,50 soles para sus 55 soles. Vivi, Yara, Diana me deben completo. Tienen 55 soles.

[Aplausos]. Jocelyn tiene 22 soles, tiene que reponer 33 soles. Daniela tiene que reponer 3
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soles, nada méas. Siomara, Serena cien por ciento. Juliana Dominguez tiene 44 soles. Tiene que
reponer 11 soles. Débora completo. Daisy tiene que reponer 16,50 soles. Thalia tiene que
reponer 33 soles. Tatiana 22 soles. Nicole 38,50 soles. Bruno esta al cien por ciento. Jeferson
33 soles, mas los 20 que esta debiendo, todo son 53 soles. Olive 33 soles. Anahi 33. Piero,
cien por ciento pagado. José, 11 soles. Jordan, 33. Willy al cien por ciento. Michael, debe un

sol. César, 33 soles por reponer. Cristian 33 soles.

Ahora los que han sacado cuatro polladas, cinco polladas, seis polladas. Ya saben que tiene

que reponer primeramente lo que es para el polo [chaqueta].

Estés al dia Cata. [Aplausos] Eso es todo chicos ¢Alguna duda?

JV: Conclusién chicos. Los que tienen 22 soles para llegar a los 55 no tienen polos ahorita.

L: Los que han pagado el polo. Al tiempo en efectivo, quiero decir, son: Laura, Juan, Abel,

Aracely que ha dado tres y tres, Lucia ha dado veinte, Cristian ha dado treinta. Ya saben cuanto

tienen que reponer para los 55 soles.

JV: Y porque no me mencionaste.

L: Porque ti no me has pagado.

JV: Por eso es que tienes que mencionarme. Soy un irresponsable.

L: Los que tengo anotados aca, son las personas que van a sacar polo. Los que no pagan son

los que no estan anotados.

JV: Entonces queda claro. ¢Hasta cuando, Lander todo completo?

L: Primeramente, para tener el polo. Lo necesitamos lo mas pronto posible. Dia lunes para

completar su polo [...] Y ahora los que hacen falta para completar el polo del grupo, en el caso
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los que quieran, los que restan de los 25 soles, les voy a dar plazo hasta... ¢quince dias esta
bien?

Todos: Si.

L: Para todos. Estamos a 19. Al 4 de agosto les espero.

JV: El dia de la actividad.

L: El dia de la actividad paga todo.
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8. Entrevista a Lucia Rodrina.

- Instancia: Término del ensayo de la Asociacion Cultural Danzantes Libertefios.

- Lugar: Cancha de futbol de la ciudad de Santiago de Mora, Trujillo.
Departamento de la Libertad, Peru.

- Fecha: 19 de julio de 2019 a las 23.27 hrs.

Investigadora (1): (Cémo te llamas?

Lucia Rodrina (LR): Mi nombre es Lucia Isabel Rodrina. Mi edad es veintiun afios. Soy

bailarina de la Asociacion Cultural Danzantes Libertefios en la ciudad de Florencia de Mora.
I: Antes de venir al ensayo ¢En qué estabas?

LR: En lo que es mi trabajo. Trabajo y a la vez también estudio, pero también me doy un
tiempo para la danza porque es lo que amo. Me gusta resaltar mis tradiciones. Soy
Huamachuquina y me encanta bailar el Huayno. Lo gozo mas que todo.

I: Se nota.

LR: Lo hago un poco, no mucho, pero por ahi trato de mejorar los estilos que tenemos para

también resaltar las costumbres en las que participo.

I: ¢Con qué estado llegaste al ensayo? ;Estabas cansada? ;Tenias ganas de hacer otra cosa?
LR: No. Vine pensando en dar lo mejor de mi, porque justo ayer tuvimos una reunion y mas
0 menos nos dijeron que todo eso [trabajo, cansancio] hay que dejarlo de lado. Y bueno, llegué

a mi casa, el trabajo lo dejé a un lado para venir con mi tiempo efectivo al ensayo para sacar

algo bueno, algn producto mejor para la agrupacion.
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I: Vi que empezaron con Selva [danza] me dijo Jhonathan [Varas]

LR: No, fue la danza de Los Zapateos.

I: Aok ;Y esadanza te sirve para entrar en el movimiento?

LR: Si, més que todo. Sabes por qué, porque el movimiento, puede ser que si no calentamos
bien los muasculos puede ser un estiron. Creo que le pasé a una de mis comparieras en el baile.
Se sintio. Entonces si no calentamos el cuerpo ya sentimos el malestar o ya sea el dolor de
brazos, estiramiento de la pierna, todo; y nos impide para poder nosotros seguir adelante en la

danza.

I: ¢ Y qué parte del cuerpo sientes que es la que mas trabajan?

LR: Bueno, en el aspecto mio es la cadera porque es la flexién més donde cogemos posturas.
Donde més tenemos que meter presion a un lado, al otro lado, izquierda, derecha, ver
lateralidades, todo eso

I: Y ahora en este momento ¢ Te sientes cansada?

LR: No. No estoy cansada quiero seguir bailando. Si porque me quedé tanto con la emocion.
Como digo cuando me ponen una danza que me apasiona me gusta dar de mis costumbres.
Soy la mejor como se dice, lo dejo todo en la pista y quiero seguir bailando, bailando y
bailando.

I: ¢ Y cuanto llevas en la agrupacién?

LR: En la agrupacion llevo un afio y medio.

1:'Y por ejemplo, para hacer la coreografia de la Danzantes de Malcachugo, ¢Cuanto tiempo

llevan ensayando ese esquema?
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LR: Ese esquema lo venimos desarrollando ya hace dos meses... Vamos investigando. El
profesor ha viajado. Ha visto las costumbres de alla y un poco que le estamos también trayendo
hacia acd ¢no? Entonces tratar de mejorar las cosas como son para poder dar alguna

expectativa mejor.

I: Entonces td, al momento en el que estas ensayando o bailando ¢Sientes que estas todavia

marcando el paso o0 que ya sientes la danza?

LR: No. Como te digo: Yo siento la danza ya' porque vengo varios afios danzando, mas
encima si son mis costumbres. Yo soy de Huamachuco. Me encanta bailar canciones y danzas
huamachuquinas

I: Claro, se nota. Entonces ¢Sientes que te liberas con el movimiento?

LR: Si, Mucho.

I: ;Y al integrar el sonido? ¢ Los gritos?

LR: Ah, eso es lo que nos da como dice un giiapeo®’. Un entusiasmo. Por eso hacemos eso
para tratar de nivelar a unas chicas que por ejemplo estén decaidas o que vengan ya de otro
lado cansadas y todo eso. Tratamos de avanzar dandoles con esa motivacion.

I: ¢(No dejarias la danza?

LR: No dejaria la danza. Me libera bastante.

I: ¢Y qué otras cosas te produce la danza?

16’meGuapeo= Ostentar animo y bizarria en los peligros. (RAE s/f. Definicion 1).
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LR: La danza me produce alegria como también tristeza porque hay danzas que se sienten
mucho con el corazdn, que hay que sentirla mas expresando. Hasta que llegamos hasta llorar
con una danza. Entonces tenemos que saber transmitir a la gente el mensaje de la danza que

estamos bailando.

I: ;Y tu sientes que lo logras?

LR: Si, porque pongo todo de mi en los ensayos. Trato de practicar en mi casa y si por ahi

alguien necesita mi apoyo yo lo brindo y todo eso. Somos un equipo todos.
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